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समर्पण 
का> श्र० जायसवा लकी स्नेह प्र स्मृति में 
जिनके शब्द पुस्तक लिखते बक्क 
बराबर कानोंमें गूँजते थे, भोर 
जिलहें सुनाने की उत्कंठा- 
में कितनी ही बार में 
भूल जाता था, कि 
सुनने वाला 
चिर-निद्रा- 
विलीन 
है । 


मत 


भूमिका 


मानवका अस्तित्व पृथ्वीपर यद्यपि लाखों वर्षोसे है, किन्तु उसके दिमाग 
की उड़ानका सबसे भव्य-युग ५०००-३००० ई० १० है, जब कि उसने 
खेती, नहर, सौर-पंचांग आदि-आदि कितने ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथा 
समाजकी कायापलट करनेवाले आविष्कार किए। इस तरहकी मानव- 
मस्तिष्ककी तीन्नता हम फिर १७६० ई० के बादसे पाते हैं, जब कि आधघु- 
निक आविष्कारोका सिलसिला शुरू होता है। किन्तु दर्शनका अस्तित्व तो 
पहिले युगमे था ही नही, और दूसरे युगमे वह एक बूढा बुजुर्ग है, जो अपने 
दिन बिता चुका है, बूढा होनेसे उसकी इज्जत की जाती ज़रूर है, किन्तु 
उसकी बातकी ओर लोगोंका ध्यान तभी खिचता है, जब कि वह प्रयोग- 
आश्रित चिन्तन--साइंस---का पलल्‍ला पकडता है। यद्यपि इस बातको 
सर राधाकृष्णन्‌ जैसे पुराने ढरें के “धर्म-प्रचारक” माननेके लिए तैयार नही 
है, उनका कहना है--- 

“प्राचीन भारतमे दर्शन किसी भी दूसरी साइस या कलाका रूग्गू- 
भग्गू न हो, सदा एक स्वतत्र स्थान रखता रहा है।”' भारतीय दर्शन 
साइंस या कलाका रूग्गू-भग्ग न रहा हो, किन्तु धर्मका लग्गू-भग्गू तो वह 
संदासे चला आता है, और धमकी गृलामीसे बदतर गुलामी और क्‍या हो 
सकती है? 

३०००-२६०० ई० पू० मानव-जातिके बौद्धिक जीवनके उत्कष नहीं 
अपकर्षका समय है; इन सदियोंभे मानवने बहुत कम नए आविष्कार 
किए। पहिलेकी दो सहस्ाब्दियोंके कड़े मानसिक श्रमके बाद १०००- 
७०० ई० पु० में, जान पड़ता है, मानव-मस्तिष्क पूर्ण विथाम लेना चाहता 
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था, और इसी स्वप्नावस्थाकी उपज दर्शन है; और इस तरहुका प्रारम निश्चय 
ही हमारे दिलभे उसकी इकज़्ज़तकों बढाता नहीं घटाता है। लेकिन, दर्शनका 
जो प्रभात है, वही उसका मध्याक्ल नहीं है। दर्शनका सुबर्णयुग ७०० 
ई० पू० से बादकी तीन और चार शताब्दियाँ हैं, इसी वक्‍त भारत मे 
उपनिषद्से लेकर बुर तकके, और यूरोपमे थेलससे लेकर अरस्तू तकके 
दर्शनोका निर्माण होता है। यह दोनों दशन-घाराएँ आपसमे मिलकर 
विश्वकी सारी दर्शन-धाराओका उद्गम बनती है--सिकन्दरके बाद किस 
तरह यह दोनो धाराएं मिलती है, और कैसे दोनो धाराओका प्रतिनिधि 
नव-अफलातुर्न। दर्शन आगे प्रगति करता है, इसे पाठक आगे पढ़ेंगे। 
दर्दोनका यह सुवर्णयुग, यद्यपि प्रथम और अन्तिम आविष्का रयुगोंकी 
समानता नहीं कर सकता, किन्तु साथ ही यह मानव-मस्तिप्ककी निद्राका 
समय नहीं था। कहना चाहिए, इस समयका हाक्तिशाली दर्शन अलग- 
थलूग नहीं बल्कि एक बहुमुखीन प्रगतिकी उपज है। मानव-समाजकी 
प्रगतिके बारेम हम अन्यत्र' बतला आए है, कि सभी देशोंमे इस प्रगतिके एक 
साथ होनेका कोई नियम नहीं है। ६०० ई० पू० वह वक्‍त है, जब कि 
मिश्र, मसोपोतामिया और सिन्धरु-उपत्यकाके पुराने मानव अपनी आसमानी 
उडानके बाद थककर बैठ गए थे; लेकिन इसी वक्‍त नवागतुकोके मिश्रणसे 
उत्पन्न जातियाँ--हिन्दू और यूनानी--अपनी दिमागी उडान शुरू करती 
है। दर्शन-क्षेत्रमे यूनानी ६००-३०० ई० पू० तक आगे बढते रहते हैं, 
किन्तु हिन्दू ४०० ई० पू० के आसपास थककर बैठ जाते है। यूरोपमें 
३०० ई० पू०»मे ही अंधेरा छा जाता है, और १६०० ई० मे १९ शताब्दियोके 
बाद नया प्रकाश (पुनर्जागरण) आने लगता है, यद्यपि इसमें शक नहीं 
इस लबे कालकी तीन शताब्दियों---९००-१२०० ई०---मे दर्शनकी मशाऊ 
बिल्कुल बुझती नही, बल्कि इस्लामिक दाशेनिकोंके हाथमें वह बड़े जोरसे 
जलरूती रहती है, और पीछे उसीसे आधुनिक यूरोप अपने दर्शानके प्रदीपकों 
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जलानेमें सफल होता: है। उधर दर्शनकी भारतीय शाखा ४०० ई० पू० की 
बयादकी चार शताब्दियोंमें राखकी ढे रमें चिगारी बनी पडी रहती है। किन्तु 
ईसाकी पहिलीसे छठी दाताब्दी तक--विज्वेषकर पिछली तीन शताब्दियोंमें-- 
वह अपना कमाल दिखलाती है। यह वह सममग है, जब कि पश्चिममें दशनकी 
अवस्था अब्तर रही है। नवीसे ब/रहवीं सदी तक मारतीय दर्शन इस्लामिक 
दर्शनका समकालीन ही नहीं समकक्ष रहता है, किन्तु उसके बाद वह ऐसी चिर- 
समाधि लेता है, कि आजतक भी उसकी समाधि खुली नहीं है। इस्लामिक 
दर्दतवे अवसानके बाद यूरोपीय दर्शनकी भी यही हारूत हुई होती, यदि 
उसने सोलहवी सदीमे' धर्मसे अपनेको मुक्त न किया होता ।--सोलर्हबी सदी 
यू रोपमे स्कोलास्तिक--घधर्मपोषक---दर्शनका अन्त करती है, किन्तु भारतमें 
एकके बाद स्कोलास्तिक दाकतर पैदा होते रहे है, और दर्शनकी इस दासताको 
वह यर्वकी बात समझते है। यह उनकी समझमे नहीं आता, कि साइस और 
कलाका सहयोगी बननेका मतलब है, जीवित प्रकृति---प्रयोग---का जबर्दस्त 
आश्रय ग्रहणकर अपनी सुजनशक्तिको बढाना, जो देन उससे आज़ादी 
चाहता है, वह बुद्धि, जीवन और खुद आज़ादीसे भी आज़ादी चाहता है। 

विश्वव्यापी दर्शनकी धाराको देखनेसे मालूम होगा, कि वह राष्ट्रीयकी 
अपेक्षा अन्तर्राष्ट्रीय ज्यादा है। दार्शनिक विचारोके ग्रहण करनेमें उसने 
कही ज्यादा उदारता दिखलाई, जितना कि घर्मने एक दूसरे देशके घर्मोंको 
स्वीकार करनेमे। यह कहना गलत होगा, कि दर्शनके विचारोंके पीछे 
आशिक प्रशइनोका कोई लगाव नही था, तो भी घर्मोंकी अपेक्षा वह बहुत कम 
एक राष्ट्रके स्वोर्थकों दूसरेपर लादना चाहता रहा; इसीलिए हम जितना 
गगा, आमू-दजला और नालदा-बुखारा-बगदाद-कार्दोवाका स्वतत्र स्नेह- 
पूर्ण समायम दर्शनोंमें पाते हैं, उतना साइसके क्षेत्रसे अलग कही नही पाते। 
हमे अफसोस है, समय और साधनके अभावसे हम चीन-जापानकी दार्शनिक 
धाराको नही दे सके; कितु वैसा होनेषर भी इस निष्कर्षमें तो कोई अन्तर, 
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नहीं पडता कि दर्नकषेत्रमे राष्ट्रीयताकों तान छेडनेवाला खुद धोखेमे है 
और दूसरोको धोखेमे डालना चाहता है। 

मैंने यहाँ दर्शतको विस्तुत भूगोलके मानचित्रपर एक पीढ़ीके बाद 
दूसरी पीढीको सामने रखते हुए देखनेकी कोशिश की है, मैं इसमें कितना 
सफल हुआ हूँ, इसे कहनेका अधिकारी मैं नही हूँ। कित्तु मैं इतना ज़रूर 
समझता हूँ, कि दर्शनके समझनेका यही ठीक तरीका है, और मुझे अफसोस 
है कि अभी तक किसी भाषामे दर्शनको इस तरह अध्ययन करनेका प्रयत्न 
नही किया गया है।--लेकिन इस तरीकेकी उपेक्षा क््यादा समय तक नहीं 
की जा सकेगी, यह निश्चित है। 

पुस्तक लिखनेमे जिन ग्रथोंसे मुश्त सहायता मिली है, उनकी तथा 
उनके लेखकोकी नामावली मैने पुस्तकके अन्तमे दे दी है। उनके ग्रथोका 
मैं जितना ऋणी हूँ, उससे कृतज्ञता-प्रकाशन द्वारा मैं अपनेको उऋण नही 
समझता---और वस्तुत ऐसे ऋणके उऋण होनेका तो एक ही रास्ता है, कि 
हिन्दीमे दर्शनपर एसी पुस्तक निकलने रंगे, 'दर्शन-दिग्द्शन” को कोई याद 
भी न करे। प्रत्येक ग्रथकारको, मैं समझता हूं, अपने ग्रथके प्रति यही भाव 
रखना चाहिए (---अमरता ? बहुत भारी अमके सिवा और कुछ नही है। 

पुस्तक लिखनेमे पुस्तकों तथा आवश्यक सामग्री युलभ करनेमे भदन्त 
आनंद कौसल्यायन और पडित उदयनारायण तिवारी, एम० ए०, साहित्य- 
रत्नने सहायता की है, शिष्टाचारके नाते एसे आत्मीयोको भी धन्यवाद 
देता हूं। 
सेंट्रल जेल, हजारीबाग |] 
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दर्शन 


अध्याये, १ 


१. यूनानी दर्शन 

यूनान या यवन एक प्रदेशके कारण पड़ा सारे देशका नाम है, जिस 
तरह कि सिन्धुसे हिन्दुस्तान और पारससे पारस्य (ईरान) । वस्तुतः इवन 
या यवन उन पुरियों (अथेन्स आदि) का नाम था, जो कि क्षुद्र-एसिया 
(आधुनिक एसियाई तुर्की) और युरोपके बीचके समुद्रमें पड़ती थी। इन 
पुरियोंके नागरिक नाविक-जीवन और व्यापारमें बहुत कुझल थे; और 
इसके लिये वे दूर-दूर तककी सामुद्रिक और स्थलीय यात्रायें करते रहते 
थे। ईसापूर्व छठी-सातबी शताब्दियोंमें इन यवनी पुरियोकी यह सरगर्मी 
ही थी, जिससे बाहरी दुनियाकों इनका पता लगा और उन्हींके नामपर 
सारा देश यवन या यूनान कहा जाने छगा। 

यूनात उस वक्‍त व्यापारके लिये ही नही, शिल्प और कलाके लिये 
भी विख्यात था और उसके दक्ष कारीगरोंके हाथोंकी बनी चीजोंकी बहुत 
माँग थी। यवन व्यापारी दूसरे देशोंमें जाकर, सिर्फ सोदेका ही परिवर्तेन 
नही करते थे, बल्कि विचारोंका भी दान-आदान करते थे, जो कि ईसा- 
पूर्वंकी तीसरी-दूसरी सदियोंके 'कार्कछा' आदि गुफाओमे अंकित उनके बौद्ध 
मठोंके लिये दिये दानोंसे सिद्ध है। किन्तु यह पीछेकी बात है, जिस 
समयकी बात हम कह रहे हैं, उस समय मिश्र, बाबुलकी सस्यतायें बहुत 
पुरानी और सम्माननीय समझी जाती थी। यवन सौदागरोंने इन पुरानी 
सम्यताओंसे प्राकृतिक-विज्ञान, ज्योतिष, रेखा-गणित, अंक-गणित, वेद्यककी 
कितनी ही बातें सीली और सीखकर एक अच्छे शिष्यकी भाँति उन्हें 
आगे भी विकसित किया। इसी विचार-विनिमयका दूसरा परिणाम था 


है ॥ वर्शन-विग्दर्श न [ अध्याय १ 


यूनानी-दर्शनकी सबसे पुरानी शाखा--युनिक सम्प्रदाय (थेल, अनक्सि- 
मन्दर अनक्सिमन, आदि) का प्रादुर्भाव। 


$१- तत्त्व जिज्ञासु युनिक' दाशनिक 
(६०० से ४०० ई० पू०) 


युनिक दाशेनिकोकी जिज्ञासाका मुख्य लक्ष्य था उस मूलतत्त्वका पता 
लगाना, जिससे विश्वकी सारी चीजे बनी हैं। वे सिफे कल्पनाके ही 
आकाइशमे उडनेवाले नहीं थे, बल्कि उनमे, अनक्सिमन्दरकों हम उस 
बकक्‍तकी ज्ञात दुनियाका नकशा बनाते देखते है, यही नकशा बहुत समय 
तक व्यापारियोके लिये पथ-प्रदर्शकका काम देता रहा। इस प्रकार हम 
देखते हैं, कि ये दार्शनिक व्यवहार या वैज्ञानिक प्रयोगो से अपनेको अरूग- 
थलूग रखना नहीं चाहते थे। 

उपनिषद्के दार्शनिकोको भी हम इससे एक सदो पहले यह बहस 
करते पाते हैं कि विश्वका मूल उपादान क्‍या है--जिस एकके ज्ञानसे 
सबका ज्ञान होता है।' हमारे यहाँ किसीने अग्निको मूलतत्त्व कहा, 
किसीने आकाशको, किसीने वायुको, और किसीने आत्मा या ब्रह्मको। 
युनिक दार्शनिक थेल, (लगभग ६२४-५३४ ई० पू०) का कहना था, कि 
“पानी ही प्रथम तत्त्व है। अनक्सिमन्दर (६११-५४६ ई० पू०) का 
कहना था, कि भूतोके जिन स्थूल सान्त-रूपको हम देखते है, मूलतत्त्व को 
उनसे अत्यन्त सूक्ष्म होना चाहिए। उसने इसका नाम अनन्त! और अनि- 
दिचत' रखा। इसी अनन्त' और अनिर्चित' तत्त्वसे आग, हवा, पानी, 
भिट्टी--मूलतत््य बने है। अनक्सिमन (५८८-५२४ ई० पू०) पानीकों 
मूलतत््व मानता था। 


१. 707०. २. देखो पृष्ठ ४५२ (अग्नि), डट० (वाय ) ॥ 
३. (आप एवं अग्र आसन ) 


बुद्धिदाद ] युनाती दर्बान ५ 


इन पुराने यूनिक दार्शनिकोमें हम एक खास बात यह देखते हैं, कि 
बह गह प्रश्न नहीं उठाते, कि इन तत््वोकों किसने बनाया ! उनका 
प्रश्न है ये कैसे बने ?” भारतमे इनके समकालोन चार्बाक और बुद्ध को 
भी किसी बनानेवाले विधाताके प्रइनको नही छेडते देखते हैं। इन युनिक 
दाशनिकोंके लिए जीवन महाभूतसे अलग चीज़ न थी, जिसके लिए कि 
एक पृथक्‌ श्ालक चेतनशव्तिकी ज़रूरत हो। गरजते-बादल, चलती- 
नदी, लहराता-समुद्र, हिलता-वुक्ष, कॉपती-पृथ्वी, उनकी निर्जीवता नहीं, 
सर्जीबताकों साबित करती है। इसीलिए भूतोसे परे किसी अन्‍्तर्थासी को 
जाननेका सवाल उन्होने नहीं उठाया। 

ये थे युनिक दार्शनिक, जिन्होंने पाइचात्य दर्शनके विकासमें पहिला 
प्रयास किया। 


8$२- बुद्धिवाद 


पियागोर (लगभग ५८२-४९३ ई० पू०)--युनिक दार्शनिकोके 
बाद अगले विकासमे हम विचारकोंको और सूक्ष्म तर्क-वितर्ककी ओर लगे 
देखते हैं। यूनिक दार्शनिक महाभूतोके किनारे-किनारे आगे बढ़ते हुए मूल- 
तत्वकी खोज कर रहे थे। अब हम पिथागोर जैसे दार्शनिकोकों किनारेसे 
छलाँग मारकर आगे बढ़ते देखते हैं। पिथागोर भी केवल दाशंनिक न 
था, बह अपने समयका श्रेष्ठ गणितज्ञ था। कहते है, वह भारत आया--या 
यहाँके विचारोसे प्रभावित हुआ था और यहीसे उसने पुनर्जन्मका सिद्धान्त 
(और शायद शारीरक ब्रह्मको भी) लिया था। जो भी हो, उपनिषद्के 
ऋषियोंकी भाँति वह भी ठोप्त विश्वको छोड़कर कल्पना-जगतमभे उड़ना 
चाहता था, यह उसके दर्शनसे स्पष्ट है। इस प्रकारके दर्शनको भारतीय 
परम्परामे विज्ञानबाद कहते हैं। पिथागोर मूलतत्त्वकों ढूंढते हुए, स्थूल 
व्यक्तिको छोड़ आकृतिकी ओर दौड़ता है। उसका कहना था, महाभूत 
मूलतत्त्व नही है, न उत्तके सूक्म रूप ही। मूलतत्व--पदार्थ--है आकृति 
या आकार। वीणाके तारकी लम्बाई और उसके स्वरका खास सम्बन्ध हैं। 


है दर्दात-रिग्यर्शन [ अध्याय १ 


अंगूलीसे दबाकर जितनी लूम्बाई या आकारका हम इस्तेमाल करते हैं, 
उसीके अनुसार स्वर निकलता है। वीणाके तारकी लम्बाईके दृष्टान्तका 
पिथागोरके दशोनमें बहुत ज्यादा उपयोग किया गया है। शरीरके स्वास्थ्य- 
के बारेमें भी उसका कहना था, “वह आकृति (रूम्बाई, चौड़ाई, मोटाईके- 
खास परिमाण) पर निर्भर है।” इस तरह पियागोर इस निष्कर्षपर 
पहुँचा, कि 'मूलतत्त्व आकृति है।' आकृति (लम्बाई, चौड़ाई, मोटाई) 
चूँकि सख्या (ग्रिनती) में प्रकट की जा सकती है, इसीलिए महावाक्य 
प्रसिद्ध हुआ, “सभी चीजें संख्यायें हैं” और इस प्रकार हमारे यहाँके 
वैयाकरणोंके 'शब्द-ब्रह्म' की भाँति, पिथागोरका संख्या-ब्रह्म' प्रसिद्ध हुआ | 
उस समयके यूनानी संख्या-सकेत भी कई विन्दुओंको खास आकृतिमें रख- 
कर लिखे जाते थे--यही बात हमारे यहाँकी ब्राह्मी-लिपिकी सख्याओंपर 
भी लागू थी, जिसमे कि पाइयों की संख्या बढाकर संख्या-संकेत होता 
था। इससे भी 'सख्या-श्रह्म' के प्रचारमे पिथागोरके अनुयायियोंको आसानी 
पड़ो। विन्दु, रेखाओंको बनाते हैं; रेखायें, तठको; और तल, ठोस पदार्थ 
को; गोया विन्दु या सख्या ही सबकी जड़ है। 

युनिक दार्शनिकोंकी विचार-धारा अगली चिन्तन-धाराको गति देकर 
विलीन हो गई, कितु पिथागोरकी विचार-धाराने एक दर्शन-सम्प्रदाय 
चलाया, जो कई शताब्दियों तक चलता रहा और आगे चलकर अफलातूँ-- 
अरस्तूँके दर्शनका उज्जीवक हुआ। 


१- अह्ृतवाद 

ईरानके शहंशाह कोरोजश् (५५०-५२९ ई० पु०) ने क्षुद्र-एसियाको 
जीतकर जब युनिक पुरियोपर भी अधिकार कर लिया, तो उस वक्‍त 
कितने ही यूनानी इधर-उधर भाग गये, जिनमें पिथागोरके कुछ अनु- 
यायी एलिया (दक्षिण इताली) में जा बसे। पिथागोरकी शिक्षा सिर्फ 


दाशेनिक ही नही थी, बल्कि बुद्ध और वर्दधमानकी भांति वह एक धामिक 
सम्प्रदायका सस्थापक था, जिसके अपने मठ और साधक होते थे। कितु 


अड्ेशवाद ] घूनाती बर्दांस ह ७ 


एलियाके विचारक शुद्ध दार्शनिक पहलूपर ज्यादा जोर देते थे॥ इनका 
दद्दोंन स्थिश्वाद था, अर्थात्‌ परिवर्तन केवल स्थूल-दुष्टिसे दीखता है, सूकषम- 
दुष्टिसे देखनेपर हम स्थिर-तत्त्वों, या तस्वोंपर ही पहुँचते हैं। 

(१) क्सेनोफेन (५७६ (७)-४८० ४० पू०)--एलियाके दाशे- 
निकोंमें क्सेनोफेनूका देवताओंके विरुद्ध यह वाक्य बहुत प्रसिद्ध है-- मर्त्य 
(मनुष्य) विश्वास करते हैं कि देवता उसी तरह अस्तित्वमें आये जैसे कि 
हम, और देवताओंके पास भी इद्रियाँ, वाणी, काया है, किंतु यदि बैलों या 
घोडोंके पास हाथ होते, तो बैल, देवताओंको बैलकी शकलके बनाते; घोड़े, 
घोडेकी तरह बनाते। इथोपिया (अबीसीनिया) वाले अपने देवताओंको 
काले और चिपटी नाकवाले बनाते हैं और प्रेसवाले अपने देवताओंकों 
रकतकेश, नीलनेत्र बाले।” क्सेनोफेन्‌ ईश्वरको साकार, मनुष्य ज॑सा 
माननेके बिल्कुल विरुद्ध था, तथा बहुदेववादकों भो नहीं चाहता था। वह 
मानता था, कि एक महान्‌ ईश्वर है, जो काया और चिन्तन दोनोंमे मत्ये जैसा 
नहीं है।” वह उपनिषदके ऋषियोंकी भाँति कहता था--“सब एकमे है 
और एक ईश्वर है।” इस वाक्यके प्रथम भाग में एक्रेश्वरवाद आया हैं और 
दूमरेमे ब्रह्म-अद्वेत। वह अपने ब्रह्म-वादके बारेमे स्पष्ट कहता है-- 
“ईडवर जगत्‌ है, वह शुद्ध (केवल ) आत्मा नही है, बल्कि सारी प्राणयुक्ति 
प्रकृति (वही) है।” अर्थात्‌ वह रामानुजसे भी ज्यादा स्पष्ट शब्दों में 
ईश्वर और जगत्‌की अभिन्नताकों मानता था, साथ ही शकरकी भाँति 
प्रकृतिसे इन्कार नहीं करता था। 

(२) परमेनिंड (५४० (४)-? ई० पृ०)--एलियाके दार्शनिकोंमे 
दूसरा प्रसिद्ध पुरुष परमेनिद्‌ हुआ। 'न सतूसे असत्‌ हो सकता है और 
न असतूसे सत्‌की उत्पत्ति कभी हो सकती'; गोया इसी वाक्यकी प्रति- 
ध्वनि हमें वेशेषिक' और भगवदुगीता' मे मिलती है। इस तरह वह इस 
परिणामपर पहुँचा, कि जगत्‌ एक, अ-कृत, अ-विनाशी, सत्य वस्तु है। 


१. सासवः सदुत्यक्ति:”। २. “नासतों विद्यते भावः” (गीता ३४१६) 


८ बरदोल-विध्यर्षंम [ अध्याय १ 


गति या दूसरे जो परिबतेन हमें जगतमें दिखलाई देते हैं, बह 
अम हैं। 

(३) ज्ेनो (जन्म ४९० ई० पू०)--एलियाका एक राजनीतिश 
दार्शनिक था। सभी एलियातिक दाशंनिकोंफकी माँति वह स्थिर अद्वेत- 
बादी था। बहसमे बाद, प्रतिवाद, सवाद या हन्द्रवादका प्रयोग पहिले- 
पहिल जेनोहीने किया था (यद्यपि उसका वैसा करना स्थिरवादकी सिद्धिके 
लिये था, क्षणिक-वादके लिये नहीं), इसलिए जेनोको इन्द्रवादका पिता 
कहते हैं । 

सारे एलियातिक दा्श निक, इन्द्रिय-प्रत्यक्षको वास्तविक ज्ञानका साधक 
नहीं मानते थे, उनका कहना था कि सत्यका साक्षात्कार चिन्तन--विज्ञान- 
से होता है, इद्रियां केवल भ्रम उत्पादन करती हैं। वास्तविकता एक 
अद्वेत है, जिसका साक्षात्कार इन्द्रियों द्वारा नही, चिन्तन-द्वारा ही किया 
जा सकता है। 

एलिप्रातिकोंका दर्शन स्थिर-विज्ञान-अद्वेतवाद है। 


२-दतवाद 

अद्वेतवादी एलियातिक चाहे स्वत: इस परिणामपर पहुँचे हो, अथवा 
बाहरी (भारतीय) रहस्यवादी प्रभावके कारण; किन्तु अपनेसे पहिलेवाले 
थेल' आदि दाशंनिकोंकी स्वदेशी धारासे वह बहुत भिन्नता रखते थे, इसमे 
सदेह नहीं। इन अद्व॑तवादियोंके विरुद्ध एक दूसरी भी विचारधारा थी, 
जो स्थिरवादी होते हुए भी परिवर्तंनकी व्याख्या अपने इंतवादसे करती 
थी---अर्थात्‌ मूलतत्त्व, अनेक, स्थिर, नित्य हैं, किन्तु उनमें सयोग-वियोग 
होता रहता है, जिसके कारण हमे परिवर्तन दिखलाई पड़ता है। 

(१) हेराक्लितु (लगभग ५३५-४७५ ई० पू७०)--हेराक्लितुका 
वही समय है, जो कि गौतम बुद्धधा। हेराक्लितु भी बुद्धकी भाँति ही 
परिवर्तनवाद, क्षणिक-बादकों मानता था। हेराक्लितुके ख्यालके अनुसार 
जगतकी सप्टि और प्रलयके युग होते हैं। हर बार सृष्टि बनकर अन्तमें 


इलयाव १ मूनाती वर्शन हि 


आग द्वारा उसका नाश होता है। भारतीय परम्परामें भी जल और अग्नि- 
प्रलथका जिक्र आता है। यद्यपि उपनिषद्‌ और उससे पहिले के साहित्यमे 
उसका नाम नही है। बुद्धके उपदेशोमें इसका कुछ इशारा मिलता है और 
पीछे वसुबन्धू्‌ आदि तो अग्नि-सवत्तंनी”” का बहुत जोरसे जिक्र करते हैं। 

युनिक दाशेनिकोकी भाँति हूँ! हेराक्लितु भी एक अंतिम तत्त्व 
अग्निकी बात करता है, छेकिन उसका जोर परिवर्तन या परिणामवाद- 
पर बहुत ज्यादा है। दुनिया निरन्तर बदल रही। है, हर एक चीज़ 
दीप-शिखाकी भाँति हर वक्‍त नष्ट, और उत्पन्न हो रहो है। चीज़ोंमें 
किसी तरहकी वास्तविक स्थिरता नहीं। स्थिरता केवल अ्रम है, जो 
परिवर्तनकी शीघ्रता तथा सद्श-उत्पत्ति (उत्पन्न होनेवाली चीज अपने 
से पहिलेके समान होती है) के कारण होता है। परिवर्तन विश्वका जीवन 
है। इस प्रकार हेराक्लितु एलियातिकोसे बिलकुल उलटा मंत रखता 
था। वह अद्गर्त: नही, दवंती, स्थिरवादी नही, परिवतेनवादी था। 

हेराक्लितुका जन्म एफंसु' के एक रईस घरानेमे हुआ था, लेकिन वह 
समय ऐसा था, जब कि पुराने रईसोकी प्रभुताको हटाकर, यूनानी व्यापारी 
बहाँके शासक वन चुके थे। हेराक्लितुके मनमे ते हि नो दिवसा गता:”' 
को आग लगी हुई थी और वह इस स्थितिको सहन नहीं कर सकता था 
और समयके परिवर्ततकी जबर्दस्त हवाने उसे एक जबर्दस्त परिवर्तन-वादी 
दाशनिक बना दिया। शायद, यदि रईसोका राज्य होता, तो हैराक्लिनु 
परिवर्तेनके मत्यकोी देख भी न पाता। हेराक्लितुने एक क्रान्तिकारी दशेनकी 
सृप्टि की, किन्तु व्यवहारभे उसकी क्रान्ति, व्यापारियोके राज्यकी उलटना 
भर चाहती थी। वह आजीवन रईसमिज्ाज रहा और जनतजत्रताको 
अत्यन्त घृणाकी दृष्टिसे देखता था, आखिर इसी जनतजत्रताने तो उसके 
अपने वर्गमको सिहासनसे खीचकर धूलिमे छा पटका था। 


बिन चले गयें। 
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हेराक्लितुके लेखोंके बहुत योड़ेसे अंश मिले हैं। जगत्‌के निरन्तर 
परिवतेनशील होनेके बारेमें वह उदाहरण देता है--- तुम उसी नदी 
में दो बार नही उतर सकते; क्‍योंकि दूसरे, और फिर दूसरे पानी वहाँ 
से सदा बह रहे हैं। जगत्‌की सृष्टि उसका नाश (+-प्ररुय) है, उसका 
नाश उसकी सृष्टि है। कोई चीज़ नही है, जिसके पास स्थायी गुण हो। 
सगीतका समन्वय निम्न और उच्च स्व॒रोंका समागम--विरोधियोंका 
समागम' है।” 

जगत्‌ चल रहा है, संघर्षते, “युद्ध सबका पिता और सबका राजा 
है---उसके बिना जगत्‌ खतम हो जायेगा, गति-शून्य हो मर जायेगा।” 

अनित्यता या परिवर्तेनके अटल नियमपर जोर देते हुए हेराक्लितु 
कहता है---“यह एक ऐसा नियम है, जिसे न देवताओंने बनाया, न मनु- 
ध्योने; वह सदासे रहा है और रहेगा---एक सदा जीवित अग्नि (बनकर ) 
निश्चित मानके अनुसार प्रदीप्त होता, और निश्चित मानके अनुसार 
बुझता।” निदिक्षत सान (मात्रा) या नापपर हेराक्लितुका वैसे ही बहुत 
जोर था, जेसा कि उसके सामयिक बुद्धका। 

हेराक्लितु अनजाने ही दुनियाके जबर्दस्त क्रान्तिकारी द्शन--८न्द्वात्मक 
(क्षणिक-) भौतिकवाद (माक्‍्सेंवादी दर्शन) का विधाता बना। बुद्ध 
दर्शंनका भी वही लक्ष्य था, कितु मज़हबी भूल-भुलैयोंमे वह इतना उलझन 
गया कि आगे विकसित न हो सका। हेगेलने उसे अपने दर्शनका आधार 
बनाकर एक सांगोपांग गंभीर आधुनिक दर्शनका रूप दिया। 

हेराक्लितुकें लिए मन और भौतिक तत्त्वमें किसी एकको प्रवानता 
देनेकी ज़रूरत न थी। हेगेलने मनको प्रधानता दी--भौतिक तत्व नही, 
मन या विज्ञान असली तत्त्व--परिवरतित होते हुए भी--है, और इस 
प्रकार वह जगतूसे मनको ओर न जाकर मनसे जगत्‌को ओर बढ़नेका 
प्रयात करते हुए दवन्द्वात्मकवादकों विज्ञानवाद ही बना श्षीर्बासन करा 
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रहा था। माक्सने उसे इस सासतसे बचाया, और दोनों पैरोंके बल, ठोस 
पृथ्वीपर ला रखा--मौतिकतत्त्व, 'आसमानी' विज्ञान (मन) के विकास नहीं 
हैं, बल्कि विज्ञान ही भौतिक-तत्वोंका जरम-विकास है, ऊपरसे नीचे आनेको 
जरूरत नही, बल्कि नीचेसे ऊपर जानेमें बात ज्यादा दुरुस्त उतरती है। 

(२) अनक्सागोर्‌ (५००-४२८ ई० पू०) अनक्सागोरने द्वेतवाद- 
का और विकास किया। उसने कहा कि हेराक्लितुकी भाँति, आग जैसे 
किसी एक तस्वकों मूलतत्त्व या प्रधान माननेकी जरूरत नहीं। ये बोज 
(मूल कारण ) अनेक प्रकार के हो सकते हैं और उनके मिलनेसे ही सारी 
चीजें बनती हैं। 

(३) एस्पेदोकरू (४९५-२५ ई० पू०) अनक्सागोरके समकालीन 
एम्पेदोकलन मूल-तत्त्वोंकी सख्या अनिश्चित नहीं रखनी चाही, और 
यूनिक दाशंनिकोंकी शिक्षासे फायदा उठाकर अग्नि, वायु, जल, पृथ्वी-- 
ये चार “बीज” निश्चित कर दिये। यही चारों तरहके बीज एक दूसरेके 
सयोग और वियोगसे विध्व और उसकी सभी चीजोंको बनाते और 
बिगाडते रहते हैं। सयोग, वियोग कैसे संभव है; इसके लिये एम्पेदोकलने 
एक और कल्पनाकी-- जैसे शरी रमे राग, देष मिलने और हटने के कारण 
होते हैं, उसी तरह इन बीजोंमे राग और देष मौजूद हैं।” एम्पेदोकलूकी 
रुपाली उडानने इस सिलूसिलेमें और आगे बढ़कर कहा कि-- मूल बीज 
ही नही खुद शरीरके अग भी पहिले अलग-अरूग थे, और फिर एक दूसरेसे 
मिलकर एक शरोर बन गए।” उसने यह भी कहा कि-- भिन्न-भिन्न 
अंगोंसे मिलकर जितने प्रकारके शरीर बनते हैं, उनमें सबसे योग्यतम 
ही बच रहते हैं, बाकी नष्ट हो जाते हैं--” ये विचार सेल और विकासके 
सिद्धान्तोंकी पूर्व झलक हैं। 

(४) देमोकितु (४६०-२७० ई० पू०)--दैमोक्रितु यूनानी 
इतवादी दार्शनिकोंमे ही प्रधान स्थान नही रखता, बल्कि अपने परसाणुवादके 
कारण, पौरस्त्य पादचासत्य दोनों दर्शानोंमें उसका बहुत ऊँचा स्थान है। 
भारतीय दर्शनमें परमाणुबादका प्रवेश यूनानियोंके संपर्कंसे ही हुआ, इसमें 
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सदेहकी गूजाइश नहीं; जब कि उपनिषद्‌ और उससे पहिलेके ही साहित्यमें 
यहीं, बल्कि जेन और बौद्ध पिटकॉमे भी हम उसका पता नहीं पाते। 
वैश्ेषिकदर्शन यूनानी दर्शनका भारतीय संस्करण है। क्‍या जाने अथेन्सका 
पुर-बिक्लू उल्लू ही, वेशेषिकके औलक्य-दर्शन” नाम पड़नेका कारण हुआ 
हो। इसपर आगे हम और कहेगे। २०० ई० पु० के आसपास जब बैशे- 
बिकने परमाणुवादको अपनाकर भारतीय-दर्शन-क्षेत्रमे अपनी धाक जमानी 
चाही, तो उसके बाद किसी भी दर्शनको उसके बिना रहता मुश्किल हो 
गया। सध्यकालके समी भारतीय बुद्धिवादीदादोनिक--त्याय, वैशेषिक, 
बौद्ध और जैन--परमाणुको निजी व्याख्याके साथ अपना अग बनाते हैं। 
परमाणुवादको दर्शनमे ऊँचा स्थान यद्यपि देमोक्रितु' की लेखतीने दिलाया, 
किन्तु सबसे पहिले उसका ख्याल उसके गुरु लेउकिप्पू' (५००-४३० 
ई० पू०) को आया था। देमोक्रितुका जन्म ४६० ई० पू० मे (बुद्धके 
निर्याणके २३ साछ बाद) प्रेसके समुद्रीतटपर स्थित अब्देराके व्यापारी 
नगरमे हुआ था। 

परमाणुवादी देमोकरितु एलियातिकोंसे द्वंतवादमे भेद रखता है, किन्तु 
वह चरम-परिवर्ततको नहीं मानता। वास्तविकता, नित्य, ध्रुव, अपरि- 
बरतंनशील है। साथ ही परिवर्तन भी जो दीख रहा है, वह वस्तुओके निरतर 
गतिके कारण होता है। हाँ वास्तविक तत्त्व एक अद्वंत नही, बल्कि अनेक--- 
द“ेत है और ये मूलतत्त्व एक दूसरेसे अलग-अलग हैं, जिनके बीचंकी जगह 
खालो आकाश है। मूलतत्त्व अ-तो मो न्‌ अ-छेश, अ-वेध्य हैं--अ- 
तोमोन्से ही अग्रेजी ऐंटमू (>परमाणु) शब्द निकछा है। 

परमसाणु--परमाण्‌ अतिसूक्ष्म अविभाज्य तत्त्व है, किन्तु वह रेखा- 
गणितका विन्दु या दाक्ति-केन्द्र नही है, बल्कि उसमे परिमाण या विस्तार 
है; गणित द्वारा अविभाज्य नही, बल्कि कायिक तौरसे अविभाज्य है; 
अर्थात्‌ परमाणुके भीतर आकाश नहीं है। सभी परमाणु एक आकार 
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परिमाण--अर्थात्‌ एक लंबाई, चौड़ाई, मुटाई--के नहीं होते। परमा- 
णुओंसे बने पिडोंके आकारोंमें भेद हैं। परमाणुओंके आकार उनके स्थान 
और क्रमके कारण हैं। परमाणु-जगत्‌की आरम्मिक इकाइर्यां, ईंटें या 
अक्षर हैं। जैसे २, ३ का भेद आकारमे है; ३, ६ का भेद स्थितिके कारण 
है--अगर रेका मूँह दूसरी ओर फेर दें तो वही ६ हो जायगा ३६ और 
६३ का अंतर अंकके क्रम-मेदके कारण है। परमाणू गतिशुन्य तस्व नहीं 
है, बल्कि उनमे स्वामाविक गति होती है। परमाण्‌ निरन्तर हरकत करते 
रहते हैं। इस तरह हरकत करते रहनेसे उनका दूसरोंके साथ' संयोग 
होता है और इस तरह जगत्‌ और उसके सारे पिंड बनते हैं। किसी-किसी 
वक्‍त ये पिड आपसमें टकराते हैं, फिर कितने ही परमाणु उनसे टूट निकलते 
हैं। इस तरह देमोक्रितुका परमाणु-सिद्धान्त पिछलो शर्ताब्दीके यांत्रिक 
भौतिकवादसे बहुत समानता रखता है, और विश्वके अस्तित्वकी व्याख्या 
भौतिकतत्त्वों और गतिके द्वारा करता है। देमोक्रितु शब्द, वर्ण, रस, 
गन्धकी सत्ताकों व्यवहारके लिये ही मानता है; नहीं तो “बस्तुत: न मोठा 
है न कड॒या, न ठंडा है न गरम | वस्तुतः यहाँ है परमाणु और शून्य ।” इस 
तरह परमाणुवादी दाशेनिक बाह्य जगत्‌ और उसको वस्तुओंको एक अम 
या इद्रजालसे बढ़कर नहीं मानते। 


३ - सोफीवाद 


कोरोशू्‌ और दारयोशके समय युनिक नगर जब ईरानियोंके हाथमे 
चला गया तो कितने ही विचारके लोग इधर-उधर चले गये, यह हम बतला 
आये हैं। जिस तरह इस वक्‍त पिथागोरके अनुयाय्रियोंने भागकर एलिया- 
में अपना केन्द्र बनाया, उसी तरह और विचारक भी भगे, मगर उन्होंने 
एक जगह रहनेके बदले धुमन्तू या परिव्राजक होकर रहना पसन्द किया। 
इन्हें सोफी' या शानी कहते हैं। यद्यपि इस्लामी परिमाषामें प्रसिद्ध सूफी 
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(अद्दैतवादी सम्प्रदाय) इसी शब्दसे निकला है, किन्तु प्राचीन यूनानके 
इल सोफियों और इस्लामी सूफियोंका दाशंनिक सम्प्रदाय एक नहीं है, 
इसलिए हम उसे यहाँ सूफी न लिख सोफी लिख रहे हैं। सोफी एक अशान्त, 
तितर-बितर होते समाज तथा राज्य-क्रान्तिकी उपज थे, इसलिए पहिलेसे 
चली आती बातोपर उनका विश्वास कम था, उनमे ज्ञानकी बड़ी प्यास 
थी। वह खुद ज्ञानका सग्रह करते थे, साथ ही उसका वितरण करना भी 
अपना कर्तव्य समझते थे। उनके प्रयत्नसे ज्ञानका बहुत विस्तार हुआ, 
चारो ओर ज्ञानकी चर्चा होने लगी। पुराणमित्येव न साधु सर्व” (पुराना 
है इसोलिए ठीक है, यह नही मानना चाहिए) यह एक तरह उनका नारा 
था। सत्यके अन्वेषणके लिए बद्धिकों हर तरहके बन्धनोंसे मुक्त करके 
इस्तेमाल करनेकी बात उन्होंने लोगोंको समझाई। सोफियोने भी अपनेसे 
कुछ समय पहिले गुजर गये बुद्धकी भाँति स॒त्यके दो भेद रूढि और वास्तविक 
किये। रूढ़ि-सत्य ही बुढका सवृति (शकरका व्यवहार) सत्य है, और 
वास्तविक सत्य परमार्थ-सत्य है। सोफियोका एक महावाक्य था--- 
“मनृप्य बस्तुओका नाप या माप (कसौटी) है।” 

सोफियोके जमानेमे ही अथेन्स यूनानी दशेनके पठन-पाठनका केन्द्र बन 
गया और उसने सुक्रात, अफलातूं और अरस्तू जैसे दाशनिक पैदा किये। 

$ ३. यूनानी दर्शन का मध्याह्न 

ईसा-पूर्व चौथी सदी यूनानी दर्शनका सुबर्ण-युग है। थोड़ा पहिले 
सुकातने अपने सौखिक उपदेशों द्वारा अथेन्सके तरुणोमे लहूका सचाया 
था, किन्तु उसके अधूरे कामको उसके झ्िप्य अफलातू और प्रशिष्य अरस्तू- 
ने पूरा किया। इस दर्शनकों दो मागोमे बॉटा जा सकता है, पहिला सुक्रात 
गुरु-शिप्यका यथार्थवाद और दूसरा अरस्तूका प्रयोगवाद। 

१- यथार्थवादी सुक्रात (४६९-३९९ ईं० पू०) 

सोफियोके कितने ही विचार सुक्रात मानता था। सोफियोकी भाँति 

मौखिक शिक्षा और आचार द्वारा उदाहरण देना उसे भी पसन्द थे। 


चुकात | यूगानों अर्षान श्ष्‌ 


वस्तुल: उसके समसामयिक भी सुक्रातकों एक सोफी समझसे थे। सोफियो- 
की भाँति साधारण शिक्षा तथा मानव-सदाचारपर वह जोर देता था 
और उन्हींकी तरह पुरानी रूढ़ियोंपर प्रहार करता था। लेकिन उसका 
प्रहार सिर्फ अभावात्मक नहीं था। वह कहता था, सच्चा ज्ञान सम्भव 
है बढात कि उसके लिये ठीक तौरपर प्रयत्न किया जावे; जो बातें हमारी 
समझमे आती हैं या हमारे सामने आई हैं, उन्हे तत्सम्बन्धी घटनाओंपर हम 
परखें, इस तरह अनेक परखोंके बाद हम एक सच्चाईपर पहुँच सकते हैं। 
“ज्ञानके समान पवित्रतम कोई चीज़ नही है”; ' बाक्यमें गोताने सुक्ातकी 
ही बातकों दुहराया है। 'ठीक करनेके लिये ठीक सोचना ज़रूरी है” 
सुक्राकता कथन था। 

बुद्धकी भांति सुक्रातने कोई ग्रथ नही लिखा, किन्तु बुद्धके शिष्योंने 
उनके जीवनके समयमे कठस्थ करना शुरू किया था, जिससे हम उनके 
उपदेशोंकी बहुत कुछ सीधे तौरपर जान सकते हैं; किन्तु सुक्रातके उप- 
देशोंके बारेमें वह भी सुभीता नहीं। सुक्रातका क्‍या जीवन-दर्शन था, 
यह उसके आचरणसे ही मालूम हो सकता है, लेकिन उसकी व्याख्या भिन्न- 
भिन्न लेखक भिन्न-भिन्न ढगसे करते हैं। कुछ लेखक सुक्रातकी प्रसन्नमुखता 
और मर्यादित जीवन-उपभोगको दिखलाकर बतलाते हैं कि वह भोगवादी' 
था। अन्तिस्थेन और दूसरे लेखक उसकी शारीरिक कष्टोकी ओरसे 
बे-पर्वाही तथा आवश्यकता पड़नेपर जीवन-सुखको भी छोडनेके लिये 
तैयार रहनेको दिखलाकर उसे सादा जीवनका पक्षपाती बतलाते हैं। 

सुकातको हवाई बहस पसद न थी। “बिश्वका स्वभाव क्या है, सृष्टि 
कंसे अस्तित्वमे आई या नक्षत्र जगतके भिन्न-भिन्न प्रकट्य किन शक्तियोंके 
कारण होते हैं”, इत्यादि प्रदनोंपर बहस करने को वह मूख्खे-क्रीड़ा 
कहता था। 

१. “न हि शसनेन सद्श एविज्रमिह जिद्वते।” (गीता ४२८) 

२; पिंट्व॑क्‍का४६, 
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सुकात अधेन्सके एक बहुत ही गरीब घरमे पैदा हुआ था। गभीर 
विद्वान्‌ और ख्याति-प्राप्त हो जानेपर भी उसने वैवाहिक सुखकी छालूसा 
न की। ज्ञानका संग्रह और प्रसार यही उसके जीवनके मुख्य लक्ष्य थे। 
तरुणोंके बिगाडनें, देवनिन्दक और नास्तिक होनेका झूठा दोष उसपर 
लगाया गया था और इसके लिए उसे ज़हर देकर मारनेका दड मिला था। 
सुक्रातने जहरका प्याला खुशो-खुशी पिया और जान देदी। 


२- बुद्धिवादी अफलातूं (४२७-३४७ ईं० पु०) 


अफलातूँ अधेन्सके एक रईस-घरमे पैदा हुआ था। अपने वर्ग के दूसरे 
मेधावी लडकोंकी भांति उसने भी संगीत, साहित्य, चित्र और दर्शनका 
आरम्भिक ज्ञान प्राप्त किया। ४०७ ई० पूृ० मे जब वह २० सालका था, 
तभी सुक्रातके पास आय। और अपने गुरुकी मृत्य्‌ (३९९ ई० पू०) तक 
उसके ही साथ रहा। 

कोई भी दर्शन शून्यमें नहीं पैदा होता; वह जिस परिस्थितिमे पैदा 
होता है, उसकी उसपर छाप होती है। अफलातूँ रईस-घरानेका था और 
उस वर्गकी प्रभुवाका उस वकक्‍तके यूनानमे ह्वास हो चुका था, उसकी जगह 
व्यापारी शक्तिशाली बन चुके थे, इसलिए उस समयके समाजकी व्यवस्थासे 
अफलातु सन्तुष्ट नहीं हो सकता था, और जब अपने निरपराध गुरु मुक्रातको 
जनसम्मत शासकों द्वारा मारे जाते देखा तो उसके मलपर इसका और भी 
ब्रा असर पड़ा। इस बात का प्रभाव हम उसके लोकोत्त रवादी दर्शनमे 
देखते हैं, जिसमें एक वक्‍त अफलातूँ एक रहस्यवादी ऋषिकी तरह दिखाई 
पडता है और दूसरी जगह एक दुनियादार राजनीतिककी भाँति। बह 
तत्कालीन समाजको हटाकर, एक नया समाज कायम करना चाहता है--- 
बद्यपि उसका यह नया समाज भी इस लोकका नही, एक बिल्कुल लोकोत्तर 
समाज है। वह अपने समय के अथेन्ससे कितना असन्तुष्ट था, वह इस 
कथनसे मालूम होता है--/हाछमे अथेन्समे जनतंत्रता चलाई गई। मैंने 
समझा था, यह अन्यायके शासनके स्थावपर न्यायका शासन होगा। इसलिए 
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मैं इसकी गंति-विधिको बड़े ध्यानसे देखता रहा। किन्तु थोडे ही समयके 
आद मैंने इन सज्जनोंकी ऐसी जनतंत्रता बनाते देख।, जिसके सामने पहिलेका 
शासन सुवर्णयुग था। उन्होंने मेरे बूढ़े मित्र---जिसे अत्यन्त सच्चा आंदमी 
कहनेमें मुझे कोई संकोच नहीं--को एक ऐसे नाग्रिककों पकड़वानेका 
हुक्म दिया, जिसे कि, अपने रास्तेसे वह दूर करना चाहते थे। उनकी 
मशा थी कि चाहे सुकात पसन्द करे या न करे, लेकिन वह नये झासनकी 
कार्रवाइयोंमें सहयोग दे। उसने उतकी आज्ञा माननेसे इन्कार कर दिया 
और इनके पाषोंमें सम्मिलित होनेकी बनिस्वत वह मरनेके लिये तैयार 
हो गया। जब मैंने खुद यह और बहुत कुछ और देखा, तो मुझे सख्त घृणा 
हो गई और मैंने ऐसी शोचनीय सरकारसे नाता तोड लिया। पहिले मेरी 
बहुत इच्छा थी कि राजनीतिमे शामिल होऊँ, लेकिन जब मैंने इन सब 
ब।तोंपर विचार किया तो देखा कि राजनीतिक परिस्थिति कितनी दुर्व्य- 
वस्थित है” इस तरह सोचकर अफलातने इस छोकके समाजके निर्माणमें 
तो भाग नहीं लिया, कितु उसने एक उटोपियन--दिभागी या हवाई--- 
प्रजातन्त्र द्वरकूर तैयार करना चाहा और घोषित किया---“मानव-जाति 
बुराइयोंसे तव तक बच नहीं सकती, जब तक कि वास्तविक दाईंनिकों 
के हाथमें राजनोतिक शक्ति नहीं चली जाती अथवा कोई योजना 
(चमत्कार) ऐसा नहीं होता जिसमे कि राजनीतिज्न ही दार्शनिक बन 
जायें ।! 

अफलातूं किस तरह का ससाज चाहता था, इसे हम अन्यत्र' कह 
आये हैं, यह भी ध्यान रखना चाहिए कि अफलातुका ददोत उस समाजकी 
उपज है, जिसमें जीवनोपयोगी सामग्रीका उत्पादन अधिकतर दास या 
कम्मी करते थे। अफलातूँका वर्ग या तो उसी तरहकी राजनीतिमें संलग्न 
था, जिसकी कि अफलातूं शिकायत कर चुका है, अयवा संगीत साहित्य 
और दर्शनका आनन्द ले रहा या। 
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अफ़लातुंका दर्शन--दर्शनमे अफलातूँकी प्रवृत्ति हम पहिलेके परस्पर- 
विरोधी दार्शनिक विचारोंके समन्वयकी ओर देखते हैं। वह सुक्रातकी 
इस बाससे सहमत था कि ठीकतौरसे प्रयत्न करनेपर ज्ञान (या तत्त्व-ज्ञान) 
सम्भव है। साथ ही वह हेराक्लितुकी रायसे भी सहमत था कि साधारण 
तौरसे जिन पदार्थोका साक्षात्कार हम करते हैं वे सभी सदा बदलती, सदा 
बहती धारा है और उनके बारेमे किसी महासत्यपर नही पहुँचा जा सकता। 
वह एलियातिकोकी भाँति एक परिवरतेनशीलूजगत्‌ (विज्ञान-जगत्‌) को 
मानता था, परमाणुवादियोंके बहुत्व (हँत)-बादकों समर्थन करते हुए 
कहता था कि मूलतत्व--विज्ञान--बहुत हैं। इस तरह वह इस परिणाम- 
पर पहुँचा कि--- ज्ञानका' यथार्थ विषय सदा--परिवर्तेनशील, जगत्‌--- 
प्रवाह और उसको चीज़ें नहीं हैं, बल्कि उसका विषय है लोकातीत, अचल, 
एक-रस, इद्रिय-अगोचर, पदार्थ, विज्ञान (+-मन)” जो कि पिथागोरकी 
आकृतिसे मिलता-जुलता था। इस तरह पिथागोर हेराक्लितु और सुक्रात 
तीनोंके दार्शनिक विचारोका समन्वय अफलातुँके दर्शनने करना 
चाहा। 

अफलातूंके लिये इंद्रिय-प्रत्यक्षका ज्ञाममे बहुत कम महत्त्व था। 
इंद्रिय-भ्रत्यक्ष वस्तुओकी वास्तविकताकों नही प्रकट करता, वह हमे सिर्फ 
उनकी बाहरी झाँकी कराता है---राय सच्ची भी हो सकती है, झूठी भी; 
इसलिए सिर्फ राय कोई महत्त्व नही रखती, वास्तविक ज्ञान बुद्धि या चिन्तन- 
से होता है। इन्द्रियोकी दुनिया एक घटिया-दर्जेकी 'नकली” वास्तविकता 
है, वह वास्तविकताका मोटा-सा अठकल भर है। 

ज्ञानकी प्राप्ति दो प्रकारके चिन्तनपर निर्भर है--(१) विज्ञान' 
(>मन) मे बिखरे हुए बिशेदवों का ख्याऊूमें लाना, (२) विज्ञानका 
जाति या सामान्यके रूपमे वर्गीकरण करना। यह सामान्य, विशेष भारतीय 
न्याय व क्षेषिक दर्शनमें बहुत आता है। वैशेषिक सूत्रोके छ: पदार्थोमें सामान्य, 
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विशेष, चौथे-पाँचवें पदार्थ हैं और उनका उद्गम इसी यूनानी दाशेनिक 
अफलातूसे हुआ था। अफलातूँ यह भी मानता था कि जो त्िन्तन शासनका 
साधन है, उसे विज्ञानके रूपमे होता चाहिए; बाहाजगतके जो प्रतिबिब या 
बेदना जिसको इन्द्रियाँ छाती हैं, उसपर चिन्तन करके हम सत्य तक नहीं 
पहुँच सकते। 

अफलातूं कुछ पदार्थोकों स्वतः:सिद्ध/ कहता था, इनमे मणितसबधी 
जश्ञान--संख्या, तथा तकं-संबधी पदा्ेें--भाव, अभाव, सादुश्य, भेद, 
एकता, अतेकता--क्षामिल हैं। इनमेंसे किलने ही पदार्थोका वर्णन बैह्े- 
पषिकमें भी आता है। 

ज्ञानकी परिमाषा करते हुए अफलातूं कहता है--- विज्ञान और वर्श- 
विकताका सामंजस्य ज्ञान है, वास्तविकता निरबषव नही हो सकती, उसका 
अवश्य कोई विषय होना चाहिए और वही विषय एक-रस विज्ञान है। 

भाव पदार्थंके बारेमें वह कहता है--सच्चा भाव स्थिर, अपरिवर्तन- 

शील, अनादि है, इसलिए वास्तविक ज्ञानके लिए हमें वस्तुओंके इसी स्थिर 
अपरिवर्तेनशील सारको जानना चाहिए। 

सासान्‍्य, विशेष--जब हम इद्रियोंसे प्राप्त प्रतिबिबों या वेदनाओं- 
से नहीं, बल्कि उनसे परे शुद्ध विज्ञानसे ज्ञानको प्राप्त करते हैं, तो वस्तुओं- 
में हमें सार्वत्रिक (सामान्य) अपरिवर्तनशील, सारतत्त्वका ज्ञान होता है, 
और यही सच्चा-ज्ञान ("-तत्त्वज्ञान) है। भारतमें सामान्यके जबर्दस्त 
दृश्मन बौद्ध रहे हैं, क्योंकि इसमे उन्हें नित्यवादकी स्थापनाकी छिपी 
कोशिश मालूम होती थी। नेयायिक, ब्यक्ति, आकृति, जाति तीनोंको 
पदार्थ" मानते थे। प्रत्यक्षवयादी कहते थे कि सत्ता व्यक्तियोंकी ही है, 
दिमागसे बाहर विज्ञान या जातिकी तरहकी किसी चीजका अस्तित्व नहीं 
पाया जाता; अन्तस्थेनने कहा था-- मैं एक अध्व ( --घोड़ा) तो देखता 
हैं, कितु अहवता (सामान्य) को नही देखता।” पिथागोर आकृति” पर 
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जोर देता था, यह हम बतला चुके हैं; अफलातूँ सामान्‍्यका पक्षपाती था। 
बह परिवतेंनशील विश्वकी तहमें अपरिवर्ततशील एक-रस-तस्यको साबित 
करना चाहता था, जिसकें लिये सामान्य एक अच्छा हथियार था। इस 
रहस्यसे बौद्ध नैयायिक अच्छी तरह वाकिफ थे, इसीलिये धर्मकीतिको हम 
सामान्यकी बुरी गति बनाते देखेंगे। अफलातूँ कहता था--अस्तुओंका 
आदिम, अनादि, अगोचर, मूल-स्वरूप' वस्तुओंसे पहिले उनसे अलग 
तथा स्वतंत्र मौजूद था। वस्तुओं में परिवतंन हुँ हैं, कितु इस मूल-रूपपर 
उसका कोई असर नही पडता। अश्य एक खास पिड़ है, जिसको हम आँखों से 
देखते, हाथोंसे छूते या दूसरी इंद्रियोंसे प्रत्यक्ष करते हैं; कितु वर्तमान, 
भूत और भविष्यके लाखो, अनग्रितत अदवोंके भीतर अश्वपन (>>अश्व- 
सामान्य) एक ऐसी चीज पाई जाती है, जो अश्व-व्यक्तियोंके मरनेपर भी 
नष्ट नहीं होती, वह अश्व-ध्यक्तिके पैदा होनेसे पहिले भी मौजूद रही। 
अफलातूँ इस अश्वता या अध्वसासान्यकों अश्व-बस्तुका आदिम, अनादि, 
अगोचर मूल-स्वरूप, अदववस्तुसे पहिले, उससे अलग, स्वतत्र, वस्तु; 
परिवतेनसे अप्रभावित, एक नित्य-्तत्त्व सिद्ध करना चाहता है। वह 
कहता है--थयक्तिके रूपमे जिन वस्तुओंको हम देखते हैं, वह इन्हीं अनादि 
मूल-स्वर्पो--सामान्यों (अश्वता, गोता) के प्रतिबिब या अपूर्ण नकल हैं। 
व्यक्तियाँ आती-जाती रहेगी, कितु विज्ञान या मूलस्वरूप (->सामान्‍्य) 
सदा एक-रस बने रहेगे, मनुष्य व्यक्तिगत तौरसे आते-जाते रहेंगे, किन्तु 
मनृष्यसासान्यके-मनुष्य-जाति---सदा मौजूद रहेगी। 
विज्ञान--एक-दूसरेसे सम्बद्ध हो विज्ञान एक पूर्ण काया बनाते हैं, 
जिसमें भिन्न-भिन्न विज्ञानोंके अपने स्थान नियत हैं। अफलातूंका समाज 
दासो और स्वामियोंका समाज था, जिसमें अपने स्वार्थोके कारण जबरदस्त 
आन्तरिक विरोध था। ऐसे विरोबोंको मौखिक काव्यमयी व्याख्या द्वारा 
अफलातूने दूर ही नही करना चाहा था, बल्कि उससे कुछ सदियों पहिले 
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भारतके ऋषियोंने भी उसी अभिप्रायसे पुद्वसुक्त वनाकर ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
बैधय, शूद्रकी सिर, बाहु, जाँघ, पैरसे उपमा दे, सामाजिक शान्ति कायम 
करनी चाही थी। दर्शन-क्षेत्रमे इस तरह की उपमासे अफलातूँ विज्ञानोंके 
उँचे-नीचे दर्ज कायम करना चाहता है। सबसे श्रेप्ठ (>उच्चतम) 
विज्ञान, ईइवर-विज्ञान है, जो कि बाकी सभी विज्ञानोका स्रोत है। यह 
विज्ञान महान्‌ है, इससे परे और कोई दूसरा महान्‌ विज्ञान नही है। 

दो संसार--ससारमे दो प्रकारके तत्त्व है, एक विज्ञान (5-मन) 
दूसरा भौतिक तत््व। किन्तु इनमे विज्ञान ही वास्तविक तत्त्व है, वही 
अनर्धतम पदार्थ है, हर एक चीज़का रूप और सार अन्तमे जाकर इसी 
तत्व (+-विज्ञान) पर निर्मर है। विश्वमे वही नियमत और नियत्रण 
करता है। दूसरे भौतिक तत्त्व, मूल नही, कार्य, चमत्कारक नही, सुस्त , 
चेनन नहीं, जड, स्वेच्छानाति नहीं, अनिच्छित-गतिकी शक्तियाँ हैं, वे 
इच्छा बिना ही विज्ञानके दास है, विज्ञानकी आज्ञापर नाचते हैं, और किसी 
तरह भी हो विजशञानकी छाप उनपर लगती है। यही मूलस्वरूप (विज्ञान) 
सक्रिय कारण है, भौतिक तत्त्व सहयोगी कारण हैं। 

इश्वर--उच्चतम विज्ञान ईश्वर (विधाता--देमीउर्ग )' है, यह कह 
आये है। अफलातूं विधाताकी उपमा मूर्तिकारसे देता है। विधाता मानव- 
मूतिकारकी भाँति विज्ञान-जगत्‌ (मानसिव दुनिया) मे मौजूद तमूसे (मूल- 
स्दरूप, सामान्य) के अनुसार भोतिक-विश्वको बनाता है। विज्ञानके अनु- 
सार जहाँ तक ईश्वर उसके लिये सम्भव है, वह एक पूर्ण विश्व बनाता है, 
इततनेपर भी यदि विश्वमे कुछ अपूर्णता दिखाई पडती है, तो मूृतिकारकोी 
दोप न देता चाहिए, क्योकि आखिर उसे भौतिक तत्त्वोपर काम करता 
है, और मौतिक तत्त्व विधाताबी कृतिमे बाघा डालते हैं, पीछ आनेवाले 
हमारे तैयायिकोकी भाँति विघाता (--देभीउर्ग) जनक नहीं इंजीनियर 
(वास्तुशास्त्री ) है। वह स्वय उच्चतम विज्ञान है, किन्तु साथ ही भौतिक 
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तस्‍्व भी पहिलेसे मौजूद है---भौतिक-जगत्‌ और विज्ञान-जगत्‌ू--यह दो 
दुनियाएँ पहिलेसे मौजूद है। इन दोनोंमें संबंध जोड़ने---विज्ञानके रूपमें 
मोजूद सूल-स्वरूपों (5सामान्यो) के अनुसार भौतिक तत्तवोंकों गढ़नेके 
लिये एक हस्तीकी ज़रूरत थी, विधाता वही हस्ती है। वही बाह्य और 
अन्तर-जगत्‌की सधि कराता है। अफलातूँका विधाता शिव” (+-अच्छा ) 
है, उसकी वह सूर्यसे उपभा देता है--सूर्य वस्तुओंके बढ़ने (बनने) का भी 
स्रोत है और उस प्रकाशका भी जिससे उत्तका ज्ञान होता है। इसी तरह 
“शिव सभी वस्तु---सत्यो, और तत्सबधी हमारे ज्ञानका भी स्रोत है। 

दर्शनकी विशेषता--अफलातूँका दर्शन बुद्धिवादी है, क्योकि वह 
ज्ञानके लिये इन्द्रिय-प्रत्यक्षपर नही, बुद्धिपर जोर देता है; प्रत्यक्ष जगत्‌से 
अलग, बृद्धिगस्य विज्ञान-जगत्‌ उसका वास्तविक जगत्‌ है। विज्ञानवादी 
तो अफलातूं है ही, क्योकि विज्ञान-जगत्‌, (->मूलस्वरूप )--ही उसके 
लिये एकमात्र सार है। बाहद्यार्थवादी भी उसे कह सकते हैं, क्योंकि बाहरी 
दुनियाको बह निराधार नहीं, एक वास्तविक जगत्‌ (+>-विज्ञानजगत ) 
का बाहरी प्रकाण कहता है। सारी दुनियाकों भिलानेवाले महमविज्ञान 
(-- ईश्वर) की सत्ताकों स्वीकार कर वह ब्रह्मवादी भी है, किन्तु वह 
भौतिकवादी बिलकुल नही है, क्योकि भौतिक तत्त्व और उससे बनी दुनिया- 
को वह प्रधान नहीं गौण मानता है। 

अफलातूके सामाजिक, राजनीतिक विचारके बारेगे मानव-समाज' में 
कहा जा चुका हैं। वह समाजमे परिवतेन चाहता था, किन्तु परिवर्तेत 
ठोस मौजूदा समाजकों लेकर नहीं, बल्कि खूल-स्वकृूपके आधारपर। 


३ - वस्तुवादी अरस्त्‌' (३८४-३२२ ई० पु०) 


असस्तूँ बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०) से एक सदी पीछे स्तगिरामे पैदा 
हुआ था। उसका पिता निकोमाचु' सिकन्दरके बाप तथा मकंदूनियाके 
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राजा फिलिपका राजवंद्य था। उसके बाल्य-कालमे अफलार्तूँकी ख्याति खूब 
फली हुई थी। १७ वर्षकी उम्रमें (३६७ ई० पू०) अरस्तू अफलातुकी 
पाठशालामें दाखिल हुआ और तबतक अपने गुरुके साथ रहा, जब तक 
कि (बीस वर्ष बाद) अफलातूँ (३४७ ई० पु० मे) मर नहीं गया। फिलि- 
यकी अपने लड़के सिकन्दर (३५३-३२३ ई० पू०) की शिक्षाके लिये 
एक योग्य शिक्षककी ज़रूरत थी। उसकी दृष्टि अरस्तूँपर फडी। विश्व- 
विजयी सिकन्दरके निर्माणमे अरस्तूका खास हाथ था और इसका बीज 
ढूँढ़नेके लिये हमे उसके गूरू अफलातूँ तथा परगणगरु सुक्रात तक जाता 
पड़ेगा। सुक्रात अपने स्वतत्र विचारोके लिये अधेन्सके जननिर्वाचित 
शासकोंके कोपका भाजन बना। अफलातूं अपने समयके समाजसे असनन्‍्तुप्ट 
था, इसलिए उसमें परिवर्तन करके एक साम्यवादी समाज कायम करना 
चाहता था; लेकिन इस समाजकों बुनियाद वह घरतीपर नहीं डालना 
चाहता था। वह उसे विज्ञान-जगत्‌' से लाना चाहता था, और उसका 
शासन लौकिक-पुरुषोके हाथमे नहीं, बल्कि लोकसे परे ख्याली दुनियामे 
उड़नेवाले दार्शनिकोंके हाथमें देना चाहता था। यदि अफलातूंकोीं पता 
होता कि उसके साम्यवादी समाजकी स्थापनामे एक विश्व-विजेता सहायक 
हो सकता है, तो १८बी १९वीं संदीके युरोपियन समाजवादियो--प्रूथों" 
(१८००-६५) आदिकी भाँति वह भो साम्यवादी राजाकी तलाझ 
करता। अरख्तू वीस साल तक अपने सझके विचारोंकों सुनता रहा, इस- 
लिए उनका असर उसपर होना जरूरी था। कोई ताज्जुब नहीं. यदि 
अफलातुँका साम्यवादी राज्य अस्सतू ढारा होवार सिकन्दरके पस विश्ब- 
राज्य था चकवर्ती-राज्यके रुपमे पहुँचा। वृद्ध अपे साथुजरे सबसे पूरा 
ओआधिक साम्यवाद---जहाँ तक उपभोग तामग्रीका सम्बन्ध है--कायम 
करना चाहते थे, यदि वह सभव समझते दो शायद विस्तृत समाजमे 
भी उसका प्रयोग करते, किन्तु बृद्धकी वस्तु-वादिता उन्हें इस तरहके 
तजबें से रोकती थी। ऐसे विचारोंको रखते भी बुद्ध, चक्रवर्तीवाद-- 
सारे विध्वका एक पर्मराजा होना--के बड़े प्रशंसक थे। हो सकता है 
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अरस्तूने भी अपमे शिष्य सिकन्दरमें बाल्य-कालहीसे अपने और अपने 
गुरुके स्वप्नोंको सत्य करनेके लिये चक्रव्तीवाद भरना शुरू किया हो। 
अरस्तूने अथेन्स आदिके प्रजातंत्र ही नहीं देखे थे, बल्कि बह तीन भहा- 
द्वीपोंमें राज्य रखनेवाले ईरानके चक्रवतियोंसे भी परिचित था। सवार 
हो सकता है, यदि अरस्तूने सिकन्दरमें ये माव पैदा किये, तो उसने विष्व- 
विजयके साथ दूसरे स्वप्नोंका भी क्‍यों नहीं प्रयोग किया ? उत्तर यही है 
कि सिकन्दर दाहश्शनिक स्वप्नचारी नहीं था, वह अपने सामने यूनानियोंको 
अपने ठोस भालों, तलवारोंसे सफलता प्राप्त करते देख रहा था, इसलिये 
वह अपने स्वप्नचारी परमगुरुकी सारी शिक्षायें माननेके लिये बाध्य 
नथा। 

अरस्तू सिर्फ दाश्शनिक ही नहीं, राजनीतिक विचारक भी था, यह तो 
इसीसे पता लगता है, कि ३२३ ई० पू० में सिकन्दरकी मृत्युके समय अथेन्समे 
मकदूनिया और मकदूनिया-विरोधी जो दो दल हो गये थे, अरस्तू उनमे 
मकदूनिया-विरोघी दरूका समर्थक भा। झायद अब उसे अपनी गछती 
मालूम हुई और तलवारके एकाधिपत्यसे अशेन्सका पहिलेवाला जनतांत्रिक 
बनिया-राज्य ही उसे पसन्द आने लूगा। इस विरोघसे अथेन्सके स्वामी 
उसके विरुद्ध हो गये और अरस्तूको जान बचाकर युवोहया माग जाना 
पड़ा, जहाँ उसी साल (३२२ ई० पू०) उसकी मृत्यु हुई। 

(१) दाशंनिक विजार---अरस्तृकी कृतियाँ विद्याल है। अपने समय 
तक जितना ज्ञान-भडार समाजमे जमा हो चुका था, अरस्थूके प्रन्‍्थ उसके लिये 
विश्व-कोषका काम देते हैं। यही नहीं उसने खुद भी मनुष्यके ज्ञान-भड़ार- 
को बहुत वढाया। अरस्तू अफल्ातुंके दाशनिक विचारोसे बिलकुल असहमत 
था, यह तो नही कहा जा सकता; क्योंकि वह विज्ञान-जगतसे इन्कार नहीं 
करता था। सुकात और अफलात्‌ की तरह, ज्ञानके लिये विशामके महत्त्वको 
वह मानता यथा, किन्तु वह मौतिक-जगत्से अछग-थलूग तथा एक मात्र 
प्रधान जगत्‌ है; इसे वह माननेके लिये तैयार न था। बाहरी दुनिया 

(अत्यक्ष-जगत्‌ ) को समझनेके लिये, उसकी व्याख्याके लिये, अमर-जगत्‌ 
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(विज्ञान-जगत्‌ ) की जरूरतकों वह स्वीकार करता था। युनिक दार्शनिक 
सिर्फ भौतिक पहलूपर जोर देते थे, पिथागयोर और अफलात्‌ मूलस्थरूप 
या विशान (आकृति! या 'मूलस्वरूप”) पर जोर देते थे, किन्तु अरस्तू 
दोनोको अभिश्न अग मानता था--- मूलस्वरूप' (विज्ञान) भौतिक तत्त्वों- 
में मौजूद है, और भौतिक तत्त्व 'मुलस्वरूपो” (विज्ञानों) मे, सामान्य 
(जाति) व्यक्तियोमे मौजूद है, इस दोनोको अलूग समझा जा सकता 
है, किंतु अलूग नहीं किया जा सकता। अफलातूँ दार्शनिकके अतिरिक्त 
गणितश्ास्त्री भी था और सणितकी कल्यनिक विन्दु, रेखा, सख्या आदिकी 
छाप उसके दर्शनपर भी मिलती है। मरस्तू प्राणिशास्त्री भी था, इसलिए 
बिज्ञानों और मौतिक-तत्वोकों अलग करके गही देखा जा सकता; था। विज्ञान 
और भौतिक-तत्त्व, स्थिरता (एलियातिक) और परिवर्तनशीलता (हरा- 
क्लितु) का वह समन्वय करना चाहता था। वह सभी चीज़ोंमे विज्ञान 
(-मूलस्वरूप) और भौंतिक तत्त्वोंको देखता था। मूर्तिमें सगमर्मर 
भौतिक तत्त्व है और उसके ऊपर जो आकृति लादी ग़्ई है, वह विज्ञाल 
जो कि मूरतिकारके दिमागसे निकला है। वनस्पति, पश्चु या मनुष्यमे शरीर- 
भौतिक तस््व है, और पाचन, वेदना आदि बिज्ञान-तत्व। आकृतिके बिना 
कोई चीज़ नहीं है, पृथ्वी, जल, आग और हवा भी बिना आकृतिके* नूठ्टी 
* है, ये भी मूल गुण--रुक्षता, नमी, उष्णता, सर्दी--के भिन्नरमृभन्न योगीसे 
बनें है। साख्यके विद्यमान सस्करणमे इन्ही मुलगुणोको तन्मात्रा कहकर 
उन्हें भूतोका कारण कहा गया और यह अरस्तूके इसी ख्यारुसें: लिया सयां 
मालूम होता है। भौतिक तत्त्व वह है जिनमे वृद्धि या विकास हो सकता 
है, यद्यपि यह वृद्धि या विकास एक सीमा रखता है। पत्थरका खड 
किसी तरहकी मृत बन सकता है, किन्तु वक्ष नही बन सकता। एक पौधा 
या अमोला बढ़फैर पीपल बन सकता है, किन्तु पशु नहीं बन सकता। 
इस विजार-धाराने अरस्तूको लाति-स्थिरताके सिद्धान्तपर पहुँचा दिया 
और वह समझने छगा कि जातियोंमे परिबतेन नहीं होता। इस घारणा- 
ने अरस्तुको प्राणिशास्त्रमे और आगे नही बढने दिया और वह उन्लीसवी 
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सदीके महान्‌ प्राणिधास्त्रीय आविष्कार जाति-परिवर्सन' तक नही पहुँच 
सका। इतना होते हुए भी एक पाँतीमे न सही अछूग-अलग पॉँतियोंमें 
हुए विकास और उनके सादुश्यकी ओर ध्यान दिये बिना वह नही रह 
सकता था। छोटी-छोटी प्राणि-जातियोकी पाँतीसे क्रमश आगे बढ़ती 
प्राणि-जातियोंके उच्च-उच्चतर विकासकों उसने देखा। विज्ञान (5८ 
मूलूस्वरूप )-रहित भौतिक तक्त्वोका विकास उतना गहरा नहीं है, जितना 
कि विज्ञान-युक्‍्त तत््वोका। इस विकासका उच्चतम रूप वह है जिससे 
आगे विकासकी गुजाइश नहीं। अतएवं जो भौतिक तत्त्वकी परिभाषामे 
आ नहीं सकता, वह ईदवर है। वह अफलातूका अपरिवर्तनशील विज्ञान 
सिर्फ यही ईश्वर है, जो कि अरस्तृके विचारसे विधाता (कर्ता) नहीं है, 
क्योकि विज्ञान और भौतिक तत्त्व हमेशासे वहाँ मौजूद थे। तो भी, जैसे भी 
हो, सभी वस्तुओका खिचाव ईइवरकी ओर है। दुनियाकी चाह वह है 
और उसकी उपस्थिति मात्रसे वस्तुएँ ऊँचे विकासकी ओर अग्रसर होती 
हैं। वह विद्वका अचल चालक है, यह उसका प्रम ही है जो जगत॒कों 
चला रहा है।” 

अरस्तु चार प्रकारके कारण मानता है--(१) उपादान कारण--- 
जैसे घडेके लिये मिट्टी (२) मरू-स्वकूप या विज्ञान कारण--जिन 
नियमोके अनुसार कार्य (--घड़ा) बतता है (३) मिभित्त कारण -- 
जिसके द्वारा उपादान कारण कार्यकी झकल लेता है जेसे कुम्हार भादि, 
(४) अतिम कारण या प्रयोजन--जिसके लिये कि वारण बना। पहिले 
और तीसरे क्ारणाकों भारतीय नैयायिकोन ले लिया है। अरस्तूका यह 
भी कहना है कि हर कायको चारा तरहके कारणोंकी जरूरत नहीं, कितनोव॑ 
लिय उपादान और निर्मित्त कारण ही काफी होते है। 

१ देखो विद्वकी रूपरेखा' प्रकाशक किताब महल, इलाहाबाब 

२ यह कल्पना सांख्यके पुरुषसे सिलती-जुलऊती है, पद्धपि अमीदयरयादी 
सांख्य एककी जगह अनेक पुरुष मानता है। ३ जलवा पछ०४८- 
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(२) शान---अरस्तूका कहना था--जश्ञानकी प्राप्तिके लिये यह 
ज़रूरी है कि हम अपनी बूद्धिसे ज्यादा अपनी इन्द्रियोपर विश्वास रक्‍्खें, और 
अपनी बुद्धिपर उसी वक्‍त विश्वास करे ज़ब कि उसका समर्थन घटनतायें 
करती हो। सच्चा शान सिर्फ घटनाओंका परिचय ही नहीं बल्कि यह 
भी जानना है कि किन वजहो, किन कारणों या स्थितियोंसे बसा होता 
है। जो विद्या या दर्शत आदिम या चरम कारणपर विचार करता है, 
उसे अरस्तू प्रथम धर्शन कहता है, आज-कल उसे ही अध्यात्मशास्त्र कहते 
हैं। अरस्तू तर्कशास्त्रके प्रथम आचाय!े है। उसके अनुसार तकंका काम 
वह तरीका बतलछाना है, जिससे हम ज्ञान तक पहुँच सकें। इस तरह तक, 
दर्शन तक पहुँचनेके लिये सोपान (<-सीढ़ी) है। चिन्तन या जिस प्रक्रियासे 
हम ज्ञान प्राप्त करते हैं, उसका विश्लेषण तकंका मुख्य विषय है। तके 
वस्तुत शुद्ध चिन्तनकी विद्या है। हमारे चिन्तवका आरम्भ सदा इद्विय- 
प्रत्यक्ष होता है। हम पहिले विशेषकी जानते हैं, फिर उससे सामान्यपर 
पहुँचते है--अर्थात्‌ पहिले अधिक ज्ञातकों जानते हैं, फिर उससे और 
अधिक ज्ञात और अधिक निशद्चितको । हम पहिके अलूम-अलग जगह 
रसोई-धरमे, इभ्मशानमे (इजनमे भी) धुएँके साथ आगको देखते हैं, फिर 
हमारी सामान्य धारणा बनती है--जहाँ-जहाँ घर हाता है, वहाँ-बहाँ 
आग होती है। 

अरस्तृन अपने तक शास्त्रके लिये दस और कही आठ प्रमेय (ज्ञानके 
विषय ) माने हैं--- (१) वह क्‍या है यानी द्रव्य (मनुष्य), (२) किनसे 
बना है यानी गुण, (३) वह कितना बडः है याती परिमाण (३॥ हाथ ) 
(४) क्‍या सअध रखता है यानी सम्बन्ध (बृहत्तर दुगना), (५) वह 
कहाँ है, विज्ञा या देश (सडक पर), (६) कब होता है यानी कार; 
(७) किस तरह है, याती आसन (लेटा या बंठा), (८) किस तरह है 
यानो स्थिति (कपड़े पहिने या हथियार-बन्द), (९) वह क्‍या करता है 
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यानी कर्म (पढ़ता है), (१०) क्या परिणाम है याती निष्कियता (कुछ 
नही करता) । इनमे द्वव्य, गुण, कर्म, वेशेषिकके छः पदार्थोर्मिं मौजूद 
हैं, काल, दिशा उसके नौ द्रव्योमे है, बाकीमेसे भी कितनोका जिक्र 
वेशेषिक और न्याय करते है। सिकन्दरके आक्रमणसे पहिछेके किसी 
भारतोय ग्रथमे इत बाताका विवेचन नही आया है. जिससे कहना पडता 
है कि यह हमारे दर्शनपर यवनआचाययोंका ऋण है। इसपर हम आगे 
कहेंगे । 

अरस्तु व्यक्ति या विशेषकों वास्तविक द्रव्य मानता है, हाँ यह व्यक्ति 
बदलता या जीर्ण होता रहता है--सभी चीजें जिनका हम साक्षात्कार 
कर सकते हैं, परिवर्तनशील होती हैं। भूत या विज्ञान दोनों न नये उत्पन्न 
होते हैं और न सदा के लिये लप्त होते हैं, वे वस्तुओके अनादि सनातन 
मूलतत्त्व है। परिवर्तन या वृद्धि शून्यमे नही हो सकती, इनका कोई आश्रय 
या आधार होना चाहिए। वही परिवर्तेन-रहित कूटस्थ आधारभूत और 
विज्ञान (मूलस्वरूप') हैं। भूत और विज्ञानके मिलनेसे ही परिवर्तन और 
गति (--हरकत) होती है। अरस्तू गतिके चार भेद बतलाता है--( १) 
दरव्य-सबधी गति--उत्पादन, विनाश, (२) परिमाण-सम्बन्धी मति--- 
सयोग, विभागसे पिडके परिमाणमे परिवर्तन, (३) गुण-सबंधी गति-- 
एक चीज़का दूसर। चीज़मे परिवर्तत--दघका दही, पानीका बर्फ बनना , 
(४) देश-सम्बन्धी गति---एक जगहसे दूसरी जगह जाना। 

अरस्तू दाशनिक होनेके अतिरिक्त एक बहुत बड़ा प्राणि-शास्त्री भी 
था, यह बतला आये है। उसका पिता स्वय वैद्य था और वैद्योका प्राणि- 
द्ास्त्रसे परित्रय होना जरूरी है। हिप्पोक्राठ' और उसके अनुयायियोने 
प्राणिशास्त्र-सबधी मरन्नेषणाओं का “० पू० पाँचवी सदी आरम्भ किया 
था। अरस्तृने उन्‍द बहुत आगे बढाया और एक तरह जीवत-विकास 
सिद्धान्तका उसे प्रवर्तक कहना चाहिए। अरस्तूके प्राणिशास्त्रीय कार्यकों 
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उसके शिष्य ध्योफ्रास्तु' (३९०-२८५ ई० पू०) ने जारी रखा, किन्तु आगे 
फिर दो सहत्र शताब्दियैके लिये वह रुक गवया। डाबिनने अरस्तूकी 
प्राणिशास्त्रीय यवेषणाओंकी बहुत दाद दी है। 

बुतानी दार्शनिकोंका ऋणी होता हमारे यहाँके कितने हो विद्वानोंकों 
बहुत खटकता है। वह साबित करना चाहते हैं कि भारतने बिना दूसरी 
जातियोंकी सहायताके ही अपने सारे ज्ञान-विज्ञानको विकसित कर लिया; 
और इसीलिए जिन सिद्धान्तीके विकासके प्रवाहकी हमारे तथा यूनानियोंके 
सम्पर्कते पहिले लिखे गये भारतीय साहित्यमें गन्च तक नहीं मिलती, 
उसके लिये भी जबर्दस्त खींचा-तानी करते हैं। हमें याद रखता चाहिए 
कि जब सिकन्दर भारतमें (३२३ ६० पू०) आया था तब यूनान वशेंन, 
कला, साहित्य आदियें उन्नतिके शिखरपर पहुँचा हुआ था। उस समय, 
और बादमें भी रूाखों यूनानी हमारे देशमें आकर सदाके लिये यही रह 
गये और आज यह हमारे रक्‍्त-मांसमें इस तरह घुल-मिल गये हैं कि उसका 
पता आँखसे नहीं इतिहासके ज्ञानसे ही मिलता है। जिस तरह चुपचाप 
यूतानियों का रुधिर-मांस हमारा अभिन्न अंग बन गया, उसी तरह उनके 
ज्ञानकां बहुत-सा हिस्सा भी हमारे ज्ञानमें समा गया । गधार-मूतिकलामें 
जिस तरह यवन-कराकी स्पष्ट और गप्त मू्ति-कलामे अस्पष्ट छाप 
देखते हैं, उसी तरह हमें यह स्वीकार करनेसे इन्कार नहीं करना चाहिए 
कि हमारे मठोंमे सावु-भिक्ष्‌ और हमारी पाठशालाओंमें अव्यापक बनकर 
बेढे शिक्षित सम्प्र यूनानी हमारे लिए अपने विद्वानोंका भी कोई तोहफा 
लाये थे। 


$ ४-पूनानो दर्शन का अन्त 


श्षेरोनियाके युद्ध (३३८ ई० पू०) में यूनानने मकदुनियासे हार खाकर 
अपनी स्वतस्व्रता गेंवाई। इसने यूनानकी आत्माकों इतना चूर्ण कर दिया 
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कि वह फिर न सेभल सका। अरस्तू यद्यपि ३२२ ई० पू० तक जीता 
रहा, किन्तु उसके बहुतसे महत्त्वपूर्ण दा्शनिक चिन्तन पहिले ही हो चुके 
थे। पराजित यूनान हेराक्लितु, देमोकितु, अफलातू, अरस्तूके जैसे स्वच्छन्द 
सजीव दर्शनको नही प्रदान कर सकता था--अरबीके साथ “राम-ताम 
सत' ही निकलता है। यद्यपि अरस्तृकी मृत्युके बाद कई शताब्दियों तक 
यूनानी दर्शन प्रचलित रहा किन्तु वह “राम-नाम-सत” का दर्शन था। 
विपदामे पड़े लोग अपने अवसादकों धर्म या आचार-सम्बन्धी शिक्षासे 
हटाना चाहते है। चाहे बुद्धिवादी स्तोइकोंको' ले लीजिए या भौतिकवादी 
एपीकुरियोको अथवा सन्देहवादियोकों, सभी जीवनकी आचार और धर्म- 
संबंधी समस्याओंमे उलझे हुए हैं; और उनका अवसान चित्तकी शान्ति 
या बाहरी बंधनोसे मुक्तिके उपाय सोचनेके साथ होता है। 


१ - एपीकुरीय भोतिकदाद 


एपीकुरीयोके अनुसार दर्शनका लक्ष्य मनुष्यको सुखी जीवनकी ओर 
ले जाना है। इनका दर्शन देमोक्रिनुके यांत्रिक परमाणुवादपर आधारित 
था--विश्व असख्य भौतिक परमाणुओंकी पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रियाका 
परिणाम है। उसके पीछे कोई प्रयोजन या ज्ञानशक्ति काम नहीं कर 
रही है। हर वक्‍त चलते रहते, एक दूसरेसे मिलते अलग होते इन्ही पर- 
माणुओंके योगसे मनुष्य भी बना, वह सदा परिवर्तित होता एक प्रवाह 
है। जीवनके अन्तमे ये परमाणु फिर बिखर जायेंगे; इसलिए भमनुष्यको 
सुख या आनन्द प्राप्त करनेका अवकाश इस जीवनसे परे नहीं मिलेगा, 
जिसके लिए कि उसे इस जीवनको भुला देना चाहिए। अतएक मनुष्य 
को आनन्द प्राप्त करनेकी कोशिश यहां करनी चाहिए और जो तरीके, 
नियम, सयम उसके जीवनकों सुखमय बना सकते हैं, उन्हे स्वीकार 
करना चाहिए। एपीकुरीय दार्शनिक, इस प्रकार भोगवादी थे, किन्तु 
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उत्तका भोगवाद सिर्फ व्यक्तिके लिये ही नहीं, समाजके लिये भी था; इसलिए 
उसे सकीर्ण वेयक्तिक स्वार्थ नही कहा जा सकता। यदि दूसरोंके सुखवाद 
और इनके सुखवादमे फर्क था तो यही, कि जहाँ दूसरे परलोक---परजन्ममे 
वैयक्तिक सुखके चाहक थे, वहाँ एपीकुरीय इसी लोक, इसी जन्ममे 
मनुष्य---व्यक्ति और समाज दोनों--कों सुखी देखना चाहते थे। 

एपीकुद!' (३४१-२७० ई० पू०)-नयूनानों भोगवादका सस्था- 
पक एपीकुरु, समोस्‌ द्वीपमें अभेन्स-प्रवासी समाँ-बापके घरमें पैदा हुआ 
था। अध्ययनकाऊमे उसका परिचय देमोकरितुके दर्शन--परमाणुवादसे 
हुआ, जिसके आधारपर उसने अबने दर्शनका निर्माण किया और उसके 
अ्रचारके लिये ३०६ ई० पू० मे (बुद्धके निर्वाणसे पौने दो सौ वर्ष बाद ) अधेन्समें 
अपना विद्यालय कायम कर मृत्यु (२७० ई० पू०) तक अध्ययन-अध्यापन 
करता रहा। अपने जोवनमें हीं उसके बहुतसे मित्र और अनुयायी थे, 
और पीछे तो उनकी सख्या और बढी। उनमे अपने सुखसे सुख माननेवाले 
भी हो सकते हैं, जिनके कि उदाहरणको लेकर दूसरोने एपोकुरीयवादको 
भी चार्वाककी माँति “ऋण कृत्वा घृत पिवेत्‌” माननेवाला कहकर बदनाम 
करना शुरू किया। 

एपीकुहका कहना था कि, यदि अपनो इद्वियोंपर विश्वास न करे, 
तो हम किसो ज्ञानको नहीं प्राप्त कर सकते। इन्द्रियाँ कभी-कभी गलत 
खबरे देती है, कितु उन गरतियोको पुन'-पुनः प्रयोग करके अथवा दूसरोंके 
तजबेसे दूर किया जा सकता है। इस प्रकार एपीकुरु हमारे यहाँ के चार्वाक- 
दर्शनको भाँति प्रत्यक्ष-प्रभाणपर बहुत अधिक जोर देता था। 


२- स्तोईकोंका शारोरिक (अ्रह्म)वाद 


स्तोइकोंका दर्शन, क्सेनोफेत' (५७०-४८० ई० पू०) के जगत्‌-शारी- 
रिक-बअह्वादकी ही एक शाखा थी। हम कह आये हैं कि पिथागोर स्वय 
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भारतीय दर्शवसे प्रभावित हुआ था, और खेनोफेन उसीका उत्तराधिकारी 
था; इस प्रकार स्तोइकोंकी शिक्षामें भारतीय दक्षतकी छाप हो, यह कोई 
अचरजको बात नहीं। ३३२ ई० पू० में सिकन्दरने मिश्रमे सिकन्दरियों 
नगर बसाया था, जो पोछे तीनों महाद्वीपोंका जबर्दस्त व्यापारिक केन्द्र ही 
नहीं बन गया, बल्कि वह तीनों द्वीपोंकी उच्चतम सस्कृति, देन, तथा दूसरे 
विवारोंके - आदान-प्रदातका भो केन्द्र बल गया। सिकरदरिया कप 
एक केन्द्र था, इसलिए पूर्वीय विचारोंसे परिचित होनेके लिये यहाँ उन 
बहुत सुभीता थए। रे 

अरस्तू दतवादी था, विज्ञान और भूत दोनोंको अनादि मानता था। 
ईश्वर उसके लिये निमित्त कारण था। स्तोइकोने ह्वतवादमे परिवतेन 
किया और रामानुजके दर्शनकी भाँति माना ऊक्रि ब्रह्म (ईश्वर) अभिन्न- 
निमित्त-उपादान-कारण है, अर्यात्‌ ब्रह्म और जगत्‌ दो नही हैं, जगत्‌ 
भगवान्‌का शरीर, एक सजीव शरीर है। भगवान्‌ विश्वका आत्मा (लोगो) 
है। जीवनके सभी बीज या कीट उसमे मौजूद है। उसीके भीतर सुष्टिको 
सारी शक्ति निहित है। 

जेनो-- (२३६-२६४ ई० पू० )--एलियातिक ज़ेनो (४९०-३० ई० 
पू०) के १०६ वर्ष बाद साईप्रसमें स्तोइक दर्शनका आचार्य दूसरा जेनो 
पैदा हुआ था। साईप्रस युरोयसे ज्यादा एसियाके नज़दीक है, उसी तरह 
जेनोका स्तोइक-दर्शन भी एसियाके ज्यादा नज़दीक है। ३०४ ई० पू० 
में ज़ेनोने अपना विद्यालय 'स्तोआ पोईकिले' (-नुकीली अटारी) पर 
खोला, जिसकी बजहसे उसके सम्प्रदायका नाम ही स्तोइक' (नुकोला ) 
पड गया। जेनोके बाद स्तोइक दर्शवका आचारय॑ क्लियन्य' (२६४-२३२ ६० 
पू०) हुआ। यह फीतीसीय व्यापारी दार्शनिक अशोकका समकालीन था। 

स्तोइक तकंके जबर्दस्त पक्षपाती थे। उनका कहना था--- दर्शन 
एक खेत है; जिसको रक्षाके लिए तक॑ एक कांटोंकी बाड़ है, भौतिक-शास्त्र 
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खेतकी मिट्टी और आचार-दास्त्र फल है।” तकंकी जाड़का स्यारू हमारे 
न्यायने स्तोहकोसे ही लेकर कहा है--- तक तत्त्व-निश्वयकी रक्षाके लिये 
काँटेकी बाड़ है।' 

स्तोइक एपीकुरीयोंसे इस बातमे एकमत थे कि हमारें सभी शानका 
आधार इन्द्रिय-प्रत्यक्ष है।--हमारा ज्ञान या तो प्रत्यक्षसे आता है या 
उससे प्राप्त साधारण विचार या ज्ञानसे। किसी वातकी सच तभी मानना 
चाहिए, जब कि वस्तुएँ उसकी पुष्टि करती हैं। साइस (--विद्या) सच्चे 
निर्णयोंका एक ऐसा सुसगठित ज्ञान है, जो एक सिद्धान्तका दूसरे सिद्धान्तसे 
सिद्ध होता ज़रूरी कर देता है। 

स्तोइक उसी ब्रस्तुको सच्ची मानते हैं, जो क्रिया करती हैं या जिस 
पर क्रिया होती है। जो किया-शून्य है उसकी सत्ताको वह स्वीकार नहीं 
करते। इसीलिए झुद्ध विज्ञान (>-ईश्वर) को वह अरस्तूकी भाँति निष्क्रिय 
नहीं मानते। ईश्वर और जगत्‌ जब शरीर और शारीरके तौरपर अभिन्न 
हैं तो शरीर (+-जगत्‌ ) की क्रिया दारीर (--ईश्वर) की अपनी ही किया 
है। भौतिक तस्‍्वोंके बिना शक्ति नहीं और शक्तिके बिना भौतिक तत्त्व 
नही मिल सकते, इसलिए भौतिक-तत्त्वकों सर्वत्र शक्ति (--ईश्वर) से 
व्याप्त मानना चाहिए। यह ख्याल उपनिषद्के अतर्यामीबादसे कितना 
मिखता है, इसे हम आगे देखेंगे। स्तोइकोका यह अगे-अगी अवयव-अवयवी 
वाला सिद्धान्त बेदातके सूत्रों, उसकी बोधायनवृत्ति तया« रामानुज-भाष्यमे 
भी पाया जाता है। इसका यह मतलब नही कि शरीर-शरीरी भाव उपनि- 
पदमे है ही नही। यह भाव वहां था, किन्तु उसे स्तोइकोंने और तकं-सम्मत 
ब्नामेके लिये जो युक्‍्तियाँ दी, उनसे बादरायण, बौधायन आदिदे फायदा 
उठाया ---ऐसा माऊम होता है। 

क्षुद्रसे क्षुद्र वस्तुएं मी भगवान्‌के अग हैं, यह एक और सब -है। 
प्रकृति, ईश्वर, भाग्य, भवितव्यता एक ही हैं। जब प्रकृति ईश्वरसे अभिन्न्‌ 


२. “तस्थाध्यक्सायसंरक्षणार्ज कथ्ठफशालायरजबयत्‌।” न्यायसुत्र ४२५० 
। 
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है, तो हमारे जीवनके लिये सबसे मच्छा आदर्श प्रकृति ही हो सकती है, 
इसीलिए स्तोइक प्राकृतिक जीवनके पक्षपाती थे। सभी प्राणी चूँकि 
ईदवर-प्रकृति-अद्दैतकी ही सन्‍्तानें या अय हैं, इसलिए स्तोइक विश्वञ्ञातृ- 
आावके माननेवाले ये---सभी मनुष्य भाई-माई हैं और ईदवर सबका 
पिता है।“--एपिक्तेतुने कहा था। 

स्तोइक दर्शनका प्रचार कई शताब्दियों तक रहा। रोमन सम्राट मर्कंस 
औरेलियस (१२१-१८० ई० )--जो नागरार्जुनका समकालीन था--स्तोइ- 
कोंका एक बहुत बड़ा दाशनिक समझा जाता है। ईसाई-धर्मके आरम्भमिक 
प्रचारके समय उपरले वर्गमे स्तोइकवादका बहुत प्रचार था, किन्तु ऐसे 
गम्भीर तकं-कंटक-शाखा-रक्षित दर्शनकों हटाकर ईसाइयतको बच्चोंकी 
कहानियाँ अपना अधिकार जमानेमें कैसे सफल हुईं, इसका कारण यही 
था कि कहानियाँ पृथ्वीके ठोस पुत्रो--निम्न श्रेणीके मजदूरों गुलामो--में 
फेलकर शक्ति बन, उनके हाथो और हृदयको संघर्ष करनेके लिए मजबूत 
कर रही थी; जब कि हवामे उड़नेवाले राजाओं और अमीरोंका बअहा-दर्शन 
गरीबोंके पसीनेकी कमाईको खाकर मोटे हुए उनके शरीरके लिए लवण- 
भास्करका काभ दे रहा था। ख्याली जगत्‌ और वास्तविक जगत्‌का जहाँ 
आपसमे मुकाबल्य होता है, वहाँ परिणाम ऐसा ही देखा जाता है। 


३ - सन्देहवाद 

“हम वस्तुओंके स्वभावकों नहीं जान सकते। इन्द्रियाँ हमे सिर्फ इतना 
ही बतलाती हैं कि चीजे कैसी देख पड़ती हैं, वह वस्तुत: क्या हैं इसे जानना 
सम्भव नही है।” 

पिरहो (३६५-२७० ई० पृ०)--पिरहो एलिस्‌ (यूनान) में 
अरस्तू (३८४-३२२ ई० पू०) से उपन्नीस साल बाद पेदा हुआ था। ज़ेनों 
. की भाँति पिरहोको भी देमोकरितुके ग्रन्थोनि दर्शनकी ओर खींचा। जब 
सिकन्दरने पूर्वकी दिग्विजय-यात्रा की, तो पिर्‌हो भी उसकी फ्ौज़के 
साथ था। ईराज़में उसने पारसी धर्माचायोंसे क्षिक्षा प्राप्त की थी। 
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भआरतमें भी वह कितने ही सार रहा और यहाँके एक द्शेनिक सम्प्रदाय--- 
जिसे यूनानी लेखक गिमृनो-सोफी' नाम देते हैं--का उसने अध्ययन किया 
था। गिमूनो जिनसे मिलूता-जुलता शब्द मालूम होता है। बौद्ध और 
जैन दोनो अपने धर्म-सस्थापकको जिन (--विजेता) कहते हैं। लेकिन 
जहाँ तक पिर्‌होके विधारोका सम्बन्ध है, वह बौद्ध सिद्धान्तोका एकागीन 
विकास मारूम होता है, जिन्हे कि हम ईसाकी दूसरी सदीके नागार्जुनमे 
पाले हैं। नागार्जुतका शून्यवाद पुराने वेपुल्यवादियोंसे विकसित हुआ है, 
और वैपुल्यवादियोके होनेका पता अझ्योकके समय तक रूगता है। अशोक 
पिर्‌होकी मृत्यू (२७० ई० पू०) से एक साऊू बाद (२६९ ई० पू०) 
ग्रहीपर बैठा था। इस तरह पिरहोके भारत आनेके समय वंपुल्यवादी 
मौजूद थे। भारतसे पिरही एलिस्‌ लौट गया। उसका विचार था-- 
वस्तुओका अपड़ा स्वभाव क्‍या है, इसे जानना असम्भव हैं। कोई भी 
सिद्धान्त पेश किया जावे, उतनी ही मजबूत युक्ति (+>प्रमाण )के साथ ठीक 
उससे उल्टी बात कही जा सकती है, इसलिए अच्छा यही है कि अपना 
अन्तिम बौद्धिक निर्णय ही न दिया जावे, जीवनकों इसी स्थिलिमे रखना 
ठीक है। नागार्जुनके वर्णनमे हम्र इसकी समानताकों देखेंगे, किन्तु इसमे 
नागाजुनको पिरहोका ऋणी न मानकर यही सानना अच्छा होगा कि 
दोनोका ही उद्गम वही बंपुल्यवाद, हेतुवाद या उत्तरापथवाद थे । 
पिर्‌हो ज्ञानक़ो असाध्य साबित करनेके लिए कहता है---किन्तु किसी 
चीज़को ठीक सावित करनेके लिए या तो उसे स्वत' प्रभाण मान छेना 
होगा जोकि गलत तक है, या दूसरी चीज़को प्रमाण मानकर चलना 
होगा जिसके लिये कि फिर प्रमाणकी ज़रूरत होगी। नागाजुतने 
विग्नह-व्यावर्तनी” मे ठीक इन्ही युकतितियों द्वारा प्रमाणकी प्रामाणिकताका 
खडन किया है। 
/.. ईइबर-खशन--पिरहोके अनुयायी स्तोइकोंके ब्रह्म (--ईएवर) वादका 
खडन करते थे। स्तॉइक कहते थे---“जमत्की सुष्टिमे खास प्रयोजन मालूम 
१. ७१रगा०-5०ञरीछा. 
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होता है और वह प्रयोजन तमी हो सकता है, जब कि कोई चेतनशक्ति उसे 
सामने रखकर संसारकी सुष्टि करे। इस तरह प्रयोजनवाद ईह्वरकी 
हस्तीको सिद्ध करता है।” संदेहवादियोंका कहना था--“जगतूमें कोई 
ऐसा प्रयोजन नही दीख पड़ता, वहाँ न बुद्धिपूवेकता दिखाई पड़ती है, 
और न वह शिव सुन्दर ही है। बुद्धिपू्वकता होती तो गलती कर-करके 
--हजारो ढाँचोंको नष्ट कर-करके--नये स्वरूपोंकी अस्थायी हस्तीके 
आनेकी ज़रूरत नही होती; और दुनियाको शिव सुन्दर तो वही कह सकते 
हैं जो सदा स्वप्नकी दुनियामे विचरण करते हैं। यदि दुनियामें यह बातें 
भी नहीं होती, तो भी उससे ईश्वर नहीं, स्वाभाविकता ही सिद्ध होती। 
स्तोइक (और वेदान्ती भी) ईइवरकों विश्वात्मा मानते हैं। पिरहोके 
अनुयायी कहते थे कि “तब उसका मतलब है कि वह वेदना या अनुभव 
करता है। जो वेदना या अनुभव करता है, वह परिवतेनशील है; जो 
परिवतेनशील है, वह नित्य एक-रस नही हो सकता। यदि कह अपरिवरतेन- 
शील एकरस है, तो वह एक कठिन निर्जीव पदार्थ है। और विश्वात्माको 
शरीरधारी मानतेपर मनुष्यकी भाँति उसे परिवर्तनक्षीक---नाशवान्‌ तो 
मानता ही होगा। यदि वह शिव (अच्छा) है, सो वह मनुष्यकी भाँति 
आचारकी कसौटीके अन्दर आ जाता है, और यदि शिव नही, तो धोर है 
और मनुष्यसे निम्नश्रेणीका है। इस प्रकार ईश्यरका विचार परस्पर- 
विरोधी दलीलोसे भरा हुआ है। हमारी बुद्धि उसे ग्रहण नही कर सकती, 
इसलिए उसका ज्ञान असम्भव है।” 

पिरहोके बाद उसके दाशंनिक सम्प्रदायके कितने “ही आचाय॑े हुए, 
जिनमे मुख्य थे---अकोंसिलो' (३१५-२४१ ई० पू०), कर्न्योद' (२१३- 
१२९ ई० पु०), अस्कालोन्‌का अन्तियोक' (६८ ई० ), लारिस्साका फिलों 
(८० ई०), क्लितोमाछ" (११० ई०)। 





१. 6720.]275. २. (087च८०त८३. ई. हगापएकए ्॑55८०३३०7. 
है. 2070 ० पड. ७, (प/एाबएापरड, 
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सदेहवादके अनुयायी कितने ही अच्छे-अकछे दाशलिक विद्वान होते रहे, 
किन्तु सभी स्तोइकोंकी भाँति आकाशविहारी थे, इनका काम ज्यादातर 
निषेधात्मक या ध्वसात्मक था, और सामने कोई रचनात्मक प्रोग्राम नहीं 
था। इसलिए ईसाइयतने इस्तोइकोंके साथ इन कोरे फिलासफरोका भी 
खात्मा कर दिया। 


४ - मवीस-अफलातूनों द्होन' 


पद्िचममे यूनानी दर्शनने अपने अन्तिम दिन नव-अफलातूती दर्शनके 
रूपमे देखे। यह पाइचात्य दर्शन और पौरस्त्य-योग, रहस्यवाद, अध्यात्म- 
शास्त्रका एक अजीब मिश्रण थे! और यवन-रोमन सम्यताके पतन और 
बुढापेको प्रकट करता था। यूनानी दर्शनोंमे हम देख चुके हैं कि अफलातूंका 
लोकोीत्तर विज्ञानवाद घर्मं और अध्यांत्मविद्याके सबसे अधिक नजदीक था। 

ईसा-पूर्व पहली सदीमे रोम-साम्राज्यमे दो बडें-बडे शहर थे, एक 
तो राजधानी बिजम्तिउम्‌' या आधुनिक इस्ताबोल (कुस्तुन्तुनिया) और 
दूसरा मित सिकन्दरिया। दोनो पूर्व और पदिचिमके वाणिज्य ही नही, 
सस्कृत, धर्म, दर्शन, कछा सबके विनिमयके स्थान थे। बिजन्तिउम्‌ था 
युरोपकी भूमिपर, किन्तु उसपर परद्दियमकी अपेक्षा प्रवकी छाप ज्यादा 
थी। सिकन्दरियाके बारेमे कह चुके हैं कि वहू व्यापारका केन्द्र ही नही 
था बल्कि विद्याके लिये पश्चिमकी नालल्ठा थी। ईसा-पूर्व पहिली सदीमे 
लकाके 'रत्म-साल्य चेत्य (दवम्जेलि स्तूप, अनुराजपुर) के उदघाटन- 
उत्सवमें सिकन्दरियाके बौद्ध भिक्ष भर्मरकित आनेका जिऋर' आता है, वह 
यही सिकन्दरिया हो सकती है, और इससे मालूम होता है कि ईसा-पूर्व 
तीसरी सदीमे अशोककी सहायतासे जो भिक्ष्‌ विदेशों और यवनलोक (यूनानी 


है. ४९०-करोबणाडफ,. रे फ्रैजट्ापपाय- 
३. भहावंध् २९।३९ (संत आनंद फौसश्वाधनका हिम्दी-अनुवाद, 
पृथ्ठ १३९) 


॥। 
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साआज्य) में भेजे गये ये, उन्होंने सिकन्दरियामें भी अपना मठ कायम किया 
था। धर्म व्यापारका अनुगमन करता है, यहे कहावत उस अमत भी चरि- 
तार्थ थी। जहाँ-तहाँ विदेशोंमें भारतीय व्यापारी बस गये थे, जिसे उनके 
धर्मे-प्रचारकोंको उस देशके विचार तथा समाजके कारेमें जाननेका ही 
अधिक सुभीता न होता था, वल्कि ये व्यापारी उनके मठोंके बनाने और 
शरीर-निर्वाहके लिये मदद देते थे। यूनानके राष्ट्रीय अघ पतन और 
निराशाके समय पूर्वीय साधुओ, योगियोंकी योग-तपस्था, संसारकी असा- 
रता परलोकवादकी ओर लोगों का ध्यान आकर्षित होना स्वाभाविक था, 
और हम देखते है कि हजारो शिक्षित, सरकृत रोमक और यवन सत्य 
और निर्वाण' के साक्षात्कारके लिए सिकन्दरियासे रेग्रिस्तानका रास्ता लेते 
है। वहाँ वे दरिद्रता, उपवास, योग और भजनमे अपने दिन गुजारते 
हैं। दुनिया छोडकर भागनेवाले इस समुदायमे सैनिक, व्यापारी, दार्श- 
निक, महात्मा सभी शामिल थे। यद्यपि सिकन्दरियामे अफलातूँ ही नही, 
अरस्तूका यथार्थवादी दर्शन भी पढा-पढाया जाता था, किन्तु जो दुनियासे 
ऊब गये थे और जिन्हें सुधारका कोई रास्ता नहीं दिखाई पडता था, वे 
अफलातुूँके विज्ञनवादकों ही सबसे ज़्यादा पसन्द करसे। 

पदिच्रमी जगत॒का उस समय भारतकी ही नहीं, ईरानकीभी पुरानी 
सस्कृतिसे सम्बन्ध था, बल्कि पासका-पड़ोसी होनेसे ईरानका सम्बन्ध ज़्यादा 
नजदीकका था। ईरान, दर्शनकी उडानमे हमेशा भारतसे पीछे रहा। 
पिथागोर (५७०-५०० ई० पू०) और सिकन्दर (३५६-२३ ई० पू०) के 
समयसे ही भारत अपनी सम्पत्तिके लिये ही नही, दार्शनिकों और योगियोंके 
लिये भी मशहूर था। इसीलिए यूनानी दर्शनको नवीन अफलातूनीय 
दर्शनके रूपमे परिणत करनेका श्रेय भारतीय दर्शनकों ही है। निराशा- 
वाद, रहस्यवाद, दु खाद, लोकोत्तरवाद वही उठते हैं, जहाँकी भूमि 
वहाँके समाजके नायकोंको असन्तुष्ट कर देती है---या तो बराबरके यद्ध, 
राज्यक्रान्ति और उनके कारण होनेवाले दुर्भिक्ष, महामारी जीवनकों 
कड्वा बना देते हैं, अथवा समाजके भीतरकी विषमता--गन्दगी, समृद्ध 
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ओगयोंको सेन पक रूपमी' जका आतनातकाओ आओ ही हैं। सातवी-छठवीं 
सदी ई० पू० में उपनिषर्त्षंत ॥ शहतथवाद, इन्हीं परि- 
स्थितियों पेंदा हुआ का और अशाकको अबह स्थिरता प्रदान 


कर भारतने इन विचार-पारामंको थी अदाम की। पीछे आने 
याके बौद्धइ-जैन ता दूसरे धरम उसी भिशेशातशद और रहस्यवादके नये 
सस्‍्करण हैं, आखिर सा्वाजिक विफासके कक जेशनिपर भी बौद्धिक विकास 
तो भारतीयोका कुछ होता ही रहा, लित्तकी बजहसे निराशावाद ओर 
रहस्यवादकों भी नये रूप देनेकी जरूरत '(ड़ी। मारतने समाजको नया 
करनेमे तो सिर खपाना नही जोहा, क्योंकि सदियाँ बीतती गईं और गद- 
गियाँ जमा होती रहीं---बढते कर्जको मुख्तवी करमे वाले ऋणीकी भाँति 
उनका सफाया करना और मुद्िकल हो गया। ऐसी विधम परिस्थितिमें 
बिल्‍्लोके सामने कबूतरके बाँख मुंदने या झुतुर्मुगेके बालमें मुंह छिपानेकी 
नीति आदमीको ज्यादा पसन्द जाती है। मारतने निराश्ावाद-रहस्यवादको 
अपनाकर उसके उपनिषद्‌, जेन, बौद्ध, योग, वेदान्त, शव, पाचरात्र, महा- 
यान तत्र-यान, भक्तिमार्ग, निर्मुणमार्गग कबीरपन्यथ, नानकपन्थ, सखी- 
समाज, ब्रह्म-समाज, प्रार्थनासमाज, आयेसमाज, राधावल्लभीय, राघा- 
स्वामी आदि नये सस्करणोंको करके उसी बिल्ली-कबूतर-नीतिका अनु- 
सरण किया। 

भारतको तरहकी परिस्थितिमे जब दूसरे देश और समाज भी आ 
पडते हैं, उस समय यही आजमूदा नुस्ला वहाँ मी काम आता है। आज 
युरोप, अमेरिकामे जो बौद्ध, वेदान्त, थ्योसोफी, प्रेतविद्याकी चर्चा है, 
वह भी बही क्षुतुर्मु्गी नोति है---समाजके परिवर्तेनकी जबह्‌ लोकसे मांगने 
का प्रयत्न है। 

ईसापूर्व पहिली सदीका यवन-रोमका नायक-कझ्ासक समाज, भोग 
समृद्धिमे नाक तक डूबा, सामाजिक विषमता और मदग्रीके कारण अति- 
श्चित मविध्य तथा अजीरणका शिकार था। वह भी इस परिस्थितिसे जान 
छुडाना चाहता था, इसके लिये उसका स्वदेशीय नुस्खा अफलातुँका दक्षेन 
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काफी न था, उसके लिए और कडी बोतल ज़रूरी थी, जिसके लिए उन्होंने 
भारतीय रहस्यवाद-निराशावादको अफलातूनी दर्शनमें मिला दिया। 
इन्द्रियो द्वारा प्रत्यक्ष सारी दुनिया माया, म्रम, इन्द्र-जाल है, मानस (विज्ञान) 
जगत्‌ ही सच्चा है। सत्य और मानसिक शान्ति तभी मिल सकती है, जब कि 
मतृष्य जीवनसे अलग हो। एक हूम्बे सयम-यम-नियमके साथ, इसी 
जन्मकी नहीं, अनेक जन्मकी ससिद्धिके साथ उस अकथ, अलेय, रहस्यमयी 
दुनियाकों जाननेपर, हृदयकी गाँठे टूट जाती हैं, सारे सशय छिन्न हो जाते 
है, लाखो जन्मके दोष (कर्म) क्षीण हो जाते हैं; उस पर-अपर (परले- 
उरले) को देख कर।” 

नवीन-अफलातूनीय दार्शनिकोमे सिकन्दरियाका फिलो यूदियों' (ई० 
पू० २५ से ५० ई०) बहुत महत्त्व रखता है। उसने अफलातूँ और भारतीय 
दर्शनके साथ यहूदी शिक्षाका समन्वय करना चाहा, इसके लिए उसने 
यहूदी फरिश्तोको भगवान्‌ और मनुष्यके बीच सस्बन्ध स्थापित करने वाले 
अफलातूनी विज्ञानगा आलकारिक रूप बतलाया। 

लेकिन यह आलकारिक व्याख्या उतनी सफल नहीं हुई, जिसपर 
इस कामको प्लोतिनु (२०५-७१ ई०) ने अपने हाथमे लिया। नाझो- 
न्मुख भव्य प्रासादके कग्रे, मीनार, छत और दीवारें एक-एक ईट करके 
गिरते है, बही हालत पतनोन्मुख सस्क्ृतिकी भी होती है। ईसाकी तीसरी 
सदीके आरम्भमे रोमन सस्कृति भी इस अवस्थामे पहुँच गई थी। प्लोतिन्‌ 
उसका ही भ्रतीक था। प्लोतिनू और उसके जैसे दूसरे विच्ञारक भी वस्तु- 
स्थितिसे मुकाबिला करनेसे जी चुराना चाहत हैं। वह दुनियाकी सारी 
व्यवस्था---समाजकी गदगियों--को जाननेकी काफी समझ रखते है, किन्तु 
अज्ञात, कायरपन या अपने समृद्धवर्गके स्वार्थके रूयालसे उस व्यवस्थाके 
उलटनेमे योगदात नही करना चाहते, उन्हें इससे अच्छी वह ख्याली-दुनिया 
मालूम होती है, जिसका निर्माण बड़े यत्नके साथ अफलातुने किया था। 
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नवीन अफलातूनीस वर्शनकी शिक्षा ची--- सभी चीजें एक जशेय परमतस्त्व,' 
अनादि विज्ञान से पेदा हुई हैं। परमात्मासे उनका सम्बन्ध बस्लुके तौरपर 
नहीं, बल्कि कल्पनाके तौर पर है, यही कल्पना करना उस परमतस्वके 
अस्तित्वका पॉरिक्रायक है। परमतत्यकें किसी युणको समझनेके छिये 
हमारे पास कोई इन्द्रिय या साधन नहीं है। इस परमतस्वसे एक आत्मा 
पैदा होता है, जिसे ईएयर कहते हैं मौर जो विष्यका सुष्टिकर्ता है। शकरके 
, औैड्डाल्तमें भी ईववर (परमात्मा )कों परमतत्त्व मानते हैं। यह ईववर या 
“पदुव्य विज्ञान ध्यान करके अपने शरीरसे विश्व-आत्माको पैदा करता है, 
जो कि विव्यका भी आत्मा है, दुनियाके अनगिनत जीवात्माओंका भी। 
दुनिया अब तैयार हो गई है। किन्तु दिव्य-विशानका काम इतनेसे समाप्त 
नहीं होता, वह लगातार आत्माजोको प्रकटकर इस देखनेकी दुनियामे 
भेज रहा है और जिन्होंने अपने सासारिक कतेब्यको पालन कर लिया है, 
उन्हें अपनी गोदमें वापस ले रहा है। 
अफल्ातुने प्रयोग या अनुमवसे ऊपर, बृद्धिको माना था, किन्तु नवीन- 
अफलछातूनी समाषिके साक्षात्कार, आत्मानुभूति को बुद्धिसे मी ऊपर मानते 
थे। प्लोतिनुने कहा--- उस सब महान्‌ (परमतत्त्य) को बुद्धिके चिन्तनसे 
मही बल्कि अचिन्तनसे, बुद्धिसि परे जाकर जाना जा सकता है।” 
इस रहस्यवादने ईसाई-धर्म और खासकर ईसाई सन्त अगस्तिन्‌ 
(३५४-४३० ई०) पर बहुत प्रभाव ढाऊछा। आज भी पूर्वीय ईसाई चर्च 
(स्लावदेशोंकी ईसाइयत)पर भारतीय नवीन-अफलातूनीय दक्षंतकी जबर- 
दस्त छाप है, योग, शान, वेराम्यकार दौरदौरा है। पश्चिमी रोमन 
कैथलिक चर्चकों सन्‍त तामस्‌ अक्विना (१२२५-७४ ई०) ने जमीनपर 
छानेकी कुछ कोशिश की, मगर रहस्पवादसे धर्मका पिंड छूट ही केसे 
सकता है * 
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४७ ई० पू० में रोमनोंने सिकन्दरियापर अधिकार किया। उसके वःद 
उसका वैभव क्षीण होने लगा। आमतौरसे दर्शेनकी ओर उनकी विशेष 
रुचि त थी तो भी कुछ रोमनोंने यूनानी दर्शनके अध्ययन-अध्यापनभे सहायता 
की। सिसरो (१०६-४३ ई० पू०) का नाम इस बारेमे विशेषतः उल्लेख- 
नीय है, इसके ग्रथोंने पीछे भी यूनानी दर्शनको जीवित रखनेने बहुत काम 
किया। लक्रेशियो' (९८-५५ ई० पू०) ने देमोक्रितुके परमाणुवादकों हम 
तक पहुँचानेमे बडी सहायता की। स्तोइक दार्शनिक सुम्राट्‌ मर्कस्‌ औरे- 
लियस्‌ (१२१-१८० ई०) का जिक्र पहले आ चुका है। यूनानी दर्शनके 
बारेमे अतिम लेखनी बोयथेऊ' (४८०-५२४)की थी, जो कि दिग्नाग 
(४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई०)के बीचके कालमे पंदा हुआ था 
और जिसने “दशेनके-सन्तोष'' नामक ग्रन्थ लिखा था। इस ग्रथने वहुत 
दिनो तक विद्यार्थियोके लिये प्रकरण या परिचय-ग्रथका काम दिया। 

ईसाई-धर्मपर पीछे नवीन-अफलातुनीय दशंनका असर पडा जरूर, 
कितु झुरूमे ईसाई-धर्म प्रचारक दर्शनकों घृणाकी दृष्टिसे देखते थे और 
ईसाके सीवे-सादे जीवन तथा गरीबोके प्रेमकी कथाये कहकर साधारण 
जनताकों अपनी ओर खीच रहे थे। उनका जोर, ज्ञान और वैयक्तिक 
प्रयत्तपर नहीं बल्कि व्रिश्शास और आत्मसमर्पणपर था। आदिम ईसाई 
नेता दर्शतको खतरनाक समझते थे। ३९० ई० मे छाटपादरी ब्ेवफिल- 
ने धर्म-विरोधी पुस्तकोंका भडार समझकर सिकन्दरिया के सारे पुस्तका- 
लयोको जलवा दिया। ४१५ ई० भे सिकन्दरिपा के ज्योतिषी ध्योन' की 
लडकी तथा स्वय गणितकी पडिता हिपाशिथा"का ईसाई धर्मान्धोंने 
बडी निर्देयताके साथ वध किया। ऐसे कितने हो' पाशविक बधो और 
अत्याचारोसे ईसाई धर्मान्धोंको सतोष नहीं हुआ और अन्तमे ५२९ ई० 
“ मे--जिस शताब्दी मे भाव्य, चन्द्रकीति, प्रशस्तपाद उद्योतकर जैसे दार्शनिक 
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सका बराहुमिहिर और बद्ययुप्त जैसे ज्योतिषी हमारे वहां स्वतन्त्र चिन्तनर्मे 
कण जे--ईसाई राजा जस्तीनियनने' राजाज्ञा निकाल दर्शनके सभी 
विद्यालयोंको बन्द कर दिया। तबसे युरोपमें सात सौ वर्षोंकी काऊूराजि 
शुरू होती है, जिसमें दर्शन विस्मृत सा हो जाता है। 


५- अचस्तिन्‌ (३५३-४३० ई० ) 


यूनानी दक्षंनके साथ शुरूमें ईसाइयतका बर्ताव कैसा रहा ? इसका 
जिक्र हम कर चुके हैं। लेकिन तलवारसे ज्ञानकी चोट जबरदस्त होती 
है। जिस समय (३९० ) छांट-पादरी थेवफिऊ सिकन्दरियाके पुस्तकालयोंको 
जला रहा था, उस समय ओरोलियों अगस्तिन ४७ वर्षका था, और यञ्षपि 
वह अब ईसाई साथु था, कितु पहिलेके पढ़ें दर्शनकों वह भूछ नहीं सकता 
था; इसीलिये उसने दर्शनकों ईसाई-घर्मकी खिदमतमें लगाना चाहा। 

अगस्तिन तगसस्‍्तेर (उत्तरी अफ्रीका) में ईसाई माँ (मोनिका) और 
काफिर बापसे पैदा हुआ था। साधु होने के बाद तोन साल (३८४-८६) 
तक बहू भिलन (इताली)मे पादरी रहा। उसने यूनानी दाझ्लनिकोंकी 
भाँति युक्तिद्वारा ईसाई-धर्मका मंडन करना चाहा--ईश्वरने दुनियाकों 
असत्‌से नहीं पैदा किया। अपने विकास के वास्ते यह बात उसके लिए 
जरूरी नहीं है।- ईश्वर लगातार सुष्टि करता रहता है। ऐसा न हो तो 
ससार छिल्न-भिन्न हो जाय। संसार बिलकुल ही ईश्वरके अवलबनपर 
है। संसार काल और देशमें बनाया गया--यह हम नही कह सकते, क्योंकि 
जब ईक्वरने संसार बनाथा उससे पहिले देश-काल नही थे। ससारको बनाते 
हुए उसने वेश-कालकों बनाया! तो भी ईएवरकी सृष्टि सदा रहनेवाली 
सृष्टि नहीं है। संसारका आदि है; सुष्टि सान्त, परिवर्तनशील और नाक्षमान 
है। ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ है, उसने भौतिक तत्त्वोको भी पैदा किया। 
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२. इस्लामी दर्शन 


पैगंबर मुहम्मद और इस्लामकी सफलता 


$ १. इस्लाम 


ईसाकी छठीं सदी वह समय है, जब कि भारतमें एक बहुत डा 
शाली राज्य--भृप्त साम्राज्य---खतम होकर छोटे-छोटे राज्यों 
लगा था, तो भी अन्तिम बिखरायके लिए अभी एक सदीकी देर थी। 
गुप्तोंके बाद उत्तरी भारतके एक विज्ञारू केन्द्रीकृत राज्यकी पहिले 
मौखरियोंने और फिर अन्तमें काफी सफलताके साथ हर्षवर्दनने हस्ताव- 
रूम्य दिया था। जिस वक्‍त इस्लामके संस्थापक पैगंबर मुहम्मद अपने 
धमंका प्रचार कर रहे थे, उस वक्‍त मारतमे ह्षवर््धतका राज्य था, और 
दर्शन-नभमें घर्मकीत्ति जेसा एक महान्‌ नक्षत्र चमक रहा था। 

छठी सदीका अरब॑ हार सकके अरबकी भाँति ही छोटे-छोटे स्वतस्त्र 
कबीलोमें बेटा हुआ था। आजकी भाँति ही उस वक्‍त मी भेड़-ऊँट का 
पालना और एक दूसरे को हूटना अरबॉकी जीविकाके “वैध” साधन 
थे। हाँ, इतना अन्तर कमसे कम पिछले महायुद्ध (१९१४-१८ ई० )के 
बादसे जरूर है, कि इब्न-सऊदके शासनमें कुछ हद तक कबीलोंकी निरं- 
कुशताको जरबके बहुतसे भरामोमे कम्त किया गया। पैगंवर मुहम्भदके 
समय अरबके कुछ भाग तूँवा लाऊू-सागरके उस पार अवीसीनियाका 
इंसाई राज्य था। उसके ऊपर मिश्र रोमनोंके हाथमें था। उत्तरमें सिरिया 


तब 
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मान इस्ताम्बूल) के शासनमें था। पूर्वमें मेसोपोतामिया (इराक) ७, -सोज ह़णओों - 
ईरानपर सासानी (पारसी) शाहशाह शासन कर रहे थे। अरब बदूदू 
(खानाबदोश ) कबीलोंका रेगिस्तानी इलाका था। उसके पर्िचमी भागमें 
मक्का (बक्‍्का) और यस्नरिख्‌ (सदीना)के हाहर वाणिज्य-मार्गपर होनेसे 
खास महत्व रखते थे। यश्निबका महत्व तो उसकी तिजारत और यहूदी 
सोदागरों के कारण था, किन्तु मक्का सारी अरब जाति का महान्‌ तीर्थ 
था, जहाँपर सालमे एक बार लडाक्‌ अरब भी हथियार हाथसे हटा रोजा 
रख श्रद्धापूर्वक तीर्थ करने आते थे, और इसी वक्‍त एक महीनेके लिए 
वहाँ व्यापारिक मेला भी रूग जाता था। 
१-पेगंबर मुहम्मद 
(१) जीवनी--अरबों का सर्वश्रेष्ठ तीथं होने के कारण मक्‍काके 
काबा-मन्दिरके पुजारियो (पडों)ओो उससे काफी आमदनी ही नहीं थी, 
बल्कि वह कुल और सस्कृतिमे अरबोंमें ऊँचा स्थान रखते थे। पैगबर 
मुहम्मदका जन्म ५७० ई० मे मक्‍काके एक पुजारी वश---कुरेश--मे हुआ। 
उनके माता-पिता बचपनही मे मर गये, और बच्चेकी परवरिशका भार 
दादा और चाचापर पडा। 
मक्‍काके पुजारी पूजा-पडापनके अतिरिक्त व्यापार भी किया करते 
थे। एक बार उनके चाचा अबूतालिब जब व्यापारके लिये शामकी ओर 
जा रहे थे, तो बालक मुहम्मदने ऊँटकी नकेल पकडकर ले चलनेका इतना 
जबर्दस्त आग्रह किया, कि उन्हें साथ ले जाना पडा। इस तरह होश 
सेभालनेसे पहिले ही इस्लामके भावी पैगबरने आसपासके देशो, उनकी 
उर्वर और मरु-मूमियों, वहाके भिन्न-भिन्न धामिक रीतिं-रवाजोंको देखा 
था। जवान होनेपर व्यापार-निपुणताकी बात सुनकर उनकी भावी 
पत्नी तथा मक्‍काकी एक घनाढ्य वियवा खदीजाने उन्हें अपने कारवाँका 
मुखिया बनाकर व्यापार करनेके लिए भेजा। पैगंबर मुहम्मर आजन्म 


नी 
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अनपढ़ (उम्‌मी ) रहे, यह बात विवादास्पद है---लासकर एक बड़े व्यापारी 
कारवाँके सरदारके लिए तो भारी नुकसानकी चीज़ हो सकती है। यदि 
ऐसा हो तो भी अनपढ़का अर्थ अजुद्धि नहीं होता। तरुण मुहम्मद एक 
तीव्र प्रतिभाके घनी थे, इसमें सन्देह नहीं, और ऐसी प्रतिमाके साथ पुस्तकोंसे 
भी क्यादा वह देश-देकश्ञान्तके यातायात तथा तरह-तरहके लोगोंकी 
सगतिसे फ़ायदा उठा सकते थे, और उन्होंने फामदा उठाया भी। 

पैगंबर मुहम्मदके अपने वंशका घर्म अरबकी तत्कालीन मूतिपूजा थी 
और काबाके मन्दिरमें लाल, बक्‍क जेसे २६० देवता और साथ ही किसी 
टूटे तारेका भग्न भाग एक कृष्ण-पाधाण (हुआ असवद) पूजे जाते थे। 
पत्थरके देवता प्रकृतिकी सर्वश्रेष्ठ उपज मानवकी बुढ़िका खुल्लमखुल्ला 
उपहास कर रहे थे, किन्तु पुरोहित-वर्गं अपने स्वार्थके लिए हर तरहकी 
बुद्धि सुलभ चालाकियोंसे उसे जारी रखना चाहता था। मुहम्मद साहब 
उन आदमियोंमें थे, जो समाजमें रूढ़िवश मानी जाती हर एक बातको 
बिना ननु-नचके मानना नहीं पसन्द करते। साथ ही अपनी वाणिज्य- 
यात्राओंमे बह ऐसे घमंवालोंसे मिल चुके थे, जिनके धर्म अरबोंकी मूति- 
पूजाकी अपेक्षा ज़्यादा प्रशस्त मालूम होते थे। खासकर ईसाई साधुओं 
और उनके मठोंकी शान्ति तथा बौद्धिक वातावरण, और यहूदियोंकी मूर्ति- 
रहित एक-ईएवर-भक्ति उन्हे ज्यादा पसंद आई थी। यह तो इसीसे 
साबित है कि कुरानमें यहूदी पेंगंबरो और ईसाको भी भगवान्‌की ओरसे 
भेजे गये (रसूल) और उनकी तौरात (पुरानी बाइबल )' और इंजील' को 
ईश्वरीय पुस्तक माना गया है। उनकी महिमाकों ब्रीसियों जयह दुह- 
राया गया, और बार-बार यह बात साबित करने का प्रयत्न किया गया 
है, कि उनमें एक पैगंबरके आनेकी भविष्यवाणी है, जो कि और दूसरा 
नही बल्कि यही मुहम्मद अरबी है। तत्कालीन अरब घोर मूततिपूजक 
और बहुदेव-विध्वासी जरूर थे, किन्तु साथ ही यहुदी, ईसाई तथा आस- 
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पासके दूसरे धर्मानुयायियोंके सम्पर्कमें आनेसे यह बात भी स्वीकार करते 
थे, कि इन सब देवताओंके ऊपर एक ईदवर (यह नहीं अल्लाह) है। 
कहा जा सकता है कि इस अल्लाहको वह यहुदियोंके यहोबाकी भाँति बिलकुल 
यहूदी पुरुषोंकी माँति लंबी सफेद दाढी, नू रानी पेशानी और लंबे चोगेवाला 
स्वगेंस्थ व्यक्ति मानते ये, अथवा ईसाइयों--खासकर नसस्‍्तोरी' ईसाइयों 
(जिनकी संख्या कि उस समय शाम आदि देक्षों में अधिक थी )--के निरा- 
कार-साकार-मिश्रित भगवान्‌ पिताकी तरह। हाँ, वह इस अल्लाहकी 
तरफसे भेजे खास व्यक्तियों (रसूलों) और किताबोंकों नहीं मानते थे--- 
अथवा वह स्थायी रसूलों और किताबोंकी जगह कुछ समयके लिए सिर 
पर देवता ले आने वाले ओझों--सथानोंको रसूल और उनके भाषणोंको 
आस्मानी किताबका स्थान देते थे। दोनों तरहके “रसूलों” और “किताबों - 
के फायदे भी हैं और नुकसान भी, किन्तु यह तो थाफ है कि कबी- 
लोंको मिलाकर पुक बड़ी अरब कौम तथा कौमों-कौमोको मिलाकर 
एक बड़ी घाभिक सल्तनत कायम करनेके लिए शोझा--सयाने जैसे 
रसूल और उनके इलाहीं वचन बिलकुल अपर्याप्त ये। मुहम्मद साहेवने 
व्यापारी जीवनमें देखा होगा कि अरबके कबीलोंके इलाकेमें पद-पदपर 
लूट-मार तथा चुगी-करकी आफतके मारे व्यापारी परेशान थे; यदि एक 
कबीलेके इलाकेसे अल्का-अल्ला करके किसी तरह जान-माल बचाकर 
निकल भी गये, तो आगे ही दूसरा कबीछा चुगी या मेंट उगाहने तथा 
मौका पाते ही छापा मारनेके लिए तैयार दिलेई पड़ता था। इसके विरुद्ध 
जहां बह रोमके कंसर या ईरानके शाहके राज्यमें प्रवेश करते, वहाँ एक 
बार केन्द्रीय सर्कारके फर्माबरदार चुगी-कर्मचारियोंकों महसूछ चुकाते ही 
रात-दिन भयके मारे दबे जाते उनके दिलपरसे एक भारी बोझ यकायक 
हट जाता दिखाई पडता था। इस तरहके चिरव्यापी तजबेके बिनापर 
हज़रत मुहम्मद यदि सभी कबीलोंको मिलाकर एक राज्य और छापा--- 
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लूटमार एवं जंगलूके कानून--जिसकी राठी उसकी शमैंस--की जगह 
इस्लाम (>-शान्ति) का विधान चाहते हों, तो आइचर्य ही क्या है। एक 
शासन और ज्षान्ति (--इस्लास) स्थापनकों अपना रूक्‍्य बनाते हुए भी 
मुहम्मद साहेब जैसा मानव प्रकृतिका गंभीर परख रखनेवाला व्यक्ति 
सिर्फ आँख मूंदकर स्वप्न देखनेवाला नहीं हो सकता था। वह भलीमाँति 
समझते थे कि जिस शान्ति, व्यापार और भर्मे-प्रचारमें सशस्त्र बाधाको 
रोकना वह चाहते हैं, वह निश्येष्ट ईइवर, प्रार्थना तथा हथियार रख 
निहत्ये बन जानेसे स्थापित नहीं हो सकती। उसके लिए एक उह्ेश्यको 
झेकर आदमियोंकी सुसंगठित सहस्त्र ग्रिरोहकी ज़रूरत, है, जो कि अपने 
दृढ़ संकल्प और सुव्यवस्थित शस्त्रबलसे इस्लाम (>-शान्ति )-स्थापनामें 
बाघा देनेवालोंकोी नष्ट या पराजित करनेमें सफल हो । 

हाँ, तो मुहम्मद साहेगके विस्तुत तजबने उन्हें बतरूा दिया था, 
कि कबीलोंकों एक विस्तृत राज्य बनाने, उस विस्तृत राज्यकों अपनी 
सीमा तथा शक्ति बढ़ानेके लिए किन-किन बातोंकी आवश्यकता है। 
पुरोहितोंके मारे मक्‍्काके समाजमें उनके धर्मका विरोध करते हुए एक 
नये घर्मंका पैगंबर बनाना आसान काम न था। मुहम्मद साहेब काफी 
आत्मसयमी व्यक्ति थे, ईसाई साधुओंकी भाँति हेराकी गुफाओंमें भी 
उन्होंने कितनी ही बार एकान्तवास किया था। 

(२) नई आर्थिक ध्याख्या--चाहे वह तिवब्बतकी हो, अरब, या 
हमारे सीमा प्रान्तकी, सभी कबीला-प्रथा रखज़ेकली जातियोंमें पशुपालन, 
कृषि या वाणिज्यके अतिरिक्त लूटकी आमदनी ( +-माले-रनीमत ) भी बेघ 
जीविका मानी जाती रही है। माले-गरनीमतको बिलकुल हराम कर 
देनेका मतलब था, अरबोंके पुराने भावपर ही नहीं, उनके आथिक आयके 
जरियेपर हमला करना--चाहे इस तरहकी आयसे सारे अरब-परिवारों- 
को फायदा न पहुँचता हो, किन्तु जूये के पाशेकी भाँति कभी अपनी किस्मत 
के पलटा खानेकी आद्ाकों तो वह छोड़ नहीं सकते थे। हजरत मुहम्मद- 
ने “माले-गनीसत” नाम रखते हुए भी उसे ईरान और रोमके देशविजय- 
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की “मेटों” जैसे, किन्तु उससे विस्तृत अर्थमें बदलना चाहा, तो भी मालूम 
होता है, अरब-प्रायदीपमें यह प्रयत्न कभी सफल नहीं हुआ। वहाँके 
लोगोंने माके-गरनोमतका वही पुराना अं समझा और ऊपरसे अल्लाह- 
के आदेशके ऐन मुताबिक समझ लिया, जिसका ही परिणाम यह था, कि 
अरबसे बाहर अनू-अरबी लोग जहाँ लूट-छापाके धर्मको हटाकर शान्ति 
(इस्लाम) स्थापन करनेमें बहुत हद तक समर्थ हुए, वहाँ अरबी 
कबीले तेरह सौ वर्ष पहिलेके पुराने दस्तूरपर आज भी करीब-करीब 
कायम मालूम होते हैं। जो कुछ भी हो, माले-गनीमतकी नई व्याख्या-- 
विजयसे प्राप्त होने वाली आमदनी, जिसमेंसे >| सरकारी खजाने (बैत्‌- 
उरू-माऊर) को मिलना चाहिए और बाकी योद्धाओंमें बराबर-बराबर बाँट 
देना चाहिए--विस्तृत राज्य-स्थापन करनेकी इच्छावाले एक व्यवहार- 
कुशरू दूरदर्शी शासककी सूझ थी; जिसने आथिक छाभमकी इच्छाको 
जागृत रखकर, पहिले अरबी रेगिस्तानके कठोर जीवन-बाले बदुदू तरुणों 
और पीछ हर मुल्कके इस्लाम-लाने वाले समाजमें प्रसारित तथा कठोर- 
जीवी लोगोको इस्लामी सेनामें भरती होनेका मारी आकर्षण पैदा किया; 
और साथ ही बढते हुए वैत्‌ृ-उलू-मालने एक बलशाली संगठित शासनकी 
बुनियाद रक्‍्खी। माले-गनीमतके बॉटनेमे समानता तथा खुद अरबी 
कबीले वाले व्यक्तियोके भीतर भाई-चारे बराबरीके ख्यालने इस्लामी 
“समानता” का जो नमूना लोगोके सामने रखा, वह बहुत अंशमें कुछ 
समय तक और पिछले अहमे बहुत कुछ सदी एक भारी सगठन पैदा करनेमें 
सफल हुआ है। 
माले-गनीमतकी इस व्याख्याने आथिक वितरणके एक नये जब- 
दस्त क्रान्तिकारी रूपको पेश किया, जिसने कि अल्लाहके स्वर्गीय इनाम 
तथा अनन्त जीवनके छ्याल्‍ूसे उत्पन्न होने वाली निर्मीकतासे मिलकर 
दुनियामें वह उथल-पुथल की, जिसे कि हम इस्लामका सजीव इतिहास 
कहते हैं। यह सच है, कि माले-ग्रनीमतकी यह व्याख्या कितने ही अंक्षोमें 
दारयोश (दारा), सिकन्दर, चन्द्रगुप्त मौय ही नहीं दूसरे साघारण राजाओं - 
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के विजयोमिं भी मानी जाती थी; किन्तु वह उतसी दूर तक न जाती 
थी। वहाँ साधारण योद्धाओंमें वितरण करते वक्त उतनी समानताका 
ख्याल नहीं रखा जाता था; और ख्बसे बढ़कर कमी तो यह थी, कि 
विजित जातिके साधारण निःस्व॒ लोगोंको इसमें भागीदार बननेका कोई 
मौका न था। इस्लामने विजित जातिके अधिकांश घनी और प्रमु-वर्गको 
जहाँ पामाल किया, वहाँ अपनी शरणमें आनेवाले---खासकर पीड़ित--- 
बर्गकोी विजय-लछाममें साझीदार बनानेका रास्ता बिलकुल खुला रक्‍्खा। 
स्मरण रखना चाहिए, इस्कामका जिससे मुकाबिझा था, वह सामन्तों- 
पुरोहितोंका शासन था, जो कि सामन्तशाही झोषण और दासताके आथिक 
ढॉवेपर आख्ित था। यह सही है कि इस्कामले इस मौलिक आथिक 
ढॉचेकी बदकता अपना उद्देश्य कभी नहीं घोषित किया, किन्तु उसके 
मुकाबिलेमें अरबमें अम्यस्त कबीलों वाले आतुत्व और समानताको 
ज़रूर इस्तेमाल किया, जिससे कि उसने सीमित शासक वर्गके नीचेकी 
साधारण जनताके कितने ही भागको आकषित और मुक्त करनेमें सफलता 
पाई। यद्यपि इस्कामने कबीलेके पिछड़े हुए सामाजिक ढाँचेसे यहु बात 
ली थी, किन्तु परिणामतः उसने इस अर्थमें एक प्रगतिशील शक्तिका काम 
किया; और सडाँद फैलाने वाले बहुतसे सामन्त-परियारों और उनके 
स्वार्थोंकी नष्टकर, हर जगह नई शक्तियोंको सतहपर आनेका मौका 
दिया। यह ठीक है कि यह शक्तियाँ भी आगे उसी “रफ़्तार-बेढंगी को 
अख्तियार करनेवाली थीं। दासों-दासियोंको मालिककी सम्पत्ति तथा 
युद्धमें छूटका माल बनानेके लिए अकेले इस्लामकों दोष नहीं दिया जा 
सकता, क्योंकि उस वकक्‍तका सारा सम्य संसार---चीन, भारत, ईरान, 
रोम--इसे अनुचित नहीं समझता था। 

यहूदी और ईसाई धर्मे-पुस्तकोंका पैगंबरने अरबी कबीलोंकी दृष्टिसे 
गंभीरतापूर्वक अध्ययन किया था--यदि वह वस्तुतः: अनपढ़ थे, तो 
उन्होंने ध्यानसे उन्हें सुना था। और फिर चालीस वर्षेकी अवस्थामें खूब 
आगा-पीछा सोचकर उन्होंने अपनेको अल्लाहका भेजा (रसूल) घोषित 
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किया। उनकी जीवनीकी बहुत सी बातों तथा कुरानकी शिक्षाके बारेमें 
मैं अपने “कुरान-सार” में लिख चुका हूँ, इसलिए उन्हें यहाँ नहीं लिखना 
चाहता, न वह इस पुस्तकका विषय है। पैगंबर मृहम्मदने सही मानेमें 
“घरसे दानारम्भ” की अग्नेज़ी कहावत को चरितार्थ किया, और पहिले- 
पहिलरू उनकी स्त्री खदीजाने उनके धर्मको स्वीकार किया। विरोधी विरोध 
भी करते थे, किन्तु उनके अनुयायी--जिनमें उनकी ही भाँति मक्‍्काके 
व्यापारी-योद्धा ही ज़्यादा थे--बढ़ते ही गये। मक्काके पुजारी-- 
कु्रेश--इसपर उनकी जानके गाहक बन गये, और अन्तमें उन्‍हें मक्का 
छोड यत्रिबको सन्‌ ६१४ ई० 'हिझ्गत' (--प्रवास) कर जाना पड़ा; इसी 
यादगारमे मुसलूमानोंने हिझ्ली सन्‌ आरम्भ किया और मदीनत्‌-उलू-नवी 
(नबीका नगर) होनेके कारण पीछ यस्निबका नाम ही मदीना पड़ गया। 
मक्का तक पैगबर-इस्लाम एक धामिक सुधारक या प्रचारक थे, किन्तु 
मदीनामे उनको अपने अनुयायियोका आथिक, सामाजिक विचारक, 
व्यवस्थापक एव सैनिक नेता भी बनना पड़ा, जिसका परिणाम यह हुआ 
कि उतकी मृत्युके समय (६२२ ई०) पश्चिमी अरबके' कितने ही प्रमुख 
कबीलोने इस्लाम ही नही कबूल किया, बल्कि उन्होंने अपनी निरकुशताको 
कमकर एक सगठने में बंघना स्वीकार किया, और सारे अरब भाषा- 
भाषी लोगोंमे भी उसके लिए आकाक्षा पैदा कर दी 


२- पेगंबर के उत्तराधिकारी 


हजरत मुहम्मद स्वय राजतन्त्रके विरद्ध नं थे, दसीलिए पहिले 
उन्होने अपने पड़ोसी राजाओ---ईरानके जर्तुश्ती शाह, और रोमके 
ईसाई कंसर--को इस्लाम कबूल करनेकी दावत दी थी, और यह उनके 
राज्यपर किसी तरहके हस्तक्षेप का ख्याल करके नही किया गया था, 
तो भी उन्होने अरब और उसके द्वारा इस्लामी जगत्‌के सामने जिस 
राजनीतिक ढॉचेकी कल्पना रखी, उसमें निरकुश राजतंत्र क्‍या, सही 
मानेमे राजतत्रकी भी गुजाइश न होकर, छोटे-छोटे कबीलोंकी जगह 
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अनेक-देहाव्यापी एक विशाल कबीलेका ख्याल काम कर रहा था--इस्लाम 
अरब और अरब-भिन्न मुल्कोमें फेले, सभी अरबी तथा अनू-अरबी मुसलू- 
मान अपनेको एक कबीछा समझें। पैगबरके जीवन मर वह खुद ईदवरकी 
ओरसे भेजा हुआ उनका सर्दार है, किन्तु पंगबरकी मृत्युके बाद सर्दारको 
इस बड़े इस्लामी कबीडेका विश्वास-भाजन होना चाहिए। विश्वास- 
भाजन होनेकी कसौटी क्‍या है, इसके बारेमें पेगवरने कोई साफ व्यवस्था 
नहीं बताई; अथवा कबीलोंके नमूनेपर जिस व्यवस्थाकों बनाया जा 
सकता या, वही बनी-उमेयो (६६१-७५० ई०)के सिन्धसे स्पेन तक 
फैले राज्यमें व्यवहुत नहीं की जा सकती थी। ज््यादा-से-ज््यादा यही 
कहा जा सकता है, कि उनके दिसागसे अपने उत्तराधिकारी शासक 
( “खलीफा ) के लिए यही ख्याल हो सकता था, कि वह कबीलेके सर्दारकी 
भाँति कबीलेके सामने अपनेकों जवाबदेह माने ओर केसरों तथा 
शाहंशाहोंकी भाँति अपनेकों निरंकुस न समझें। लेकिन यह व्यवस्था 
जो एक छोटे कब्रीलेमें सफलतापूर्वक मले ही चल सकती,हो, अनेक प्रकार- 
की भाषाओं-संस्कृतियों-देशोंसि मिलकर बने इस्लामी राज्यमें चल न 
सकती थी, और पैंगंबरके नि'स्वार्थ आदशेवादी सहकारियों--अबूबकर 
(६२२-४२ ई० ), उमर (६४२-४४ ई० ), उस्मान (६४४-५६ ई०) तथा 
अली (६५६-६१ ई०) की खिलाफत (उत्तराधिकारी शासन) के बीतते- 
बीतते बिलकुल बेकार साबित हो गई। पैँगंबरके आँख मूँदनेके २९ वर्ष 
बाद अमीर-स्वाविया (६६६१-८० ई०) के हाथ में शासनकी वागडोर गई, 
और तबसे उसके सारे उत्तराधिकारी चाहे वह उसके अपने खान्दान--- 
बनी-उमम्या' (६६१-७४७ ई० )--के हों या बनी-अब्बास (७४९-१०२७ 
ई०)' के, शाहों और कैसरोकी भाँति ही स्वेज्छाचारी शासक ये। 

१. स्वाजिया (६६१-८० ई०), भजोद प्रथम (६८०-७१७), उसर 
- दितोध (७१७-२० ई०), मज्जीद दि० (७२०-२४ ई०), हिशाम (७२४- 
ड३ई० 3 हे) (७डे३ ई० ) * भखीद तुतीय (छ४३-४४), 

“४७ ह० ) ९ 
« २ अंश्युरू-अव्यास (७४९-५४ ई०) और उसकी सन्‍्तान। 
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३ - अनुयादियों्में पहिली फूट कि 

हर एक कबोलेके अलग-अलग इलाहों (+“खुदाओं) को हटाना 
इस्लामके लिए इसलिए भी जरूरों था--एक कबीलेके इलाह को दूसरे 
क्यों कबूठ करने लगे। फिर एक अल्लाह और नई आधिक व्याख्याको 
लेकर जबतक एकीकरण सिफ॑ अरबोंके बीच था, तबतक एक भाषा, एक 
संस्कृति--एक जातीयता--के कारण कोई भारी दिक्कत पेश नहीं हुई; 
किन्तु जब अन्‌ू-अरब जातियाँ इस्लामके घामिक और लौकिक राज्यमें 
शामिल होने लगी, तो सिरफ़ एक अल्लाह तथा उसके रसूलसे काम चलते 
वारा न था। दो समभ्यताओंके प्रतिनिधि दो जातियोका जब समागम चाहे 
खुशीसे या जबर्दस्तीसे होता है---तो दोनोंका आदान-प्रदान तो स्वाभाविक 
है, किन्तु जब एक दूसरेकों ुप्ककर उसकी जगह लेना चाहती हैं, तो 
मामला बेढब हो जाता है, क्योंकि राज्य-शासनकी अपेक्षा संस्कृतिकी जड़ 
ज्यादा गहरी होती है। इसी सास्कृतिक झगड़ेने आगे चलछकर अश्बोंके 
इस्लामी शासतकों अनू-अरबी शासनमे परिणत कर दिया, यह हम 
अभी बतलाने वाले है। किन्तु, उससे पहिले हम अरब-अरब समागमकी 
पहिली प्रतिक्रियाका अरबोके भीतर क्या असर पडा, उसे बतलाना 
चाहते है। 

तीसरे खलीफा उस्मान (६४४-५६ ई०) ने सिरियाकी विजयके बाद 
उमेय्या-वशके सर्दार म्वावियाकों दिदकका गवर्नर बनाकर भेजा। दमिश्क 
रोमन-क्षत्रषकी राजधानी था, और वहाँका राज-प्रबध रोमन-कानून 
रोमत-राज-व्यवस्थाके अनुसार होता था। म्वावियाके सामने प्रहन था, 
नये मुल्कका शासन किस ढगसे किया जाये ? क्या वहाँ अरबी कबीलॉकी 
राज्य-व्यवस्था लागू की जाये, या रोमन सामन्तशाही व्यवस्थाको रहने दिया 
जाये। इस प्रदत को तलवार नेढ़ी हल कर सकती थी, क्योंकि शासन- 
परिवतं॑नसे कानूनी तथा सामाजिक ढाँचेका बदलता कहीं ज्यादा मुश्किल 
है। फिर सामन्तशाही व्यवस्था कबीलाशाहीके आगेका विकास है, सामन्त- 
शाहीसे कबीलाशाहीमे ले आना मानव-समाजकी प्रगतिको पीछेकी ओर 


बहिली फंह ] इश्लाली बर्शण प्छ 


ओड़्या था। स्वाबवियाकी व्यावहारिक बुद्धि मस्रीमाति समझ सकती थी 
कि ऐसा करनेके लिए सिरियाके छोगोंको पहिले बद्दू तथा अ्ध-बददु 
कबौछेमें परिवतित करता होगा। उसकी पेनी राजनीतिक दृष्टि बतलाती 
थी कि उससे कहीं अच्छा यह है, कि रोमन सामन्‍्ती ढाँचेको रहने दिया 
जश्वे और लोगोंको अपने शासन मानने तथा अधिकसे-अधिक आदभ्ियोंको 
इस्छाममें दाखिलकर उसे मजब॒त करनेका प्रयत्न किया जाये। म्वावियाने 
रोम-शज्यप्रभालीको स्वीकार किया। 

इस्लामको जो लोग अरबिमतका अभिन्न अंग समझते थे, उन्हें यह 
बुरा लमा। जिन्होंने पैमंबरके सादे जीवनको देखा या, जिन्होंने कबीलोंकी 
विलासशुन्य, आतृत्वपूर्ण समानताके जीवनको देखा था, उन्हे म्वावियाकी 
हरकत बुरी लूगी। शायद गाड़ेकी चादर ओढ़े खज्रके नीचे सोनेवाला 
अथवा दासको उटपर चढ़ाये यरुशिकूममें दाखिल होनेवाला उमर अब 
मो खलीफा होता, तो म्वाजिया वैसा न कर सकता, किन्तु समय बदल 
रहा था। पंगबरके दामाद और परम विद्वासी अनुयायी अलीको जब 
मालम हुआ, तो उन्होंने इसकी सख्त निन्‍दा की, इसे इस्लामपर भारी 
प्रहार समझ उसके खिलाफ आवाज उठाई। उनका मत था कि हमारी 
सल्तनत चाहे रोमपर हो या ईरानपर, वह अरबी कबीलोंकी सादमी- 
समानताको लिये होनी चाहिए। अलछीकी आवाज अरघ्य-रोदन थी। सफल 
शासक स्वावियास खलीफा उस्मानकों नाराज होनेकी जरूरत न थी। 
स्वायिया और अलीमे स्थायी वेमनस्थ हो गया; किन्तु यह वेमनस्य सिर्फ़ 
दो व्यक्तियोंका वेमनस्थ नहीं था, बल्कि इसके पीछे पहिले तो विकासमें 
आगे बढ़ी तथा पिछड़ी दो सामाजिक व्यवस्थाओं---सामन्तशाही एव 
कत्रीलाशाही--की होड़का प्रदन था; दूसरे दो सम्यताओंकी ट्क्करके वक्‍त 
समझौते या 'दोमेसे केवर एक” का सवाल था। 

अली (६५६-६१) पँमंबरके सगे चचेरे भाई तथा एकमात्र दामाद 
थे। अपने गुणोंसे भी वह उनके स्नेहपात्र थे, इसलिए कुछ लोगोंका 
क्याल था कि पैगंवरके बाद खिलाफत उन्हींकों मिलनी चाहिए थी। 


पट बर्शल-विग्यर्धान [ अध्याय २ 


किन्तु दूसरी शक्तियाँ और जबरदस्त थीं, जिनके कारण अबूबकर, उमर 
और उस्मानके मरनेके बाद अलीको खिलाफत मिली। दमिएकके जबर्देस्त 
गवर्नर म्वावियाकी उनकी अनबन थी, किन्तु कबीलोकी बनावट मदोनामें 
बैठे खलीफाको इजाहुत नही दे सकती थी, कि अली म्वावियाकों गवनेरी 
से हटाकर बंसी-उमैय्या- खान्दानको अपना दुश्मन बना गृहयुद्ध छुरू कर 
दें। अलीका शासन स्वावियाकी अर्थप्रकट बग्रावत तथा बाहरी सम्य- 
ताओंसे इस्लामके प्रभावित होनेका समय था। यद्यपि अली म्वाविया- 
का कुछ नहीं बिगाड़ सके, किन्तु, म्वावियाकों अलो और उनकी सन्तानसे 
सबसे अधिक डर था। अलीके मरनेके बाद म्वावियाने खिलाफतको अपने 
हाथमे करनेमे सफलता जरूर पाई, किन्तु पैगबरकी एकलौती पुत्री फातमा 
तथा अलीके दोनों पुत्रों--हसन और हुसैन---के जीवित रहते वह कब 
सुखकी नीद सो सकता था। आखिर सीवे-सादे अरब तो खलीफाके झाही 
ठाट-बाट और अपनी अवस्थाका मुकाबिला करके म्वावियाके विरुद्ध 
आसानीसे भड़काये जा सकते थे। उसने हसनको तो उनकी बीवी के 
द्वारा जहर दिलाकर अपने रास्तेसे हटाया और हुसैनके खतरेफो हटाने- 
के लिए म्वावियाके बेटे यज्जीदने षड्यन्त्र किया। यज़ोदने अधीनला 
स्वीकारकर झगडेकों मिटा डालनेके लिए हुसैनको बड़े आग्रहपूर्वक कूफा 
(यही बस्राके सूबेदार यज़ीदकी उस वक्‍त राजघानी थी) बुलाया। रास्तेमे 
कर्बलाके रेगिस्तानमे किस निर्दयताके साथ सपरिवार हुसैनको मारा गया, 
वह दिल हिला देनेवाली घटना इतिहासके हर एक विद्यार्थीको मालम है। 
हुसेनकी शहादत दर्दनाक है। हर एक सहुदय व्यक्तिकी सहानुभूति 
हुसेन तथा उनके ६९ साथियोके प्रति होनी ज़रूरी है। गज़ीदके सर- 
कारी दबदबेके होते भी जब कर्बछाके शहीदोके सत्तर सिर कुफामे यजीदके 
सामने रखे गये और नृशस यज्ीदने हुसैनके सिरको डडेसे हटाया तो एक 
बूढेके मुंहसे यकायक आवाज़ निकल आई---“अरे ! धीरे-घीरे! यह्‌ 
पंगबरका नाती है। अल्लाहकी कसम मैंने खद इन्ही ओठोको हजरतके 
मुंहसे चुम्बित होते देखा था।” मानवताके न्यायालयमें हम बज़ीदकों भारी 
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अपराधी ठहरा सकते हैं; किन्तु प्रकृति ऐसी मानवताकों कायछ नहों 
है, उसका हर अयरा कदम पिछलेके ध्वंसपर बढ़ता है। आख़िर अली, 
हुसेन या उसके अनुयायी विकासकों सामन्त-शाहीसे आगेकी ओर नहीं 
बल्कि पीछे खींचकर कबीलेशाहीकी ओर के जाना चाहते थे; जिसमें 
यदि सफलता होती तो इस्लाम उस कला, साहित्य, दह्नका निर्माण 
न कर सकता, जिसे हमने भारत, ईरान, मेसोपोतासिया, तुर्की और 
स्पेनमें देखा, और यूनानी दर्शन द्वारा फिरसे यह युरोपमें उस 
पुनर्जायरणको न करा पाता; जिसने आगे चलकर वैज्ञानिक 
युगकी अस्तित्वमें ला दुनियाकी कायापलट करनेका जबर्दस्त आयोजन 
कराया। 


४ - दस्‍्लासी सिद्धान्त 


कुरानी इस्लामके मुख्य-मुख्य सिद्धान्त हैं--ईश्वर एक है, वह बहुत 
कुछ साकारसा है, और उसका मुख्य निवास इस दुनियरसे बहुत दूर छें 
आसंमानोको पारकर सातवें आसमानपर है। बहू दुनियाकों सिर्फ “कुन्‌” 
(हो) कहकर अभावसे बनाता है। प्राणियोमें आगसे बने फरिश्ते, (देवता ) 
और मिट्टीसे बने मनुष्य सर्वश्रेष्ठ हैं। फरिश्तोंमेंस कुछ गुमराह खैकर 
अल्लाहके ब्रदाके लिए दुश्मन बन गए हैं, और वे मनुष्योंको गुमराह 
करनेकी कौंकिश करते हैं, इन्हे ही शैतान कहते हैं। इनका सरदार इब्लीस 
है, जिसका फरिश्ता होते वक्‍तका नाम अज्ञाज़ील था। मनुफ दुनियामे 
केवछू एक बार जन्म लेता है। और ईइवर-वचन (कुरान) के द्वारा-विहित 
(पुण्य) निदिद्ध (पाप) कम करके उसके फलस्वरूप अनंतकालके लिए 
स्‍्वर्य या नर्क पाता है। स्वर्गमें सुन्दर प्रासाद, अगूरोंके बाग, शहद- 
दाराबकी नहरें, एकसे अधिक सुन्दरियाँ (हुरें) तथा बहुतसे तरुण चाकर 
(गिल्मान) होते हैं। दया, सत्य-भाषण, चोरी न करना, आदि स्वंर्म 
साधारण मले कामोंके अतिरिक्त नमाज़, रोज़ा, (उपवास) दान 
(जकात) गौर हज _(जीवनमें एक बार काबा-दर्शन) ये चार मुख्य हैं। 


६० दर्शन-विशर्शत [ अध्या २ 


सिविद्ध कमोंमें जनेक देवताओं और उनकी सू्ियोंका पूजन, शराब- 
पीना, हराम मास (सुअर तथा कलमा बिना पढ़ें सारें गये जानवरका 
मांस) खाना आदि है ए 





१ विस्तारके लिये देखो मेरी पुस्तक “उस्छाभ घर्सकी कपरेला।' 
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यूनानी दर्शनका प्रवास ओर उसके 
अरबी अनुवाद 
$१ - अरस्तूक ग्रन्थोंका पुनः प्रचार 


हस्लामिक दर्दात यूनानी दर्शन--खासकर अरस्तुके दर्कल तथा उसमे 
नव-अफलातूनी (पिथामोर-अफलातून-भारतीय दर्शन) दर्शनके पुटका ही 
विवरण और नई व्याख्या है, यह हमें ऋगे मालम होगा। यद्यपि अफलातूँ 
(प्लातो) तथा दूसरे यूनानी वल्िलिकोंके प्रस्थोंके भी माषान्तर अरबीमे 
हुए, किन्तु इस्लामिक दादोनिक सदा जरस्तूका अनुसरण करते रहे, इस- 
लिए एक बार फिर हमें अरस्तुकी कृतियोफी जीवनयात्रापर नज़र डालनी 
पड़ेगी, क्योंकि उसी यात्राका एक महस्वपूर्ण भाग इस्लामिक दर्शनका 
निर्माण है। 


१- अरस्त॒के प्रस्थोंको गति 


अरस्तूके मरने (३२२ ई० पू०) के बाद उसकी पुस्तकें (स्वरचित 
तथा संगृहीत) उसके शिष्य तथा सम्बन्धी ध्योक्रास्तु (देवश्रात) के 
हाथ में आईं। व्योफास्तु स्वयं दार्शनिक और दर्शन-अध्यापनमें अरस्तृका 
उत्तराधिकारी था, इसलिए वह इन पुस्तकोंकी कदर जानता था। 
लेकिन २८७ ई० पू० में जब उसकी मृत्यु हुई, तो यह सारी पुस्तक उसके 
शिष्य नेलूसकों मिलीं, और फ़िर १३३ ई० पू०के करीब तक उसीके 
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खान्दानमें रहीं। इसके बीचहीमें यह खानदान क्षुद्र-एसियासें प्रवास कर 
गया, और साथ ही इस ग्रन्थराशिको भी लेता गया। लेकिन इस समय 
इन कितायोंको बहुत ही छिपा रखमेकी--घरतीमे गाड़कर रखनेकी 
कोशिश की गई, कारण यह था कि ईसा-पूर्व तीसरी-दूसरी सदीके यूनानी 
राजे बड़े ही विद्याप्रेमी थे (इसकी बानगी हमें भारतके यवन-राजा 
मिनान्दरमें मिलेगी) और पुस्तक-संग्रहका उन्हें बहुत शोक था। १३२३ 
ई० पू०में रोमनोंने यूनान-शासित देशों (क्षुद्र-एसिया आदि) पर 
अधिकार किया। इसी समय नेलसके परिवारवाले अरस्तूके ग्रन्योंमें 
पुड़िया तो नहीं बाँधने लगे थे, क्योंकि वह कागजपर नही लिखे हुए 
थे, और बैसा करनेसे उतना नफा भी न था; बल्कि उन्होंने उन्हें तह- 
खानेसे निकालकर बाजारमें बेंचना शुरू किया। संयोगवश यह सारी 
ग्रन्थ-राशि अधेन्स (यूनान) के एक विद्या-प्रेमी अमीर अल्पीकनने खरीद 
लिया, और काफी समय तक वह उसके पास रही। ८६ ई० पृ० में रोमन 
सेनापति सहूरसेलाने जब अथेन्स विजय किया, तो उसे उस ऐतिहासिक 
नगरके साथ उसकी महान्‌ देन अरस्तूकी यह ग्रन्थ-राशि भी हाथ लगी, 
जिसे कि वह रोममें उठा ले गया, और उसे अधकारपूर्ण तहखानेमें 
रखनेकी जगह एक सार्वजनिक पुस्तकालयमें रख दिया। इस प्रकार दो 
शताब्दियोके बाद अरस्तृकी कृतियोंकों समझदार दिमागोंपर अपना असर 
डालतेका मौका मिला। अन्द्रानिक्‌ने अरस्तृके बिखरे लेखोंको नियमानुसार 
क्रम-बद्ध किया । 

अरस्तूकी कृतियोंकी जो तीन पुरानी सूचियाँ आजकल उपलब्ध हैं, 
उनमें देवजानि लारितुकी सूचीमे १४६, अनानिमुकी सूचीमें भी पुस्तकोंकी 
सख्या करीब-करीब उतनी ही है। किन्तु अन्द्रानिकुने जो सूची स्वय 
अरस्तूके संग्रहको देखकर बनाई, उसमे उपरोक्त दोनों सूचियोंसे कम पुस्तकें 
हैं। पहिले दो सूचीकारोंने अरस्तू-संवाद और लेख, कथा-पुस्तकें, प्राणि- 
वनस्पति-सम्बन्धी साधारण लेखों, ऐतिहासिक, किस्सों, घर्मं-सम्बन्धी मामूली 
पुस्तकोंको भी अरस्तूकी कृतियोंमे शामिल कर दिया है, जिन्हें कि अन्भानिक 
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अरस्तुके ग्रन्थ नहीं समक्षता। वस्तुतः हमारे यहाँ जैसे व्यास, बुद्ध, शंकरके 
मामसे दूसरोंके बहुतसे अ्न्थ बनकर उनके मत्थे मढ़ दिये गये, वही बात 
अरस्तूके साथ भी हुई। 

अरस्तुकी कृतियोंको' विषय-क्रमसे लगाकर जितने भागोंमें दाँटा गया 
है उनमें मुख्य यह हैं--(१) तत्कं-झास्त्र, (२) भोतिक-आस्त्र, (३) अति- 
भौतिक (अध्यात्म )-शास्त्र, (४) आचार, (५) राजनीति। तकंशास्तमें 
ही अलंका र, आचार तथा प्राणि-शास्त्र सम्बन्धी प्रन्थ भी शामिल हैं। 


२ - अरस्तका पुनः पठन-पाठन 


अरस्तूके ग्रन्थोंके पठन-पाठनमें आसानी पैदा करनेके लिए सिकन्दर 
अफ्रादिसियसूने विवरण लिखे। विवरण लिखते वक्‍त उसने अरस्तृकी 
असली किताबोंपर लिखनेका खूब ख्याल, रखा और इसमें अन्द्रानिकुकी 
सूचीसे उसे मदद मिली। 

सिकन्दरके साम्राज्यके जब टुकड़े-टुकड़े हुए तो मिश्र-सेनापति तालमी' 
(अज्ोकके लेखोंमें तुरमाय) के हाथ आया, तबसे '४७ ई० पू० तक तालमी- 
बंदने उसपर दासन किया और घीरे-धीरे सिश्वकी राजधानी सिकन्दरिया 
(अलिकसुन्दरिया, अलूसदा ) व्यापार-केन्द्रके अतिरिक्त विद्याकेन्द्र होनेमे 
दूसरा अथेन्स बन गई। ईसाई-घर्मका प्रचार जब रोममें बढ़ते लगा था, 
उस वक्‍त यूनानी-दर्शनके पठन-पाठनका जबरदस्त केन्द्र सिकन्दरिया थी। 
इस वक्‍त नवन्भफलातूनी दर्शनका प्रचार बढ़ा यह हम पहिले बतला 
चुके हैं। फिलो यूदियो (ई० पु० २५-५० ई०) सिकन्दरियाका एक भारी 
दर्शन-अध्यापक था। ईसाकी तीसरी सदीमे प्लोतिनु (२०५-७१ ई०) 
सिकन्दरियामे दर्शन पढ़ाता था। ये सभी दार्शनिक रहस्थवादी नव- 
अफलातुत्री दशोनके अनुयायी थे, किन्तु इनके पठन-पाठनमें अरस्तूके ग्रन्थ 
भी शामिल थे। पोफिरो (फोर्कोरियोस) भी यद्यपि दर्शनसें नव-अफलातूनी 


१. देखो फाराबी, पृष्ठ ११४-५ २. श9ॉट्यरए, है, शिणएंए7फ५ 
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था, किन्तु उसने अरस्तूके ग्रन्थोंकी समझनेकी पूरी कोशिश को। इसका 
जन्म २३३ ई० में शाम (सिरिया) के तायर नगरमें हुआ था, किन्तु दैसमे 
दिक्षा सिकन्दरियामे प्लोतिनुके पास पाई, और यही पीछे अध्यापन करने 
लगा। इसने अरस्तुकी पुस्तकोपर विवरण और भाष्य छिखे। तर्कशास्त्रके 
विद्याथियोंके लिए इसने एक प्रकरण ग्रन्थ ईसागोजी लिखा, जिसे 
अरबोंने अरस्तृुकी कृति समझा। यह ग्रन्थ आज भी अरबी-मदरसोंमें 
उसी तरह पढ़ाया जाता हैं, जैसे सस्क्ृत विद्यालयोमे तकं-संग्रह और 
मुक्तावलि। ल्‍्ल 
ईसाई-धर्मं दूसरे सामीय एकेशवरवादी धर्मोकी भाँति दर्शनका विरोधी 
था, भक्तिवाद और दर्दान (बुड्धिवाद) मे सभी जगह ऐसा विरोध देखा 
जाता है। जब ईसाइयोंके हाथमे राज-शासन आया, तो उसने इस खतरेकों 
दूर करना चाहा। किस तरह पादरी थेवफिलने ३०० ई०मे सिकन्दरियाके 
सारे पुस्तकाल्योंको जला दिया और किस तरह ४१५ ई०मे ईसाइयोंने 
सिकन्दरियामे गणितकी आचार्या हिपाशियाका बड़ी निर्देयताके साथः वय 
किया, इसका ज़िक्र हो चुका है। जन्तमें ईसाई राजा जस्तीनियनने 
५२९ ई्मे राजाज्ञा निकाल दर्शनका पठन-पाठन बिलकुल बन्द 
कर दिया। 


$२ - यूनानी दाशनिकोंका प्रवास और दर्शनानुवाद 
१- यूनानी दादनिकोंका प्रवास 


दर्शनद्रोही जस्तीनियनके शासनके वक्‍तहीसे रोमन साम्राज्यके 
पडोसमे उसका प्रतिद्वंद्वी ईरानी साम्राज्य था, जिसने अभी किसी ईसाई 
था दूसरे अ-सहिष्णु सामी धर्मको स्वीकार न किया था; उस समय 
ईरानका शाहूंज्ञाह कवद (४४८७-९८ ई७० )था। 

सरदक--कवदके समय ईरानका विख्यात दार्शनिक मज़दक मौजूद 
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था। दर्शनमें उसके विचार मौतिकवादी थे। वह साम्यवाद और संधवाद- 
का प्रचारक था। उसकी शिक्षा थी--सम्पसि वैयक्तिक नहीं साधिक होती 
जाहिए, सारे मनुष्य समान और एक परिवार-सम्मिलित होने चाहिए। 
संयम, श्रद्धा, जीव-दया रखना मनुष्य होनेकी जवाबदेही है। मज़दककोी 
श्षिक्षाका ईरानियोंमें बडी तेजीसे प्रसार हुआ, और खुद कवद भी जब 
उसका अनुयायी बन गया, तो अमीर और पुरोहित-वर्गको खतरा साफ 
दिखलाई देते लगा। मज्दकके सिद्धान्तोंको युक्तियोंसि नही काटा जा सकता 
था, इसलिए उन्हें तलवारसे काटनेका प्रयत्न करना ज़रूरी मालूम हुआ। 
कवदको कैदकर उसके भाई जामास्प (४९८-५० १ ई०) को गदीपर बैठाया 
गया। पुरोहितों तथा सामन्तोंने बहुतेरा उकसाया किन्तु जामास्प माईके 
खूनसे हाथ रँंगनेके लिए तैयार न हुआ, जिसमें साधारण जनतामें मज्दककी 
शिक्षाका प्रभाव भी एक कारण था। कवद किसी तरह जेलसे भाग 
गया। उस वक्‍त युरोप और एसियामें (भारतमें भी) मध्य-एसियाके 
असम्य बदुदु-हूणोंका आतंक छाया हुआ था। कवदने उनकी सहायतासे 
फिर गही पाई। कबदने पहिले तो मज्दकी विचारोंके साथ वैयक्तिक 
सहानुभूति रखी, लेकिन जब साम्यवाद प्रयोगक्षेत्रमें उतरने लगा, तो हर 
समयके शिक्षित “आदर्शवादियों” की भाँति वह उसका विरोधी बन 
गया, और उसकी आज्ञासे हजारों साम्यवादी मफ्दकी तलवारके घाट 
उतारे गये। 
५२९ ई० में जस्तीनियनने दर्शतके पठन-पाठनका निषेध किया था। 
इससे पहिले ५२१ ई०में कबदके छोटे लड़के खुशरों (५२१-७० ई०) ने 
बड़े-छोटे भाइपोका हननकर गही सेंमाली। मज़्दकी साम्यवादी अब 
भी अपने प्रमावकों बढ़ा रहे थे, इसलिए पुरोहितों और अभी रोके लाडले 
खुशरोंने एक राख मज़्दकी आदक्षंवादियोंका खूनकर अपनी न्यायप्रियता- 
का परिचय दिया; इसी सफलताके उपलक्षमें उसने नौक्षेरवाँ (नये-शाह )- 
की उपाधि धारण की; अमीरों-पुरोहितों की दुनिया ने उसे “न्यायी” 
(आदिल ) की पदवी दी। 
घ्‌ 
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२ - यूलानी दश्शन-प्रल्योके ईरानी तथा सुरियानी अनुवाद 

नौश्षेरवॉके इन काले कारनामोंके अतिरिक्त कुछ अच्छे काम भी है, 
जिनमे एक है, अनाथ यूनानी दार्शनिकोको शरण देना। ५२९ ई० मे सात 
नव-अफलातूनी दार्शनिक अधेन्ससे जान बचाकर भागनेपर मजबूर' 
हुए, इनमे सिम्पेल और देमासियु भी थे। इन्होंने नौशेरवॉके राज्यमे 
शरण ली। शरण देनेमे नौशेरवॉकी उदार-हृदबताका उतना हाथ न था, 
जितना कि अपने प्रतिद्वद्वी रोमन कैसरके विरोधियोंकों शरण देनेकी 
भावना। अपने पूर्वजोंकी भाँति नौशेरवाँका भी रोमन कैसरसे अकसर युद्ध 
ठना रहता था। एक युद्धको अनिर्णयात्मक तौरपर खतम कर ५४९ 
ई० मे उसने रोमको पराजितकर अपनी शर्तोंपर सुलह करवानेमे सक- 
लता पाई। सुरूहकी शर्तोमि एक यह भी थी कि रोमन कैंसर अपने 
राज्यमे धामिक (दार्शनिक) विचारोकी स्वतत्रता रहने देगा। इस 
सधिके अनुसार कुछ विद्वान्‌ स्वदेश लौटनेमे सफल हुए, किन्तु सिम्पेल और 
देमासियुको लौटनेकी इजाजत न मिल सकी। 

(१) ईरानी (पहलबी) भाषामें अनुवाद--नोशेरवांने जन्देशा- 
पोरमें एक विद्यापी5 कायम किया था, जिसमे दर्शन और वैद्यककी 
शिक्षा खास तौरसे दी जाती थी। इस विद्यापीठमे इस समय पठन- 
पाठनके अतिरिक्त कितने ही यूनानी दर्शन तथा दूसरे ग्रन्थों (जिनमे 
पौलुस्‌ पर्सा द्वारा अनुवादित अरस्तूके तर्कशास्त्रका अनुवाद भी है) 
का पहलवीमे अनुवाद हुआ। अनुवादकोसे कितने हू। नस्तोरीय सम्प्रदायके 
ईसाई भी थे, जो कि खुद कैसर-स्वीकृत ईसाई सम्प्रदाय के कोपभाजन 
थे। 


आवानवाद (ईरानो नास्तिकवाद)--यहाँ पर यह भी याद रखना 


१. 7208०ण65, िंटफका३5, सिप्रीकष[च्रड, शिटाना), 2प्रतबडटाएड, 
गरत06 बात शांप्राफाटप , 
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चाहिए कि ईरातनमें स्वतंत्र विचारोंकी घारा पहिलेसे भी चली आती 
थी। नौशेरवॉसे पहिले यज्दागिद द्वितीय (४३९-५७ ई०) के समय एक 
नास्तिकवाद प्रचलित था, जिसे जवानवाद कहते हैं। ज्लुवान पहलवी 
भाषामें काल (अरबी-दह् ) को कहते हैं। ये लोग कालको ही मूल कारण 
मानते थे, इसीलिए इन्हे ज़्वानवादी-कालवादी (अरबी--दह्िया ) कहते 
थे! नास्तिक होते सी यह भाग्यवादके विदवासी थे। 

(२) सुरियानगी (सिरियाकी) भावासें अनुवादइ--ईस्वी सन्‌को 
पहिली सदियोंमे दुलियाके व्यापारक्षेत्रमें सरियन (हामी) लोगोका एक 
खास स्थान था। जिस तरह वे ईरानी, रोम, भारत और चीनके व्यापारमें 
प्रधानता रखते थे, उसी तरह पश्चिमी एसिया, अफ्रीका और यूरोप-- 
पश्चिममें फ्रास तक--का व्यापार सिरियन लोगोंके हाथमें था। बल्कि 
मद्रासके सिरियन ईसाई इस बातके सबूत हैं, कि सिरियन सोदागर दक्षिणी 
भारत तक दौड़ लगाते थे। व्यापारके साथ धर्म, सस्कृतिका आदान- 
प्रदान होना स्वाभाविक है, और सिरियनोंने यही बात यूनानी दर्शनके 
साथ की। सिरियन विद्वानोंने यूनानी सम्यताके साथ उनके दर्शनको भी 
सिकन्दरिया (मिश्र), अन्तियोक (क्षुद्र-एसियाका यूनानी नगर) से छेकर 
ईरान (जन्देशापोर), और मेसोपोतामिया, निसिबी, (ईरान, एदेस्सा) 
तक फलाया। पश्चिमी और पूर्वी (ईरानी) दोनों ईसाई सम्प्रदायोकी 
घर्म-भाषा सुरियानी (स्िरियाकी भाषा) थी, किन्तु उसके साथ उनके 
मठोंमें यूनानी भाषा भी पढ़ाई जाती थी। एदेस्सा (मेसोपोतामिया) भी 
ईसाइयोका एक विद्याकेन्द्र था, जिसकी वजहसे एदेस्साकी भाषा (सुरि- 
यानीकी एक बोली ) साहित्यकी भाषाके दर्ज तक पहुँच गई। उसके अध्या- 
पकोंके नस्तोरीय विच्ञार देखकर ४८९ ई० में एदेस्साके मठ-विद्यालयको 
बद कर दिया गया, जिसके बाद उसे निसिब्री (सिरिया) में खोला गया। 

(क) निसिबयों (सिरिया)--निसित्री नगर ईरानियोंके अधिकृत 
प्रदेशमे था, और सासानी शाहका वरद इस्त उसके ऊपर था। नस्तोरीय 
ईसाई सम्प्रदायके धर्मकी शिक्षाके साथ-साथ यहाँ दर्शन और बैद्यकका 
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भी पठन-पाठन होता था। दर्शनकी ओर विद्यार्थियों और अध्यापकोंका 
झुकाव तया आदर अधिक देख घमतेताओंको फिक्र पड़ी, और ५९० ई० में 
उन्होंने नियम बनाया, कि जिस कमरेमें घर्म-पाठ हो, वहाँ लौकिक विद्याका 
पाठ नहीं होना चाहिए। 

मेसोपोतामियाके इस भागमे जिसमे निसिबी, एदेस्सा तथा हरानके 
शहर थे, उस समय सुरियानी भाषा-भाषी था। पिछले महायुद्ध (१९१४- 
१८ ई०) के बाद मेसोपोतामियाके सुरियानी ईसाइयोको किस तरह 
निर्देयतापूर्वक कत्छ-आम किया गया था, इसे अभी बहुतसे पाठक भूले 
न होंगे। आज मेसोपोतामिया (ईराक) सिरिया (क्षुद्र-एसियाका एक 
भाग) मिश्र, मराकोमें जो अरबी भाषा देखी जाती है, वह इस्लाम और 
अरबोंके प्रसारके कारण हुआ। इस तरह ईसाकी प्राथमिक शता- 
ब्दियोंमें एदेस्सा और उसका पड़ोसी नगर ईरान भी सुरियानी भाषा- 
भाषी था। 

मेसोपोतामियाके इस विद्यापीठमे चौथीसे आठवी सदी तक बहुतसे 
यूनानी-दर्शन तथा शास्त्रीय-प्रन्थोंका तर्जुमा होता रहा, जितमे सर्जियस 
(४६६-५३६ ६०) के अनुवाद विषय और परिमाण दोनोंके ख्यालसे बहुत 
पूर्ण थे। जब मेसोपोतामियापर इस्लामका अधिकार हो गया, तब भी 
सुरियानी अनुवादका काम नारी रहा, एदेस्साके याकूब (६४०-७०८ ई०) 
ने अपने अनुवाद इसी समय किये थे। इन अनुवादोंमे सब जगह मूलके 
अनुकरण करनेकी कोशिश की गई है, किन्तु यूनानी देवी-देवताओं तथा 
महापुरुषोके स्थानपर ईसाई महापुरुषोंको रखा गया। इस बातमें अरब 
अनुवाद और भी आगे तक गये। सुरियानी अनुवादोंमे अरस्तूके तर्कंशास्त्र- 
का ही अनुवाद ज़्यादा देखा जाता है, और उस वबतके सुरियानी विद्वान 
अरस्तृको सिर्फ त्कंशास्त्री समझते थे। 

इन्हीं सिरियन (सुरियानी) लोगोंने पीछे आठवीं-दसवीं सदीमें 
बगदादके खलीफोंके शासनमे यूनानी ग्रन्थोंको सुरियानी अनुवादोंकी मददसे 
या स्वतन्त्र रूपसे अरबी भाषामें तजुमा किया। सुरियानियोंका सबसे बड़ा 
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महत््य यह है, कि यूनानी अपने दर्शनकों जहाँ लाकर छोड़ देते हैं, वहाँसे 
वह उसे आगे---विचारमें नहीं कालमें---ले जाते हैं; और अरबोंको आगे- 
की जिम्मेवारी देकर अपने कार्यकों समाप्त करते हैं। 

(क्ष) हुरतनके साथी---जब यूनान तथा दूसरे पश्चिमी देशोंमें ईसाई- 
घर्मके जबर्दस्त प्रचारसे यूनानी तथा दूसरे देवी-देवता भूलें जा चुके थे, 
तब भी मेसोपोतामियाके हरान नगरमें सम्य मूतिपुजक मौजूद थे जो 
यूनानके दार्शनिक विचारोंके साथ-साथ देवी-देवताओंमें श्रद्धा रखते थे 
किल्तु सातवी सदीके मध्यमें इस्लामिक विजयके साथ उनके देवताओं और 
देवालयोंकी खैरियत नहीं रह सकती थी, इसलिए उनकी पूजा-अर्चा चली 
गई, हाँ किन्तु उनके दाहंतनिक विचारोंकों नष्ट करना उतता आसान न 
था। पीछे इन्हीं साबियोंने इस्लाममें अपने दार्शनिक विचारोंको डालूकर 
भारी गड़बड़ी पैदा की, जिसके लिए, कि कट्टर मुसलमान उन्हें बराबर 
कोसते रहे। इन्ही साबी लोगोंका यूनानी दर्शनके अरबी तर्जुमा करनेमें 
भी खास हाथ था। 


३ - यूनानी व्शन-प्रन्थोंके अरबी अनुवाद (७०४-१००० ई० ) 


प्रथम चार अरब खलीफोंके दाद अमीर म्वायिया (६६१-८० ई० ) 
के खलीफा बनते, कबीलाशाही (अरबी) एवं सामन्‍्तशाही व्यवस्थाके 
इढ़, और हुसेनकी शहादतके साथ कबीलाशाहीके दफन होनेकी बातका 
हम जिक्र कर चुके हैं। म्वावियाके वंश (बनी-उमैय्या) की खिलाफतके 
दिनों (६६१-७५० ई०) में इस्लाम धर्मको भरसक हूर तरहके बाहरी 
प्रभावसे सुरक्षित रखनेकी कोदिदा की गई, किन्तु जहाँ तक राज्य-व्यवस्था 
तथा दूसरे सांस्कृतिक जीवन-क्षेत्रका सम्बन्ध था, अरबोंने उन सभी खुम्ब' 
जाहियसे कितनी ही बातें सीखनेकी कोशिक्ष कीं, जिनके सम्पर्क वह खुद 
आये। विक्षेयकर दरबारी ठाट-बाट, शान-शौकतमें तो उन्होंने बहुत कुछ 
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ईरानी शाहोकी नेकल की। उजड्ड अरबोकी कडी आलोचना तथा क्रिया- 
त्मक कोपसे बचनेके लिए अमीर म्वावियाने पहिले ही चालाकीसे राजबाती- 
को मदीनासे दमिश्कमे बदल लिया था, और इस प्रकार मदीनाका महत्त्व 
सिर्फ एक तीर्यका रह गया। 

बनी-उमेय्याके शासनकालमे ही इस्लामी सल्तनत मध्य-एसियासे उत्तरी 
अफ्रीका और स्पेन तक फैल गई, यह बतला आये हैं, और एक प्रकार जहाँ 
तक अरब तलवारका सम्बन्ध था, यह उसकी सफलताकी चरम सीमा थी। 
उसके बाद इस्छाम युरोव, एसिया, भारतीय सांगरके बहुतसे भागोपर 
फैला जरूर, किन्तु उसके फैलानेवाले अरब नही अनू-अरब मुसलमान थे। 

पहिली टक्‍्करमे अरबी मुसलमानोने कबीलाशाहीके सवालकों ती 
छोड दिया, किन्तु समझौता इतनेहीपर होनेवाला नहीं था। जो अनु-अरब 
ईरानी या शामी जातिया इस्लामको कबूल कर चुकी थी, वह असम्य 
बहू नही, बल्कि अरबोसे बहुत ऊँचे दर्जेकी सम्यताकी धनी थी, इसलिए 
वह अरबकी तलवार तथा धर्म (इस्लाम)के सामन सर झुका सकती थी, 
किन्तु अपनी मानसिक तथा बौद्धिक सस्कृतिकों तिलाजलि देना उनके 
बसकी बात न थी, क्योकि उसका मतलब था सारी जातिमेसे बौद्धिक 
योग्यताको हटाकर अज्ञता--तारुण्यसे लौटकर शैशव--में जाना। यही 
वजह हुई, जो बनी-उमैय्याके बाद हम इस्लामी शासकोकों समझौतेमे 
ओऔर आगे बढते देखते है। 

म्वाविया, यजीद, उमर (२) कुशल शासक थे, किन्तु जैसे-जैसे राज- 
वश पुराना होता गया, खलीफा अधिक गक्तिसे हीन होते गये, यहाँ तक कि 
म्वावियाके आठवे उत्तराधिकारी इब्त-म्वाबिया (७४४-४७ ई०) को 
तख्तसे हप्थ धोना पडा। जिस कूफाका शासक रहते वक्‍त यज्जीदने हुसैनके 
खूनसे “अपने हाथो” को रंगा था, वहीके एक अरब-सर्दार अब्दुल अब्बास 
(७४९-५४ ई० ) ने अपने खिलाफतकी घोषणाकी। खलीफाकों कबीलेका 
विश्वासपात्र होना चाहिए, यह बात तो बनी-उमैय्याने ही खतम कर दी थी, 
और दुनियाके दूसरे राजाओकी भांति तलवारकों अन्तिम निर्णायक मान 


अश्यो अनुवाद ] इस्लात्ी बर्धाल ७१ 


लिया था, इसलिए अब्बासकी इस हरकतकी शिकायत वह क्या कर सकते 
थे? अव्बासने बनी-उमैय्याके शाहज़ादोंमेंसे जिन्हे पाया उन्हें कतरू किया, 
थद्यपि यह कत्ल उतना दर्दनाक न या, जैसा कि कर्बराके शहोदोंका, किन्तु 
इतिहासके पुराने पाठकों कुछ अंशोंमे “दुहराया” जरूर। इन्ही शाहज़ादों- 
मेसे एक--अन्दुरंहमान दाखिल पदिचमकी ओर भाग गया, और स्पेन 
तथा मराकोमे अपने वंदके शासनको कुछ समय तक और बचा रखनेमे 
समर्थ हुआ। 

अब्बासने सारे एसियाई इस्लामी राज्यपर अधिकार जमाया। 
आरम्मभिक समयमे अव्बासी राजवंश (अन्वासियों) ने भी अपनी राजधानी 
दमिदक रखी, किन्तु अब्बासके बेटे खलीफा मसूर (७५४-७५ ई०) ने 
७६२में बगदाद नगरकों बसाया, और पीछे राजघानी भी वही बदल दी 
गई। अब खिलाफत एक तरह से अरबी बातावरणसे हटकर अनू-अरब--- 
ईरानी तथा सुरियानी--वातावरणमे आगई, इसलिए अन्वासी खलीफोंपर 
बाहरी प्रभाव ज्यादा पड़ने ऊुगा। यह भी स्मरण रखना चाहिए कि आरंभसे 
ही मुसलमानोंने अरबी खूनको शुद्ध रखनेका ख्याऊ नहीं किया, खासकर 
माँकी तरफसे। पेगम्बरके नाती हुरससेनकी पत्नी अन्तिम ईरानी शाह यज्द- 
गिदे तृतीय (६३४-४२ ई०)की पुत्री हुस्नवान्‌ थी। बनी-उमय्या इस 
बारेमे और उदार थे। यही वात अब्बासियोंके बारेमें थी। इस तरह साफ 
है कि जिन खलीफोको अब भी अरब समझा जाता था, उनमे भी अनू-अरब 
खून ही ज़्यादा था। यह और वातावरण मिलकर उनपर कितना प्रभाव 
डाल सकते थे, यह जानना आसान है। 

(१) अनुवाद-कार्य--उपरोक्त[ कारणोंसे बगदाद' के खलीफोंका 
पहिले खलीफोंसे विचारके सम्बन्धमे ज्यादा उदार होना पड़ा। उनकी 
सत्तनतमें बुखारा, समरकन्द, बलख, ने-शापोर, रे, बगदाद, कूफा, दमिश्क 
१. यह यास भी पारसी है, जिसका संस्कृत कप होगा भग (बद) 
दस +- भगवान्‌की दी हुई। 





रे इॉंन-दिव्धत [ अध्याय २ 


आदियें बड़े-बड़े विद्यापीठ कायम हुए, जिनमें आरम्भमें यद्यपि कुरान और 
इस्लामकी ही शिक्षा दी जाती थी, किन्तु समयके साथ उन्हें दूसरी विद्याओं- 
की ओर भी ध्यान देना पड़ा। मंसूर (७५४-७५), हारून (७८६-८०९ 
ई०) और मामून (८११-३३ ई०) अरबी शाल्विहन और विक्रम थे, 
जिनके दरवारमें देश-विदेशके विद्वानोंका बड़ा सम्मान होता था। वे 
स्वयं विद्वान थे और इनके शाहज़ादोंकी शिक्षा कुरान, उसकी व्याख्याओं 
और परंपराओं तक ही सीमित न थी, बल्कि उनकी शिक्षामें यूनानी 
दर्शन, भारतीय ज्योतिष और गणित भी शामिल ये। गोया इस प्रकार 
अब्बासी खलीफावंशमें अरबके सीधे-सादे बदुदुओंकी यदि कोई चीज बाकी 
रह गई थी, बह अरबी भाषा थी, जो कि उस वक्‍त सारे इस्लामी सल्तनतकी 
राजकीय तथा सास्कृतिक भाषा थी। 

यजीद प्रथम (६८०-७१७ ई०) के पुत्र खालिद (मृ० ७०४ ई० ) 
को कीमिया (रसायन) का बहुत शौक था। कहते हैं, उसीने पहिले-पहिल 
एक ईसाई साथ्‌ द्वारा कीमियाकी एक पुस्तकका यूनानीसे अरबी भाषामे 
अनुवाद कराया। मसूर (७०५४-७५ ई०)के शासनमे वेद्यक, तर्कशास्त्र, 
भौतिक विज्ञानके ग्रन्थ पहलवी या सुरियानी भाषासे अरबीमे अनुवादित 
हुए। इस समयके अनुवादकोंमें इब्न-अलू-मुकफ़्फ़ाका नाम खास तौरसे 
मशहूर है। मुक़फ़्फ़ा स्थथ ईरानी जातिका ही नहीं बल्कि ईरानी धमेका 
भी अनुयायी था। इसने कितने ही यूनानी दर्शन-प्रन्योंके भी अनुवाद 
किये थे, किन्तु बहुतसे दूसरे प्राचीन अरबी अनुवादोकी भांति वह काल- 
कवलित हो गये, और हम तक नहीं पहुँच सके, किन्तु उन्होंने प्रथम दार्श- 
निक विचारधारा प्रवरतित करनेमें बडा काम किया था, इसमे तो शक 
ही नही। 

हारून और मामूनके अनुवादकोंमें कुछ सस्कृत पडित भी थे, जिन्होंने 
वेद्यक और ज्योतिषके कितने ही प्रन्थोंके अरबी अनुवाद करनेमे सहायता 
दी। इस समयफ्रे कुछ दर्शन-अनुधादक और उनके अनुवादित ग्रन्थ निम्न 
प्रकार हैं-- 


अरबो अनुवाद ] इस्लामी इन ७३ 


अनुवादक काल अनुवादित ग्रन्थ मूलकार 
बोहन (योहसन्ना) सी सदी तेसमाउस अफलातूँ 
विनलू-बितरिक्‌ 
फः नि प्राणिशास्त्र अरस्तू 
हु मनोविज्ञान हा 
छः हे तकंश्ञास्त्रके अंश चर 
अब्दुल्ला नहमलहिम्सी ६३५ ६० “सोफिस्तिक” अफलातूं 
अब्दुल्ला नइमुल्‌- ८३५ ई० भौतिक शास्त्र- फ़िलोपोनु 
हिम्सी टीका' 
कस्ता इब्न-झूका | ही ॥; 
अलबरूयबकी 
शः »... सिकंदर अफ्रादिसियस्‌ 


मामून (८११-३३ ई०) के बाद भी अनुवादका काम जारी रहा, और 
उस वक्‍तके प्रसिद्ध अनुवादकोंमे हैं--होनेन इन्न-इस्हाक (९१० ई०) 
होबेश इब्न-उरू-हसन्‌, अवृविश्व मत्ता इब्ल-यूनुस्‌ अल-कन्नाई (९४० ई० ) 
अबू-जक्रिया इब्त-आदी . . , मन्तिकी (९७४ ई०), अबू-अली ईसा जूरा 
(१००८ ई०), अबुल-खेर अल-हसन खम्मार (जन्म ९४२ ई०)। 

(२) समकालीन बौद्ध तिव्यती अनुवाइ--अनुवाद द्वारा अपनी 
भाषाकों समृद्ध तथा अपनी जातिको सुशिक्षित बनाना हर एक उन्नतिशीरू 
सम्य या असमभ्य जातिमें देखा जाता है! चीनने इंसाकी पहिली सदीसे . 
सातवीं सदी तक हजारों भारतीय प्रन्थोंका चीनीमें अनुवाद बड़े भारी 
आमोजन ओर परिश्रमके साथ इसीलिए कराया था। तिब्बती लोग भी 
अरब के बदृदुओं की भाँति खानावदोश अक्षर-संस्कृति-रहित असम्प जाति 
के थे। उन्हीकी भाँति तथा उसी समय लोड-चनू-गनूपों (६३०-९८ ई० ) 
जैसे नेताके नेतृत्वमे उन्होंने सारे हिमालय, मध्य-एसिया तथा चीनके 


१. अस्स्तूकी पुस्तक । 


ऊ४ अर्वन-दिस्दर्शन [ अध्याय २ 


पश्चिमी तीन सुबोंको जीत एक विशाल साम्राज्य कायम किया। और एक 
चार तो तिब्जती घोड़ेने गंगा-गंडकके सगमका भी पानी पिया था। अरबोंकी 
भाँति ही तिब्बतियोंको भी एक विस्तृत राज्य कायम कर लेनेपर कबी लेशाही 
तरीकेको छोड़ सामन्तशञाही राजनीति, और सस्कृतिकी शिक्षा लेनी पड़ी, 
जिसमें राजनीति तो चीनसे ली। पैगबर मुहम्मदकी तरह स्वय धर्मेचिन्तक 
न होनेसे स्रोड-चनने चीन, भारत, मध्य-एसियामे प्रचलित बौद्ध धर्मको 
अपनाया, जिसने उसे सम्यता, कला, धर्म, साहित्य आदिकी शिक्षा तेजीसे 
तथा बहुत सहानुभूतिपूवक तो दी ज़रूर, किन्तु साथ ही अपने दु खबाद 
तथा आदर्शवादी अहिंसावादकी इतनी गहरी घूंट पिलाई कि स्रोद्‌-चन्‌के 
बश (६३०-९०२ई० ) के साथ ही तिब्बती जातिका जीवन-स्रोत सूख गया। 
तिब्बती, अरबी दोनों जातियोंने एक ही साथ दिग्विजय प्रारम्भ किया था, 
एक ही साथ दोनोंने विजित जातियोंसे सम्यताकी शिक्षा प्राप्त की। यद्यपि 
अतिशीत-प्रधान मूमिके वासी होनेसे तिब्बती बहुत दूर तक तो नही बढ़े, 
किन्तु साम्राज्य-विस्तारके साथ वह पश्चिममे बल्तिस्तान (कश्मीर ), लदाख, 
लाहुल, स्पिती तक, दक्खिनमे हिमालयके बहुतसे भागो, भूटान और बर्मा 
तक वह ज़रूर फंले। सबसे बडी समानता दोनोमे हम पाते हैं, कि मसूर- 
हारून-मामूनका समय (७५४-९३३ ई०) करीब-करीब वही है जो कि 
डिनदे-चुगू-तत्‌, और ठि स्रोड-दे-चन्‌ ठि-दे-चनका (७४०-८७७ ई०) का 
है; और इसी समय अरबकी भाँति तिब्बतने भी हज रो सस्कृत पग्रन्थोंका 
अपनी भण्यामे अनुवाद कराया, इसका अधिकाश भाग अब भी सुरक्षित है। 
यह दोनो जातियाँ आपसमे अपरिचित न थी, पूर्वी मध्य-एसिया (वर्तनान 
सिन्‌-क्याइः) तथा गिल्गितके पास दोनों राज्योकी सीमा मिलती थी, 
और दोनो राज्यशक्तियोंमे मित्रतापूर्ण सन्धि भी हुई थी, यद्यपि इस 
सन्धिके कारण सीमान्त जातियों--विशेषकर ताजिको--का भारी अनर्थ 
हुआ था। 

(३) अरबो अनुवाद--यदि हम अनुवादकोंके धर्मपर विचार 
करते हैं, तो तिब्बती और अरबी अनुवादोमें बहुत अन्तर पाते हैं। तिब्बती 


अरबो अनुवाद ] इस्लामी दर्शन ज्थ्‌ 


भाषाके अनुवादक चाहे भारतीय हो अयवबा तिब्बती, सभी बौद्ध थे। यह 
जरूरी भी था, क्योंकि वैद्यक, छन्‍्द काव्यके कुछ ग्रन्योंके अतिरिक्त जिन 
ग्र्योंक्रा अनुवाद उन्हें करना था वह बौद्ध धर्म या दश्शनपर थे। तिव्बती 
अनुवाद जितने शुद्ध हैं, उसका उदाहरण और भाषामें मिलना मुश्किल 
है। अरबी अनुवादकोंमें कुछके नाम यह हैं, इनमें प्रायः सभी यहूदी, ईसाई 
या साबी धर्मके माननेवाले थे। 

जार्ज बिन-जिब्रील ईसा बिनू-यूनस्‌ इब्राहीम हरानी 


कस्ता-विन्‌-लका साबित बिन्‌ क़र याकूब बिन्‌ इस्हाक 
किन्दी' 

मा-सजियस जोरिया हम्सी हनेन इब्न-इस्हाक़' 

ईसा बिनू-मारजियसू._ फीसोन सर्जिस्‌ अथूब रहावी 

हुज्जाज बिनू-मन्र वसील मतरान यूचुफ तबीव 

कव्जा रहावी हैरान अबू-यूसुफ योट्न्ना 

अब्द यशूअ बिन-बल्ले ज. तदरस बितरीक़ 


शेर यशुअ बिनू-कत्रबू सनानबिन-सावित्‌_ यघ्या विनू-वितरीक़ 
सादरी अस्कफ़ 

अ-मुस्लिम अनुवादक अपने घमंको बदलना नही चाहते थे, और उनके 
सरक्षक इस्लामी शासकोकी इस बारेमे क्या नीति थी इसका अच्छा उदा- 
हरण इब्न-जिब्रीऊकका है। खलीफा मंसूर (७०५४-७५ ई०)ने एक बार 
जिब्रीलसे पूछा कि, तुम मुसलमान क्‍यों नही हो जाते, उसने उत्तर दिया--- 
अपने बाप-दादोंके धर्मेमें ही मरूगा। चाहे वह जन्नत (स्वर्ग )मे हो, या 
दोशख (नर्क)मे, मैं भी वही उन्हीके साथ रहना चाहता हूँ। इसपर 
खलीफा हँस पड़ा, और अनुवादकको भारी इनाम दिया। 


१. ये अरबी मुसलमान थे। 


अध्याय ४ 
दर्शनका प्रभाव ओर इस्क्ताममें मतभेद 


8१. इस्लाममें मतभेद 


कुरानकी भाषा सीधी-सादो थी। किसी बातके कहनेका उसका 
तरीका वही था, जिसे कि हर एक बद्दू अनपढ़ समझ सकता था। इसमे 
शक नही उसमें कितनी ही जगह तुक, अनुप्रास जैसे काव्यके शब्दालकारों- 
का ही नहीं बल्कि उपसा आदिकाभी प्रयोग हुआ है, किन्तु ये प्रभोग भी 
उतनी ही साक्रमे हैं, जिसे कि साधारण अरबी भाषाभाषी अनपढ़ व्यक्ति 
समझ सकते हैं। इस तरह जब तक पंगबर-कालीन अरबोंके बौद्धिक 
तल तक बात रही, तथा इस्लामी राजनीतिमे उसीका प्रभाव रहा, तब तक 
काम ठीक चलता रहा, किन्तु जेसे ही इस्लामिक दुनिया अरबके 
प्रायद्वीपसे बाहर फेलने रगी और उससे वे विचार टकराने रूगे, जिनका 
जिक्र पिछले अध्यायोंमें हो आया है, वेसे ही इस्लाममें मतभेद होता 
ज़रूरी था। 


१ - फ़िक़ा या धर्ममोमांसकों का ज्ञोर 


पैगबरके जीते-जी कुरान और पैगबरकी बात हर एक प्रइनके हल 
करनेके लिए काफी थी। पैगंबरके देहान्त (६२२ ई०) के बाद कुरान और 
पैगबरका आचार (सुन्नत या सदाचार) प्रमाण माना जाने छगा। यद्यपि 
सभी हृदौसो (पैगबर-वाक्यो, स्मृतियों) के सग्रह करनेकी कोशिश शुरू हुई 
थी, तो भी पैगबरकी मृत्युके बाद एक सदी बीतते-बीतते अक्ल (बुड़ि) ने 
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दखल देना शुरू किया, और अक्ल (ज-बुद्धि, युक्ति) और नक्‍्ूू (--शब्द, 
धममंग्रन्य )का सवारू उठने लूगा। हमारे यहाँके मीमांसकोंकी भाँति इस्छा- 
मिक भीमांसकों--फिक्रावाले फकीहों--का भी इसीपर जोर था, कि 
कुरान स्वृतः प्रमाण है, उसके बाद पैगंबर-वाक्य तथा सदाचार प्रमाण 
होते हैं। मीमांसकोंके तित्य', नैमित्तिक' काम्य' कर्मोंकी भाँति फिक्राने 
कर्मोंका भेद निम्न प्रकार किया है--- 

(१) नित्य या अवद्यकरणीय कर्म, जिसके न करनेपर पाप होता 
है, जैसे नमाज । 

(२) नैमितिक (वाजिब) कर्म जिसे धर्मने विहित किया है, और 
जिसके करनेपर पुण्य होता है, किन्तु न करनेसे पाप नहीं होता। 

(३) अनुमोदित कर्म, जिसपर धर्म बहुत जोर नही देता। 

(४) असम्मत कर्म, जिसके करनेकी धर्म सम्मति नहीं देता, किन्तु 
करनेपर कर्ताकों दडनोय नहीं ठहराता। 

(५) निषिद्ध कर, जिस कर्मकी धर्म भनाही करता है, और करने- 
पर हर हालतमे कर्ताको दंडनीय ठहराता है। 

फ़िक़राके आचार्योंमे चार बहुत मशहूर हैं-- 

१. इमाम अबू-हनीफ़ा (७६७ ई० ) कूफा (मेसोपोतामिया) के रहने- 
वाले थे। इनके अनुयायियोंकी हनफी कहा जाता है। इनका भारतमें 
बहुत जोर है। 

२ इमाम मालिक (७१५-९५ ई०) मदीना निवासी थे। इनके 
अनुयायी मालिकी कहे जाते हैं। स्पेन और मराकोंके मुसलमान पहिले 
सारे मालिकी थे। इमाम मालिकने पैगंबर-बचन (हदीस ) को धम्मनिर्णयमे 


१. जिसके न करनेसे पत्ष होता है, अतः अवदय करणीय है। 

२. सेसिशिक (अर्थ-आवदयक ) फर्म पापादिके दूर करनेके छिये किया 
जाता है।. ३. कास्वकर्म किसो कामनाकी पूततिके लिये किया जाता है, 
और नये करनेले कोई हर्ज नहीं। 
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बहुत जोरके साथ इस्तेमाल किया, जिसका परिणाम यह हुआ कि विद्वानों- 
ने हृदीसोंको जमा करना शुरू किया, और हदीसवालों (अहले-हदीस) का 
एक प्रभावशाली गिरोह बन गया। 

३. इमाम शाफई (७६७-८२० ई०) ने शाफ़ई नामक तीसरे फ़िका- 
सम्प्रदायकी नींव डाली। यह सुन्नत (सदाचार) पर ज्यादा जोर देते थे । 

४ इसाम अहमद इब्न-हबलने हबलिया नामक तीसरे फ़िक़ा- 
सम्प्रदायकी नीव डाली। यह ईश्वरकों साकार मानते है। 

हनफ़ी और शाफई दोनों मतोमे कयास---दृष्टान्त द्वारा किसी निष्कर्षे- 
पर पहुँचना--पर ज्यादा जोर रहा है, और यह साफ है, कि इमाम हनीफा- 
को इस विचारपर पहुँचनेमें (कुफा) के बौद्धिक वायुमडलने बहुत मदद 
दी। शाफईने इस बातमे हनफ़ियोंसे बहुत कुछ लिया। 

कुरान, सुन्नत (पैगंबरी सदाचार), कयासके अतिरिक्त चौथा प्रमाण 
बहुमत (इज्माअ) को भी माना जाने रंगा। इनमे पूर्व-पू्वको बलवत्तर 
प्रमाण समझा गया है। 


२ - सतभेदों (>फिल्लों )का प्रारम्भ 

(१) हलूल--मुस्लिम ऐतिहासिक इस्लाममे पहिले मतभेदकों 
इब्न-सबा (सबा-पुत्र) के नामसे सबद्ध करते हैं, जो कि सातवी सदीमें 
हुआ था। इब्न-सबा यहुदीसे मुसलमान हुआ था; और विरोधियोंके 
मुकाबिलेमे हजरत अली (पैगबरके दामाद) में भारी श्रद्धा रखता था। 
इसने हलूल (अर्थात्‌ जीव अल्लाहमें समा जाता है) का सिद्धान्त निकाला 
था। 

(पुराने शीआ )--इब्न-सबाके बाद शीआ और दूसरे सम्प्रदाय पैदा 
हुए। किन्तु उस वक्‍त तक इनके मतभेद दाड्ंनिक रूप न लेकर ज्यादातर 
कुरान और पैगबर-सन्तानके प्रति श्रद्धा और अश्नद्धापर निर्भर थे। शीआ 
छोगोंका कहना था कि पैगबरके उत्तराधिकारी होनेका अधिकार उनकी 
पुत्री फातमा तथा अलीकी सनन्‍्तानकों है। हाँ, आगे चलकर दार्बानिक 
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मतमभेदोंसे इन्होंने फायदा उठाया और मोतज़ला तथा सूफ़ियोंकी बहुतसी 
बालें लीं, और अन्तमें अरबों ईरानियोंके दृद्धसे फायदा उठानेमें इतनी 
सफलता प्राप्त की, कि ईरानमे पद्रहवीं सदीमें जब सफाबवी बंश (१४९९- 
१७३६ ई० )का शासन कायम हुआ, तो उसने शीआ-मतको राज-घर्म 
घोषित कर दिया। ह 

(२) जीव कर्म करनेमें स्वतंत्र--अबू-यूनस्‌ ईरानी (अजमी) 
पैगंबरके साथियों (सहाबा) मेसे था। इसने यह सिद्धान्त निकाला कि 
जीव काम करनेमें स्वतन्त्र है, यदि करनेमें स्वतन्त्र न हो, तो उसे दंड नही 
मिलना चाहिए। बनो-उमय्याके शासतकालमे इस सिद्धान्तने राजनीतिक 
आन्दोलनका रूप के लिया था। माबद बिन-खालिक जहनीने कर्म-स्वा- 
तन्श्यके प्रचार द्वारा लोगोको शासकोंके खिलाफ भड़काना शुरू किया; 
उसके विरुद्ध दूसरी ओर शासक बनी-उमैय्या कर्म-पारतभ्य के सिद्धान्तको 
इस्लाम-सम्मत कहकर प्रचार करते थे। 

(३) ईइबर निर्मम (विधेषण-रहिल)--जहम बिन-सफ़वानका 
कहना था कि अल्लाह सभी गुणों या विशेषणोंसे रहित है, यदि उसमे गुण 
माने जाये तो उसके साथ दूसरी वस्तुओंके अस्तित्वको मानना पड़ेगा। 
जैसे, उसे ज्ञाता (शान-गुणवाला ) माने, तो यह भी मानना पड़ेगा कि वह 
चीजें भी सदा रहेगी, जिनका कि श्ञान ईश्वरकों है। फिर ऐसी हालतमे 
इस्लामका ईश्वर-अद्वेत (तौहीद )-बाद खतम हो जायगा। अतएव अल्लाह 
कर्ता, ज्ञाता, श्रोता, सुष्टिकर्ता, दडकर्ता. . .कुछ नहीं है। यह विचार 
शकराचार्यके निविशेष चिन्मात्र (विशेषणसे रहित चेतनामात्र ही एकतत्त्व 
है) से कितना मिलता है, इसे हम आगे देखेंगे, किन्तु इस वक्‍त तक शंकर 
(७८८-८२० ई०) अभी पँदा नहीं हुए थे; तो भी नव-अफलातूनवाद 
एवं बौद्धोंका विज्ञानबाद उस वक्‍त मौजूद था। 

(४) अस्तस्तसवाद' (आतिनो )--ईरानियों. (5>-अजमियो ) ने 


१. बातिनी। 
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एक और सिद्धान्त पैदा किया, जिसके अनुसार कुरानमें जो कुछ भी कहा गया 
है, उसके अर्थ दो प्रकारके होते हैं--एक बाहरी (जाहिरी), दूसरा बातिनी 
(आन्तरिक या अन्तस्तम ) | इस सिद्धान्तके अनुसार कुरानके हर वाक्यका 
अथे उसके शब्दसे मिश्ल किया जा सकता है, और इस प्रकार सारी इस्लामिक 
परपराकों उलदा जा सकता है। इस सिद्धान्तके माननेवाले ज़िन्दीक़ कहे 
जाते हैं, जिनके ही तालीमिया (शिक्षार्थी), मुलहिद, बातिनी, इस्माइली 
आादि भिन्न-भिन्न नाम हैं। आगाखानी मुसलमान इसी मत के अनुयायी हैं। 


8 २. इस्लाम के दाशेनिक संप्रवाय 


आदिम इस्लाम सीघे-सादे रेगिस्तानी लोगोंका भोलाभाला विश्वास 
था, किन्तु आगेकी ऐतिहासिक प्रगतिने उसमे गड़बड़ी शुरू की, इसका जिक्र 
कुछ हो चुका है। मेसोपोतामियाके बसरा जैसे नगर इस तरहके मतभेदोके 
लिए उवंर स्थान थे, यह बात भी पीछे के पन्नोको पढ़नेवाले आसानीसे 
समझ सकते है। 


१ - सोतजरा सम्प्रदाय 


बसरा मोतजलोंकी जन्म और कर्म-भूमि थी। मोतज़ला इस्लामका 
पहिला सम्प्रदाय था, जिसने द्शनके प्रभावको अपने विचारों द्वारा व्यक्त 
किया। उनके विचार इस प्रकार थे--. 

(१) जीव कर्ममें स्व॒तंत्र--जोबको परतन्त्र माननेपर उसे ब्रे 
कर्मोका दंड देना अन्याय है, इसीछिए अबू-यूनुसूकी तरह मोतज़ली कहते 
थे, कि जीव कर्म करनेमे स्वतत्र है। 

(२) ईश्वर सिरे भलाइपोंका ख्रोत--इस्लामके सीधे-सादे विश्वास- 
मे ईश्वर सर्वशक्तिमान्‌ और अद्वितीय है, उसके अतिरिक्त कोई सर्वोपरि 
शक्ति नहीं है। मोतजलोंकी तकंप्रणाली थी--दुनियामें हम मलाइयाँ 
ही नही बुराइयां भी देखते हैं किन्तु इन ब्राइयोंका न्लोत भगनान्‌ नहीं हो 
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सकते, क्योंकि वह केवल भलाइयोंके ही स्रोत (छिक्ष) हैं। भलाइयोंका 
स्रोत होने के ही कारण ईश्वर नरक आदिके दंड नहीं दे सकता।' 

(३) ईइवर भिर्मुण---अहम्‌ बिनू-सफ़वानकी तरह मोतजली ईपवर- 
को निर्गुण मानते थे,--दया आदि गृणोंका स्वामी होनेपर ईश्वरके अति- 
रिक्त उन वस्सुओंके सनातन अस्तित्वकों स्वीकार करना पड़ेगा, जिनपर 
कि ईश्वर अपने दया आदि गुण प्रदर्शित करता है, जिसका अर्थ होगा ईश्वर- 
के अतिरिक्‍त दूसरे भी कितने ही सनातन पदार्थ हैं। 

(४) ईदवरकी सर्वश्षक्तिससा सीमित--इस्लाममें आम-विश्वास 
था कि ईएइवरकी शक्ति असीम है। मोतज़ली पूछते थे---क्या ईश्वर अन्याय 
कर सकता है? यदि नहीं तो इसका अथ्थ है ईश्वरकी शक्तिमत्ता इतनी 
विस्तुत नहीं है कि वह बुराइयोंको भी करने लगे। पुराने मोतज़ली 
कहते थे, कि ईश्वर वैसा करनेमें समर्थ होते भी शिव होनेकें कारण वैसा नहीं 
कर सकता। पीछेवाले मोतज़ली ईइवरमे ऐसी शक्तिका ही साफ-साफ 
अभाव मानते थे। 

(५) ईश्वरीय चमत्कार (--मोजजा) गलत--और घर्मोकी भाँति 
इस्लामभे--और खुद कुरानमें भी ---ईश्वर और पैगंबरोंकी इच्छानुसार 
अध्ाक़ृतिक घटनाओंका घटना माना जाता है। मोतज़ली चिन्तकोंका 
कहना था, कि हर एक पदार्थके अपने स्वाभाविक गुण होते हैं, जो कभी 
बदल नहीं सकते; जैसे आगका स्वाभाविक गुण गर्मी है, जो कि आगके 
रहते कभी नहीं बदल सकती। पैगबरोंकी जोवत्तियोंसे जिन्हे हम मोजजा 
समझते हैं, उनका या तो कोई दूसरा अर्थ है अथवा वह प्रकृतिके ऐसे नियमोंके 
अनुसार घटित हुए हैं, जिनका हमें ज्ञान नही है और हम उन्हे अप्राकृतिक 
घटना कह डालते है। 

(६) जगत अनादि नहीं साबि--दूसरे मुसलमानों की भाँति मोत- 
जला-पथवाले भी जगतुकों ईश्वरकी कृति मानते थे, उन्हींकी तरह ये भी 
जगत॒को अभावसे भावमें आया मानते थे। इस प्रकार इस बातमें वह अरस्तू- 
के जगत्‌ अनादिवादके विरोधी थे। 

धर 
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(७) कुरान भी अनादि नहीं सावि--सनातनी मुसलमान मोत- 
जलियोके जगत्‌-सादिवादसे खुश नहीं हो सकते थे, क्योकि जिस तरह 
ईश्वरकृत होनेसे बह जगत्‌को सादि मानते थे, उसी तरह ईश्वरक्ृत होनेके 
कारण वह कुरानको भी सादि मानते थे। अल्लाहकी भाँति कुरानकों 
अनादि माननेको मोतज़ली द्वैतवाद तथा मूति-पूजा जैसा दुष्कर्म बतलाते 
थे। हम कह चुके है कि कर्म स्वातत््य जैसे सिद्धान्तको लेकर जहनीने उमैय्या 
खलीफोके खिलाफ आन्दोलन खड़ा कर दिया था, बनी-उमेय्याकों खतमकर 
जब अब्बासीय खलीफा बने तो उनको सहानुभूति कर्म-स्वातश्यवादियों 
तथा उनके उत्तराधिकारियो--मौतजलियो--के विचारकीके प्रति होनी 
ज़रूरी थी। बगदादके मोतजली खलीफा कुरानके अनादि होनेके सिद्धान्त- 
को कुफ्र (नास्तिकता) मानते थे, और इसके लिए लोगोकों राजदड दिया 
जाता था। कुरानकों सादि बतका मोतजली अल्लाहके प्रति अपनी भारी 
श्रद्धा दिखाते हो यह बात न थी, इससे उनका अभिप्राय यह था कि कुरान भी 
अनित्य ग्रन्थोमे है, इसलिए उसकी व्याख्या करनेम काफी स्वतन्त्रताकी 
गुजाइश है, और इस प्रकार पुस्तककी अपेक्षा बुद्धिका महत्त्व बढाया जा 
सकता है। उनका मत था--ईश्वरने जब जगत्‌ और मानवको पैदा किया, 
तो साथ ही मनुप्यमे भलाई-बुराई, सच्चाई-झठाईके परखने तथा भगवान्‌को 
जाननेके लिए बृद्धि भी प्रदान की। इस प्रकार वह ग्रन्थोक्‍्त धमकी अपेक्षा 
निमर्ग (बुद्धि )-सिद्ध धर्मपर ज्यादा ज़ोर देना चाहते थे । यह ऐसी बात थी, 
जिसके लिए सनातनी मुसलमान मोतजलियोको क्षमा नहीं कर सकते थे, 
और वस्तुत काफिर, मोतजर्ली तथा दहरिया (जडवादी, नास्तक) 
उनकी भाषामे अब भी पर्यायवाची शब्द है। 

(८) इस्लामिक वाद-शास्त्रके प्रवत्तक--मोतज़ला वद्यपि प्रन्थ- 
वादके पक्षपाती न थे, किन्तु साथ ही वह ग्रन्थको प्रमाणकोटिसे उठाना भी 
नही चाहते थे। बुद्धिवादी दुनियामे, वह अच्छ। तरह समझते थे कि, अरबो- 
की भोली श्रद्धासे काम नही चल सकता; इसलिए उन्होंने प्रन्य (करान) 
और बुद्धिमें समन्वय करना चाहा, लेकिन इसका आवश्यक परिणाम यह 
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हुआ, कि उन्हें कितने ही पुराने विद्वासोंसे इन्कार करना पड़ा, और 
कुरानकी व्याख्यामें काफी स्वतन्त्रता बतेनेकी ज़रूरत महसूस हुईं। अपने 
इस समन्‍्वयके कामके लिए उन्हें इस्लामी बादशास्थ (इल्म-कलाम ) 
की सीव रखनी पडी; जो बगदादके आरंभिक खलीफोंकी बौद्धिक 
नव-जागृतिके समय पसंद भले ही किया गया हो, किन्तु पीछे वह अशूअरी, 
ग़ज़ाली, जैसे “पुराणवादी” आधुनिकोंकी दृष्टिमें बुरी चीज मालूम 
हुई । 

मोतजलियोकी इस्लामके प्रति नेकनीयतीके बारेमें तो सन्देह न करनेका 
यह काफी प्रमाण है, कि वह यूनानी दर्शन तथा अरस्तूके तर्कशास्त्रके सख्त 
दुश्मन थे, किन्तु इस दुश्मनोमें वह बुद्धिके हथियारकों ही इस्तेमाल कर 
सकते थे, जिसके कारण उन्हे कितनीही बार इस्लामके “सीधे रास्ते” 
(सरातल-म॒स्तकीम ) से भटक जाना पड़ता था। 

(९) मोतजको आचार्य--हाखून-मामून-शासनकाल (७८६-८३३ 
ई०) दूसरी भाषाओंसे अरबीमें अनुवाद करनेका सुनहला काल था। इन 
अनुवादके कारण जो बौद्धिक नव-जागृति हुई, और उसके कारण इस्लामके 
बारेमे जो लोगोंको सन्देह होने रूगा, उसीसे लड़नेके लिए मोतज़ला सम्प्रदाय 
पैदा हुआ था। मोतज॒लाके झडेके नीचे खड़े होकर जिन विद्वानोंने इस 
लड़ाईको ऊरूडा था, उनमेसे कुछ ये हैं--- 

(क) अल्लाफ़ अबुल-हुशुरू अल्‌-अल्लाफ़--यह मोतजलियोंका 
सबसे बडा विद्वान हैं। इसका देहान्त नवी सदीके सघ्यमें हुआ था, और 
इस प्रकार शकराचायंका समकालीन था। छंकरकी ही भाँति अल्लाफ़ भी 
एक जबर्दस्त वादचतुर विद्वान तथा पूर्णरूपेण अपने मतलबके लिए दर्शनको 
इस्तेमाल करनेकी कोशिश करता था। ईश्वर-अद्वगैतको निर्गुण सिद्ध करनेमें 
उसकी भी कितनी ही युक्‍क्तियाँ अपने सम-सासमयिक शंकरके तिव्शेष- 
चिन्मात्र--अद्यादरैत--साधक तर्ककी भाँति थीं। अल्लाह (ईइ्वर 
या ब्रह्म )मे कोई गुण (>-विशेषण) नहीं हो सकता; क्योंकि गुण दो ही 
तरहसे रह सकता है, या तो वह गुणीसे अलूग हो, या गुणी-स्वरूप हो | 
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अलग माननेसे अद्वैत नहीं, और एक ही माननेसे निर्गुण ईश्वर तथा गुण- 
स्वरूप ईश्वरमें शब्दका ही अन्तर होगा। मनुष्यके कर्मको अल्लाफ़ दो 
तरहका मानता है---एक प्राकृतिक (नैसगिक) या शरीरके अंगोंका कमें, 
दूसरा आचार (पृण्य-पाप)-सम्बन्धी अथवा हृदयका कर्म। आचार- 
सम्बन्धी (पुण्प-पाप कहा जानेवाला) कर्म वही है, जिसे हम बिना किसी 
बाधाके कर सके। आचार-सम्बन्धी कर्म (पुण्य,पाप) मनुष्यकी अपनी 
अजित निधि है उसके प्रयत्नका फल है। ज्ञान मनुष्यको मगवान्‌की ओरसे 
तो भगवद्गाणी (कुरान आदि) से और कुछ प्रकृतिके प्रकाशसे प्राप्त होता 
है। किसी भी भगद्वाणीके आनेसे पहिले भी प्रकृतिद्वारा मनुष्यको क्तव्य- 
मार्गकी शिक्षा मिलती रही है, जिससे वह ईश्वर को जान सकता है, भरकाई- 
बुराईमे विवेक कर सकता है, और सदाचार, सच्चाई और निशछलताका 
जीवन बिता सकता है। 

(ख) नकज्ञाम--नज्जाम, सभवत अल्लाफका शागिरद था। इसकी 
मृत्यू ८४५ ई० में हुई थी। कितने ही लोग नज्जामकों पागल समझते 
थे, और कितने ही नास्तिक। नज्जामके अनूसार ईहवर बुराई करनेमे 
बिलकुल असमर्थ है। वह वही काम कर सकता है, जिसे कि वह अपने ज्ञानमे 
अपने सेवकके लिए बेहतर समझता है। उसकी सर्वशक्तिमत्ताकी बस 
उतनी ही सीमा है, जितना कि वह वस्तुत. करता है। इच्छा भगवान्‌का 
गुण नही हो सकती, क्योकि इच्छा उसीको हो सकती है, जिसे किसी चीज- 
की ज़रूरत--कमी--हो। सृप्टिको भगवान्‌ एक ही बार करता है, हर 
एक सृष्टि वस्तुमे वह शक्ति उसी वक्‍त निहित कर दी जाती है, जिससे कि 
वह आगे अपने निर्माणक्रमकों जारी रख सके। नज़्जाम परमाणुवादकों 
नहीं मानता। पिंड परमाणुओसे नहीं घटनाओसे बने है--उसके इस 
विचारमें आधुनिकताकी झलक दिखलाई पड़ती है। रूप, रस, गन्ध जैसे 
गुणोंकों भी नज्जाम पिंड पदार्थ ) ही मानता है, क्योंकि गण, गणी अरूण 
वस्तुएं नहीं है। मनुष्यके आत्मा या बुद्धिकों भी वह एक प्रकारका पिड 
मानता है। आत्मा मनुष्यका अतिश्रेष्ठ भाग है, वह सारे शरीरमे व्यापक 


मोतडरा सम्प्रदाय |] इस्लासी दर्शन <प्‌ 


है। शरीर उसका साधन (करण) है। कल्पना और भावना आत्माकी 
गतिको कहते हैं। दीन और धर्ममें किसको प्रमाण मात जाय इससे 
नज्जामका उत्तर शीओं जैसा है--फ़िक़ाकी बारीकियोंसे इसका 
निर्णय नहीं कर सकते, यथार्थवक्‍ता (--आप्त) इमाम ही इसके लिए 
प्रमाण हो सकता है। मुसलूमानोंके बहुमतकों वह प्रमाण नहीं मानता। 
उसका कहना है--सारी जमात गलत धारणा रख सकती है, जैसा 
कि उसका थह कहता कि दूसरे पैगवरोंकी अपेक्षा मुहम्मद-अरबीमें 
यह विज्लेषता थी कि वह सारी दुनियाके लिए पैमंबर बनाकर भेजे 
गये थे, जो कि गलत है, खुदा हर पंगबर को सारी दुनियाके लिए 
भेजता है। 

(ग) जहीश (2६९ ई०)--नज्जामका शिष्य जहीज़ एक सिद्ध- 
हस्त लेखक तथा गभीरचेता दाशनिक था। वह धर्म और प्रकृति-नियमके 
समनन्‍्वयको सत्यके लिए सबसे जरूरी समझता था। हर चीजमे प्रकतिका 
नियम काम कर रहा है, और ऐसे हर काममें कर्ता ईश्वरकी झलक है। 
मानववबुद्धि कर्त्ताका ज्ञान कर सकती है। 

(घ) सुअम्भर--मुअम्मरका समय ९०० ई० के आसपास है। 
अपने पहिलेके मोतजलियोंसे भी ज्यादा “निर्गुगवाद पर उसका जोर है। 
ईइबर सभी तरहके द्वैतसे सर्वधा मुक्त है, इसलिए किसी गुण-विधेषणकी 
उसमें संभावना नही हो सकती । ईश्वर न अपनेको जानता है और न अपनेसे 
भिन्न किसी वस्तु या गुणको जानता है, क्योंकि जानना स्वीकार करनेपर 
शात्ता शेय आदि अनगिनत द्वेत आ पहुँचेंगे, मुअम्मरके मतसे गतिस्थिति, 
समानता-असमानता आदि केवल काल्पनिक धारणायें हैं, इनकी कोई 
वास्तविक सत्ता नहीं है। मनुष्यकी इच्छा कोई बन्धत नहीं रखतो। 
इच्छा ही एक मात्र मनुष्यकी क्रिया है, बाकी क्रियाएँ तो शरीरसे सम्बन्ध 
रखती हैं। गा 

(६) अबू-हाशिम बच्चो (९३२ ई०)--अबू-हाशिमका मत था, 
कि सत्ता और अ-सत्ताके बीचकी कितती डी स्थितियां हैं, जिनमें ईद्वरके 
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गुण, घटनाएँ, जाति (सामान्‍य) के ज्ञान शामिल है। सभी ज्ञानोंमें 
सन्देहका होना ज़रूरी है। 


२ - करासी संप्रदाय 


मोतज़लियोकी कुरानकी व्याख्यासे निरकुशताकों बहुतसे श्रद्धाल्‌ 
मुसलमान खतरेकी चीज समझते थे। नवी सदी ईसवीमे मोतज़लियोंके 
विरुद्ध जिन छोगोंने आवाज उठाई थी, उनमे करामी सम्प्रदाय भी था। 
इसके प्रवत्तंक मुहम्मद विन-कराम सीस्तान (ईरान) के रहनेवाले थे। 
मोतजलाने ईइवरकों साकार (स-शरीर) क्‍या सगुण माननेसे भी इन्कार 
कर दिया था, इब्न-करामने उसे बिल्कुल एक मनुष्य--राजा--को तरहका 
घोषित किया। इब्न-तैमियाकी भाँति उसका तक॑ था--जो वस्तु साकार 
नही, वह मौजूद हो नहीं हों सकती। 


३ - अशअरी संप्रदाय 


जिस वक्‍त मोतज़लियों और करामियोंके एक दूसरेके पूर्णतया विरोवी 
निर्गुणवाद और साकारवाद चल रहे थे, उसी वक्‍त एक मोतजली परिवारमें 
अबुल-हसन अशूअरी (८७३-९३५ ई०) पैदा हुआ। उसने देखा कि 
मोतज़ला जिस तरहके प्रहारोंसे इस्लामको बचाना चाहते हैं, उनकी उपेक्षा 
नहीं की जा सकती, इसलिए कुछ हद तक हमें मोतज़लोके बुद्धिमूलक 
विचारोके साथ जाना चाहिए; किन्तु कोरा बुद्धिवाद इस्लामके लिए 
खतरेकी चीज़ है, इसका भी ध्यान रखना होगा। इसी तरह परपराकों 
अवहेलनासे इस्लाम पर जो अविध्वास आदिका खतरा हो सकता है, उसकी 
ओर भी देखना ज़रूरी है, किन्तु साथ ही बुद्धिवादके तकाज़ेको बिलकुल 
उपेक्षाकी दृष्टिसि देखना भी खतरनाक होगा, क्योंकि इसका अर्य॑ होगा 
इस्लामके प्रति शिक्षित प्रतिभाओंका तिरस्कार। इसीलिए अशूअरीने 
कहा कि ईहवर राजा या मनुष्य-जैसा साकार व्यक्ति नहीं है। अशृअरी' 
और उसके सम्भदायके मुल्य-मुख्य सिद्धान्त इस प्रकार थे--- 
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(१) कार्य-कारण-नियम ( --हेतुबाद ) से इस्कार--मोतडालाका 
मत था कि वस्तुके नैसगिक गुण नहीं बदलते, इसलिए मोजजा या अप्रा- 
कतिक चमत्कार गरूत हैं। दाशंनिकोका कहना था कि कार्य-कारणका 
नियम अटूट है, बिना कारण के कार्य नही हो सकता; इसलिए ईश्वरकों कर्ता 
माननेपर भी उसे कारण (5""उपादान-कारण) की जरूरत होगी, और 
जगत्‌ के उपादान कारण---प्रकृति--को मान लेनेपर ईश्वर अद्वत तथा 
जगत्‌ का सादि होता--ऐे दोनो इस्लामी सिद्धान्त गलत हो जायेंगे । इन 
दोनों दिक्कतों से बचने के लिए अशुअरोने कार्ये-कारणके नियमकों ही 
साननेसे इस्कार कर दिया. कोई चीज किसी कारणसे नही पैदा होती, 
खुदाने कार्यो भी उसी तरह बिलकुल नया पैदा किया, जैसे कि उसने 
उससे पहिलेवाली चीज़को पैदा किया था जिसे कि हम गरूतीसे कारण 
कहते हैं। हर वस्तु परमाणुमय है, और हर परमाण्‌ क्षणमरका मेहमान 
है । पहिले तथा दूसरे क्षणके परमाणुओंका आपसमे कोई संबंध नही, 
दोनोंको उनके पैदा होनेके समय भगवान्‌ बिना किसो कारणके ( >>अभाव- 
से) पैदा करते हैं। अशूअरी के मतानूसार न सूरजकी गर्मी जरूको भाष 
बनाती है, न भापसे बादल बनता है, न हवा बादलकों उडाती है, न पानी 
वादलसे बरसता है ! बल्कि अल्लाह एक-एक बूँदकों अभावसे भावके 
रूपमें टपकाता है, अल्लाह बिता उपादान-कारण (>-भाष) के सीधे 
बदल बनाता है....। अशअरी स्वंशक्तिसान्‌ ईश्वरके हर क्षण 
काका रण-संबधहीन बिलकुल नये निर्माणका उदाहरण एक लेखकके 
रूपसें उपस्थित करता है। ईश्वर आदमीको बनाता है, फिर इच्छाकी 
बनात है, फिर लेखन-शक्तिको; फिर हाथमे गति पैदा करता है, 
अन्तमें कलममें गति पैदा करता है। यहाँ हर क्रियांको ईदवर अलग- 
अलग सीमे तौरसे बिना किसो कार्य-कारणके सम्बन्धसे करता है। 
कार्य-कारणके नि+मके बिना ज्ञान भी संभव नहीं हो सकता, इसके 
उत्तरमें अशअरी कहता है--अल्लाह हर चोजकों जानता है, वह 
सिर्फ दुनियाकी चोजों तथा जैसी वह दिखाई पड़ती हैं, उन्हींको नहीं 
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पैदा करता, बल्कि उनके सम्वन्धके ज्ञानकों भी आदमीकी आत्मामें पैदा 
करता है। 

(२) भगवदूबाणी क़्रान (5शब्द) एकमात्र प्रमाण--हिन्दू 
भोमांसकोंकी भाँति अशअरी सम्प्रदायवाले भी मानते हैं, कि सच्चा 
(क-निर्ञान्त) ज्ञान सिर्फ शब्द प्रमाण द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता है ; 
हाँ, अन्तर इतना जरूर है कि अश्अरी मीमासकोंकी भाँति किसी 
अपौरुषेय शब्द-प्रमाण (जवेद)कों न मानकर अल्लाहके कलाम 
(>-भगवद्गाणी ) कुरानकों संवोपरि प्रमाण मानता है। कुरानका सहारा 
लिये बिना अलौकिक स्वगं, नर्क, फरिइता आदि वस्तुओको नहीं जाना 
जा सकता। इन्द्रियाँ आमतौर से भ्रान्ति नही पैदा करतीं, किन्तु बुद्धि हमें 
गलत रास्तेपर ले जा सकती है। 

(३) ईश्वर सर्वनियम-मुक्त--ईएवर सर्वशक्तिमान्‌ कर्ता है । 
वह किसी उपादान कारणके बिना हर चीजको हर क्षण बिलकुल नई पंदा 
करता है, इस प्रकार वह जगत्‌ मे देखे जानेवाले सारे नियमों से मुक्त है, 
सारे नैतिक नियमोकी जिम्मेवारियोसे वह मुक्त है । शरह-मुवाफिकमे 
इस सिद्धान्तकी व्याख्या करते हुए लिखा है--“अल्लाहके लिए यह ठीक 
है, कि वह मनुष्यको इतना कष्ट दे, जो कि उसकी शक्तिसे बाहर है । 
अल्लाहके लिए यह ठीक है कि वह अपनी प्रजा (--सृष्टि) को सुफल या दंड 
दे, चाहे उसने कोई अपराध किया हो या न किया हो। (अल्लाह-) तारा 
अपने सेवकोके साथ जो चाहे करे, अल्लाहको अपने बदोके भावोंके रुपाल 
करनेकी कोई ज़रूरत नहीं। अल्लाहकों भगवद्गाणी (+-क्ुरान) द्वारा 
हो पहिचाना जा सकता है, बुद्धिके द्वारा नहीं।” 

इस सिद्धान्तके समर्थनमें अशूअरी कुरानके वाक्योंको प्रमाण के तौरपर 
पेश करता है। जैसा कि-- 

“हुब लू-काहिरो फौक-इबादिही” (वह अपने बदोंपर सर्वेतंत्र 
स्वतत्र है) । 


“कल कुल्लन्‌ मिन्‌ इन्दे' ल्लाहे” (कह सब अल्लाह ओरसे है) 
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“बे मा तशावून इल्ला अनुस्यशाअ ल्लाह” (तुम किसी बातको न 
बाहोंगे जब तक कि अल्लाह नहीं चाहे) । 

इस तरह ईश्वरकी सीमारहित सर्वशक्तिमसा अश्ृुअरियोंके प्रधान 
सिद्धान्तों मे एक है। 

(४) देश, कार और गरातिभें विख्छिन्न-विन्दुवाद--हेतुवादके 
इन्कारके प्रकरणमें बतला चुके हैं, कि अशुअरी न जगत्‌ मे कार्येका रण-नियम- 
को मानता, और नहीं जगत्‌की वस्तुओंकों देश, काल़ या गति में किसी 
तरहके अ-विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर मानता है। अक---एक, दो, तीन . . 

. . . - में हम किसी तरह का अविच्छिन्न क्रम नहीं मानते ॥ एककी संख्या 
समाप्त होती दोकी संख्या अस्तित्वमें आती है--पूछा जाये एकसे दोमें 
संख्याज्ञान सर्पकी भाँति सरकता हुआ पहुँचता है, या मेंढककी तरह कूदता , 

उसतर मिलेगा--कूदता। गति देश या दिशा मे वस्तुओंमें होती है। हम वाणकों 
एक देशसे दूसरे देश पहुँचते देखते हैं। सवाल है थदि वाण हर वक्‍त 
किसी स्थानमे स्थित है, तो वह स्थिति--गति-शून्यता--रखता है, फिर उसे 
गति कहना गलत होगा। अब यदि आप दृष्टि गति को सिद्ध करना चाहते 
हैं, तो एक ही रास्ता है, वह यही है, कि यहाँ भी साँप की भाँति सरक- 
नेकी जगह संख्याकी माँति गतिकों भिन्न-भिन्न कुदान मार्ने। अकारण 
परमाण्‌ एक क्षण के लिए पैदा होकर नष्ट हो जाता है, दूसरा नया अकारण 
परमाणु अपने देश, अपने कालके लिए पैदा होता है और नष्ट होता है । 
पहिले परमाणु और दूसरे परमाणुके बीच शून्यता--गति-शून्यता, देश- 
शुन्यता है। यही नही हर पहिले क्षण (“अब”) और दूसरे क्षण (“अब”) - 
के बीच किसी प्रकारका सबंध न होनेसे यहाँ कालिक-शून्यता है--काल 
जो है बह “अब” है, जो “अब” नहीं वह काल नहीं--और यहाँ दो 
“अब” के बीच हम कुछ नहीं पाते, जो ही कालिक-शून्यता है। अशूअरी 
“पम्ेंडक-कुदान” (प्लुति)के सिद्धान्तसे ईएवरकी सर्वशक्तिमसा हेतुवाद- 
निषेष, तथा वस्तु-गति-देश-कालकी परमाणु-रूपता सभीको इस प्रकार 
सिद्ध करता है। यहाँ यह ध्यान रखनेकी बात है, कि अशूअरियोंने इस 
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“मेंढक-कुदान”, “विक्किन्न-प्रवाह”, “विन्दु-घटना”, “विच्छिन्न परमाणु- 
सस्तति” को बस्तु-स्थितिसे उत्पन्न होनेवाली किसी गुत्यीको सुलुझानेके लिए 
नही स्वीकार किया, जैसे कि हम आजके “सापेक्षतावाद” “क्वन्तम्‌- 
सिद्धान्त” अथवा बौढ़ोंके क्षणिक अनात्मवाद और मार्क्सीय भौतिकवादमें 
पाते हैं। अशुअरी इससे मोजज्ञा (दिव्य चमत्कार), ईश्वरकी निर- 
कुशता आदिको सिद्ध करना चाहता है। ऐसे सिद्धान्तो से स्वेच्छाचारी 
मुसलभान शासकोको अल्लाहकी निरकुशताके पर्देमे अपनी निरकुशताको 
छिपानेका बहुत अच्छा मौका मिलता है, इसमे सन्देह नहीं। 

(५) पेशंबरका लक्षण--पंगवर (-- खुदाका भेजा) कौन है, इसके 
वारेमे मुवाकिफ' ने कहा है-- (पैगवर वह है) जिससे अल्लाहने कहा--- 
मैंने तुझं भेजा, या लोगोको मेरी ओरसे (संदेश) पहुँचा, या इस तरहके 
(दूसरे) शब्द। इस (पेंगबर होने) में न कोई शर्त है और न योग्यता 
(का ख्याल) है, वल्कि अल्लाह अपने सेवकोमेंसे जिसको चाहता है, 
उसे अपनो कृपाका खास (पात्र) बनाता है !” 

(६) दिव्य चमत्कार (>मोजज़ा)--ऐसा तो कोई भी दावा 
कर सकता है कि मुझे खुदाने यह कह कर भेजा है, इसोके लिए अशगभरी 
लोग ईइवरी प्रमाणकी भाँति दिव्य चमत्कार या मोजज़ाकों पैगबरोके 
सबूतके लिए जरूरी समझते है। मोजज़ाकों सिद्ध करनेकी धुनमे इन्होंने 
किस त्तरह हेतुवादसे इन्कार किया और खुदाके हर क्षण नये परमाणुओके 
पैदा करनेकी कल्पना की, इसे हम बतला चुके है। 


१. 7८।७४७१३७. 
२. (2एथ7एपाा प्रश्रृ०07५, 


रे. सन्‌ क्राछा लहु अर्सल्तोका औौ बल्लगृहुम अन्ली, व नग्हहा 
मिन -लू-मल्फ़ाज। व ला यह्रतरेतो फ़ोहे शर्तून, व ला एस्तेमदाबुम्‌ 
बलि ललाहो यखततस्सो बेरह_ मतेही मन्‌ व्यशाओो मिन्‌ एबादेही।”” 
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पूर्वी इस्लामी दार्शनिक (१) 
(शारीरिक ब्रह्म वादी ) 
$ १. अजुज्ञोहीन राज़ी (९२३ या ९३२ ईं०) 


शारीरक ब्रह्मवाद या पिथागो री ग्राकृतिक दशनके इस्लामिक समर्थकोंमे 
इमाम राजी और “पवित्र-सघध” मुख्य हैं। पवित्र-सख कई कारणोंसे 
बदनाम हो गया, जिससे मुसलूमानोंपर उसका प्रभाव उतना नही पड़ सका, 
किन्तु राजी इस बात में ज्यादा सोभाग्यशाली था, जिसका कारण उसकी 
नरम दर्शनशैली थी, जिसके बारेमे हम आगे कहनेवाएे हैं। 

(१) जोवनो--अज़ीज दीन राजह्जका जन्म पश्चिमी ईरानके रे 
शहरमे हुआ था। दूसरी धामिक शिक्षाओ के अतिरित गणित, वैद्यक 
और पिचागोरीय दर्शनक्ा अध्ययन उसने विशेष तौरसे किया था। 
वैद्यकमें तो इतना ही कहना काफी है कि वह अपने समयका सिद्धहस्त 
हकीस था। वादविद्याके प्रति उसकी अश्रद्धा थी, और तकंशास्त्रमें 
शायद उसने अरस्तूकी एक पुस्तकसे अधिक पढ़ा ने था। सरकारी 
हकीमके तौरपर वह पहिले रे और पीछे बगदादके अस्पतालका प्रधान 
रहा। पीछे उसका मन उचचट गया, और देशाटनकी धुन सवार हुई। 
इस यात्राकाल में वह कई सामन्‍्तोंका क्ृपा-पात्र रहा, जिनमे ईरानी सामानी 
बंदी (९००-९९९ ई०) शासक मसूर इव्न-इस्हाक भी या, जिसको कि 
उसने अपना एक बेच्वक प्रस्थ समपित किया है । 
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(साधारण विचार)--राजीके दिलमें वैद्यक विद्याके प्रति भारी 
श्रद्धा थी। वैद्यकशास्त्र हजारो वर्षोके अनुभवसे तैयार हुआ, और राजीका 
कहना था, कि एक छोटेसे जीवन में किसी व्यक्तिके तजबेंसे मेरे लिए हजारों 
वर्षोके तजबें द्वारा सचित ज्ञान ज़्यादा मूल्यवान है । 


३- दाशनिक विचार 


(क) जीव और शरीर--शरीर और जीवमे राज़ो जीवको प्रधा- 
नता देता है। जीवन (-आत्मा)-सबधी अस्वस्थ शरीरपर भी बुरा 
प्रभाव डालता है, इसीलिए राज़ी वैद्यके लिए आत्मा (जीव) का 
चिकित्सक होना भी जरूरी समझता था। तो भी, वह चिकित्सा बहुतसे 
आत्मिक रोगोमे असफल रहती है, जिसके कारण राज़ीका झुकाव 
निराशावादी ओर ज्यादा था।--दुनियामें भछाईसे बुराईका पल्ला 
भारी है । 

कीमिया (“रसायन ) शास्त्रपर राजी की बहुत आस्था थी। भौतिक 
जगत्‌के मूलतत्वोके एक होनेसे उसको विश्वास था, कि उनके भिन्न प्रकार- 
के मिश्रणसे धातु मे परिवर्तत हो सकता है। रसायनके विभिन्न योगोसे 
विचित्र गुणोंको उत्पन्न होते देख वह यह भी अनुमान करने लगा था कि 
शरीरमे स्वत गति करनेकी शक्ति है, यह विचार महत्वपूर्ण ज़रूर था, 
किन्तु उसे प्रयोग द्वारा उसने और विकसित नहीं कर पाया । 

(ख) पाँच नित्य तत्व--राज़ो पाँच तत्वोकों नित्य मानता था-- 
(१) कर्ता (पुरुष या ईश्वर), (२) विश्व-जीव, (३) मूल भौतिक 
तत्त्व, (४) परमार्थ दिशा, और (५) परमार्थ काल । यह पाँचो तत्त्व 
राजीके मतसे नित्य सदा एक साथ रहनेवाले हैं। यह पाँचो तत्त्व बिश्वके 
निर्माणके लिए आवश्यक सामग्री हैं, इनके बिना विश्व बन नही सकता। 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष हमे बतछाता है कि बाहरी पदार्थ--भौतिक-तत्त्व--- 
मौजूद है, उतके विना इन्द्रिय किस चीजका प्रत्यक्ष करती ? भिन्न-भिन्न 
वस्तुओं (+-विषयो)की स्थिति उनके स्थान या दिशाकों बतराती है । 
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वस्तुओंमें होते परिवर्तनका जो साक्षात्कार होता है---पहिले ऐसा था, अब 
ऐसा है---बह हमें काऊूके अस्तित्वकों बतलाता है। प्राणियों के अस्तित्व 
तथा उनकी अधाणियोंसे भिन्नतासे पता लूमता है कि जीव भी एक पदार्थ 
है। जीवोंमें कितनों होमे बुद्धि---कला आदिको पूर्णताके शिखरपर 
पहुँचानेकी क्षमता--है, जिरं पता रूगता हैं, कि इस बुद्धिका खोत कोई 
चतुर कर्ता है । 

(ग) विध्विका विकास “-यद्यपि राज़ी अपने पाँचों तत्त्वोकों नित्य, 
सदा एक साथ रहनेवाला कहता है, तो भी जब वह उनमेंसे एकको कर्ता 
मानता है, तो इसका मतलब है कि इस नित्यताकों वह कुछ झर्तोके साथ 
मानता है । सृष्टिकी कथा वह कुछ इस तरहसे वर्णित करता है--पहिले 
एक सादी शुद्ध आध्यात्मिक ज्योति बनाई गई, यही जीव (+-रूह)का 
उपादान कारण था . जीव प्रकाश स्वभाववाले सीवे सादे आध्यात्मिक 
तत्व हैं। ज्योतिस्तत्व या ऊध्वंलोक---जिससे कि जीव नीचे आता है---को 
बुद्धि (>न्नफ्स) या ईश्वरीय ज्योत्िका प्रकाश कहा जाता है । दिनका 
अनुगमन जैसे रात करती है, उसी तरह प्रकाशका अनुगमन अधकार 
(सूतम) करता है, इसी तमसे पशुओके जीव पैदा होते है, जितका कि 
काम है बुद्धि-युक्त जीव (>मानव) के उपयोगमे आना । 

जिस वक्‍त सीधी-सादी आध्यात्मिक ज्योति अस्तित्वमे आई, उसके 
साथ ही साथ एक मिश्चित वस्तु भी मौजूद रही, यही विराट शरीर है । 
इसी विराद शरीरकी छायासे चार “स्वभाव”---गरर्मी, सर्दी, रुक्षत और 
नमी उत्पन्न हीती है। इन्ही चार 'स्वभावों” से अन्त में सभी आकाश 
और पृथ्वी के पिड--शरीर---बने हैं | इस तरह उनकी सृष्टि होनेपर भी 
पाँच तल्वोंकों नित्त्य क्यों कहा ” इसका उत्तर राज़ी देता है--क्योकि यह 
सृष्टि सदासे होती चली आई है, कोई समय ऐसा न था जब कि ईश्वर 
निष्किय था। इस तरह राजी जगत॒की नित्यताकों स्वीकार कर इस्लामके 
सादि वादके सिद्धान्तके खिलाफ गया था, तो भी राज़ीके नामके साथ इमाम- 
नाम ऊूमाना बतछाता है कि उसके लिए लोगों के दिलोंमें नरम स्थान था। 
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(घ) मध्यसागी दर्शन--राजीके समयसे पहिलेसे ऐसे तास्तिक 
भौतिकवादी दाशंनिक चले आते थे जो जगत्‌का कोई कर्त्ता नही मानते थे । 
उनके विचारसे जगत्‌ स्वत.निर्मित होनेकी अपनेमे क्षमता रखता है। 
दूसरी ओर ईश्वर-अद्वत (->तौहीद ) बादी मुल्ला थे, जो किसी अनादि जीव, 
भौतिक तत्त्व,--दिज्या काल, जैसे तत्त्वके अस्तित्वकों अल्लाहकी शानमे 
ब्रा लगनेकी वात समझते थे । राजी न भौतिकवादियोके मतकों ठीक 
समझता था, न मुल्लोके मतको | इसीलिए उसने बीचका रास्ता स्वीकार 
किया--विचारकों बुद्धिसगत बनानेके लिए ईश्वर के अतिरिक्त जीव, 
प्रकृति, दिशा कालकी भी जरूरत है, और बुद्धियुक्त मानव जैसे जीवको 
प्रकट करनेके लिए कर्त्ताकी । 


8६ २-पवित्र-संघध (-अखवानुस्सफ़ा ) 


मोतजला, करामी, अशजरी तीनो दर्शन-द्रोही थे । किन्तु इसी समय 
बस्राभे एक और सम्प्रदाय निकला जो कि दर्शन--विशेषकर पिथागोंर- 
के दर्शन--के भक्त थे, और इस्लामको दर्शनके रगमे रंगना चाहते थे । 
इस सम्प्रदायका नाम था “अखवानुस्सफा” (पवित्न-सघ, पवित्र मित्र- 
मडली या पवित्र बिरादरी) । अख़वानुस्सफा केवल धारमिक या दाशेनिक 
सम्प्रदाय ही नहीं था, बल्कि इसका अपना राजनीतिक प्रोग्राम था। ये 
लोग दर्शनको आत्मिक आनदकी ही चीज नहीं समझते थे, बल्कि उसके 
द्वारा एक नये समाजका निर्माण करना चाहते थे। इसके लिए कुरानमे 
खीचातानी करके अपने मतलबका अर्थ निकालते थे। वह दुनियवामे एक 
उटोपियन' धर्मराज्य कायम करना चाहते थे । 
(१) पूर्वगामी इब्न-मेमून (८५० ई० )--मोतज़ली सम्प्रदायके प्रव- 
त्तेक अल्लाफूका देहान्त नवी सदीके मध्यमे हुआ था, इसी समयके आसपास 
अब्दुल्ला इब्न-मैमून पेदा हुआ था। इस्लामने ईरानियो (--अजमियों) को 
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मुसलमान बनाकर बडी गलती की। इस्लाममे जितने (फिल्में) पैदा 
हुए मतभेद्र उतमेसे अधिकाशके बानी ( “प्रवत्तंक) यही अजमी लोग थे । 
इब्म-मंमून भी इन्हीं “फिल्ला पर्वाजों मेस्ते था। दमिश्कके म्वाविया-वश 
(जबनी-उमैय्या ) ने पहिला समझौता करके बाहरी सम्य आधोन जातियो- 
के निरन्तर विरोधको कम किया था। बगदाद के अब्बासी वशने इस दिशा मे 
और गति की, तथा अपने और अपने शासनको बहुत कुछ ईराती रग मे रंग 
दिया--उन्होने ईरानी विद्वानोकी इज्ज़व ही नहींकी, बल्कि बरामका जैते 
ईरानी राजनीनिज्ञोको महामत्री बनाकर शासनमे सहभागी तक बनाया । 
किन्‍्नु, मालूम होता है, इससे वह सन्तुष्ट नही थे। करमती राजनीतिक दल, 
जिसका कि इव्न-मेमून नेता था, अव्बासी शासतकों हटाकर एक नया 
शासन स्थापित करना चाहता था, कैसा शासन, यह हम आगे कहेंगे । 
उसके प्रतिद्वदी इब्न-मेमनको भारी षड़यन्त्री सिद्धान्तहीत व्यक्ति समझते 
थे, किन्तु दूसरे लोग थे जो कि उसे महात्मा और ऊँचे दर्जेका दार्शनिक 
समझते थे । उसकी मडलीने सफेद रगको अपना साम्प्रदायिक रग चुना 
था, क्योकि वह अपने धर्मको परिशुद्ध उज्ज्वल समझते थे, और इसी 
उज्ज्वलताको प्रप्प्त करना आत्माका चरम लक्ष्य मानते थे । 

(शिक्षा )--करमती लोगोकी शिक्षा थी--कत्तंव्यके सामने शरीर 
और धनकी कोई पर्वाह मत करो। अपने संघके भाइयोकी भलाईको 
सदा ध्यानमे रखो। सघके लिए आत्मसमपंण, अपने नेताओके प्रति 
पूर्ण श्रद्धा, तथा आज्ञापालनमे पूर्ण तत्परता--हर करमतीके लिए जरूरी 
फर्ज है । सघकी भलाई और नेताके आज्ञापालनमे मृत्यु की पर्वाह नहीं 
करनी चाहिए । 


२-पवित्र-संघ 


(१) पवित्र-संघको स्थापना--बस्रा और कूफा करमतियोके 
गढ़ थे । दसवी सदोके उत्तराद्धमे बस्रामे एक छोटासा सघ (पवित्र- 
सघ) स्थापित हुआ । इस सघने अपने भीतर चार श्रेणियाँ रखी थी । 


९६ दर्शन-दिःदर्शन [ अध्याय ५ 


पहिली श्रेणीमे १५-३० वर्षके तरुण सम्मिलित थे। अपने आत्मिक विकास- 
के लिए अपने गुहओं (शिक्षको)का पूर्णतया आज्ञापालन इनके लिए 
जहरी था। दूसरी श्रेणीमे ३०-४० वर्षके सदस्थ शामिल थे, इन्हे आध्या- 
त्मिक शिक्षासे बाहरकी विद्याओको भी सीखना पड़ता था। तीसरी 
श्रेणीमे ४०-५० वर्षके भाई ग्रे, यह दुनियाके दिव्य कानूनके जाननेकी 
योग्यता पैदा करते थे, इनका दर्जा पैगवरोका था। चौथी और सर्वोच्च 
जेणीमे वह लोग थे, जिनकी उम्र ५० से अधिक थी। वह सत्यका साक्षा- 
त्कार करते थे, और उनकी गणना फरिश्तो--देवताओके--दर्जे में थी; 
उनका स्थात प्रकृति, सिद्धान्त, धर्म सबके ऊपर था। अपने इस श्रेणी- 
विभाजनमे पवित्र-सघ इब्न-मैमूनके करामती दल तथा अफलातूँ के “प्रजा- 
तत्र” से प्रभावित हुआ था, इसमे सन्‍्देह नही, किन्तु इसमे सन्देह है, 
कि वह अपने इस श्रेणी-विभाजनकों काफी अशमे भी कार्यरूपमे परिणत 
कर सका हो। 

(२) पविश्न-संघकी प्रन्यावलों और नेता--पवित्र सधने अपने 
समयके ज्ञानकों पुस्तकरूयमे लेखबद्ध क्रिया था इसे “रसायरू अख- 
वानुस्सका  (पत्नित्र सघ-अन्थावछी ) कहते है। इस पग्रस्थावछो में ५१ 
(शायद शरूमे ५० थे) ग्रन्थ है। प्रस्योकी वर्णत-शैलीसे पता लगता 
है, कि इनके लेखक अलग्-अछुग थे और उनमे सम्पादन द्वारा भी एकता 
ठानेकी कोशिश नहीं की गई । प्रस्थावद्वीमे राजनीतिक पुटके साथ 
प्राकृतिक विजञानके आवधारपर ज्ञानवाद की विवेखना की गई है ! सधके 
नेताभों और ग्रन्थावलोके लेखकोके वारमे--पीछक! पुस्तकों मे जो कुछ 
मिलता है, उससे उनके नाम यह है-.. 

(१) मकहसी या अव्‌-सुलेम्ान मुहम्मद इब्त-मुशीर अल-बस्ती 

(२) गजाना या जब॒ुड-हसन्‌ अली इब्त-हारूत अल-जजानी , 

( ३) नह्ाजुरी था मुहम्मद इब्त-अह मद अल-नह्वाज्री 


५ स्ल्कप [८, 
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(४) औफ़ो या अलू-औफ़ो; और 

(५) रिफ्राअ था जद इब्न-रिफ़ाज। 

पवित्र-संघ जिस वक्‍त (दसवीं सदीके उतरार्घमें) कार्यक्षेत्रमें उतरा 
उस वक्‍त तक बगदादके खलीफ अपनी प्रधानता खो बैठे थे; और जगह- 
जगह स्व॒तन्त्र शासक पैदा हो चुके थे । पोपकी भांति बहुत कुछ धर्मंगुरु 
समझकर मुस्लिम सुल्तान आज भी खलीफाकी इज्जत करते तथा उनके पास 
भेट भेजकर बडी-बड़ी पदव्ियाँ पानेकी इच्छा रखते थे। खुद बगदादके 
पड़ोस तथा ईरानके पश्चिमी भागमें बुवायही वश' का शासन था; यह वश 
खुल्लमखुल्ला जझ्ीआ-सम्प्रदायका अनुयायी था॥ पवित्र-सघ-प्ंथावलीने 
मोतजला +-शीआ +यूनानी दर्शनकी नींवपर अपने मन्तव्य तैयार किये 
थे, जिसके लिए यह समय कितना अनुकूल था, यह समझना आसान 
है । 

(३) पविश्न-संघके सिद्धास्त--पवित्र-संघ अपने समयकी धाभिक 
असहिष्णुतासे मली-भाँति परिचित था, और चाहता था कि लोग इब्राहिम 
मूसा, जर्तृदत, मुहम्मद, अली समीको मगवान्‌का दूत--पैगेंबर--मानें ; 
यही नही धर्मंकों बुद्धिसि समझौता करानेके लिए बह पिथागोर, सुक्रात, 
अफछातूंको भी ऋषियों और पैयबरोंकी श्रेणीमे रखता था। वह सुक्रात, 
ईसा तथा ईसाई शहीदोंको मी हसन-हुसेनकी भाँति ही पवित्र शहीद 
मानता था। 

(क) बदन प्रधाल--पवित्र संघका कहना था कि मजहबके विश्यास, 
आजार-नियम साधारण बुद्धिवाले आदर्भियोंके लिए ढीक हैं; किन्तु अधिक 
उन्नत मस्तिष्कवाले पुरुषोंके लिए गर्ीर दार्शनिक अन्तदुष्टि ही उपयुक्त 
हो सकती है । 


१. (१) अछो बित्‌-इुवायही, मु० ९३२ ई०। (२) अहमद (मुई- 
जदौला) ९१२-९६७ ई०। (३) अहमद (आजाहुद्वीला) ९६७-. . 
(४) गण्युदौला . . . 

है 
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(ल) जगत्‌की उत्पत्ति या तित्यता-सम्बन्धी प्रश्न गलेत-- 
बड़की भाँति पवित्र-सधवाले विचारक जगतकी उत्पत्ति के सवालका 
बेकार समझते ये । हम क्‍या है, यह हमारे लिए आवश्यक और लाभ- 
दायक है । “मानव-बुद्धि जब इससे आगे वढना चाहती है, ती वह अपना 
सीमाको पार करती है | अपनेकों उन्नत करते हुए क्रमश सब महत्र 
(तत्त्व, ब्रह्म ) के शुद्ध ज्ञान तक पहुंचना आत्माका ध्येय है, जिसे कि वह 
ससार-त्याग और सदाचरणमे हीं श्राप्त केर सकता है । 

(ग) आठ (नौ) बदार्थ--पवित्र-सघने यूनानी तथा भारतीय 
दाशंनिकोकी भांति तत्त्वोका वर्गीकरण किया है । सबसे पहिंला तत्त्व 
ईद्वर, परमात्मा या अद्वेत तत्त्व है, जिससे क्रमश निम्न आठ नत्त्वोका 
विकास हुआ है | 

१, नफ्स-फआल --कर्त्ता-विज्ञान 

२. नफ्स-इन्फआल-अधिकरण-विज्ञान या सर्व-विज्ञान 
हेवछा+मूछ प्रकृति या मूल भौतिक तत्त्व 
नफ्स-आलम -+जग-जीवन (मानव जीवोका समूह) 
जिस्म-मुत्‌लक >परम शरीर, महत्तत्त्व 
आलम-अफूलाक >-फरिश्ते या देवलोक 
अनासर-अर्ब अ८- (पृथ्वी, जल, वायु, आग) ये चार भत 

८ मवालीद-सलाज़ा -भूतोसे उत्पन्न (धातु, वनस्पति, प्राणी) ये 

तीन प्रकारके पदार्थ । 

कर्त्ता-विज्ञान, अधिकरण-विज्ञात, मूल प्रकृति और जग-जीवन--यह 
अमिश्र पदार्थ है। परम शरीरकों लेकर आगके चार पदार्थ मिश्रित है। 
यह मिश्रण द्रव्य और गृण (- घटना) के रूपमे होता है । 

प्रथम द्रव्य है--मूल प्रकृति और आकृति । प्रथम गुण [ >घटनाये ) 


श्ट 


0 ौ ०“ रए 


रे 


| ह नफूस--यह यूनानी दब्द नोघसका अरबी रुपान्तर है, जिसका 
अर्थ विज्ञान या बद्धि है। 
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हैं--दिशा (देश), काऊू, गति, जिसमे प्रकाश और सात्राको भी शामिरू 
कर लिया जा सकता है । 

मूछ प्रकृति एक है, और साख्यकोी भाँति, वह सदा एकसी रहती 
है, जो भिन्नता तथा बहुलता पाई जाती है, उसंका कारण आकृति है--- 
पिथागोर का भी यही मत है। प्रकृति और आकृति दोनो बिलकुल भिन्न 
चीज़े हैं--कल्पनामे ही नही वस्तुस्थिति मे भी । 

मूल प्रकृतिसे भी परे कर्त्ता-विज्ञान था नफूस-फआल पवित्र सघके 
मतमें सभी चेतन-अचेतन तत्त्वका मूल उपादान-कारण है । 

(घ) मासब-जीब--मनव-जीव (मन) नफूस-इल्फआल (अधि- 
करण-विज्ञान) से पैदा हुआ है । सभी मालव-जीवोकी समष्टिको एक 
पृथक्‌ द्रव्य माना गया है, जिसको “परम मानव” या “मानवता की आत्मा” 
कह सकते हैं। प्रत्येक मानव-जीव भूतोंसे विकसित होता है, किन्तु क्मश 
विकास करते-करते वह आत्मा बन जाता है। बच्चेका जीव (-मन) 
सफेद कागज़की भाँति कोरा होता है। पाँचो ज्ञान इन्द्रियाँ बाहरी जगतु- 
से जिस विषयको ग्रहण करती हैं, वह मस्तिष्कके अगले भागमे पहिले 
उपस्थित किया जाता है, फ़िर बिचले भायमे उसका निश्चय (विश्लेषण) 
किया जाता है, और अन्तमे मस्तिष्कके पिछले भागमे गस्‍्कारके तौर- 
पर उसे सचित किया जाता है । बाहरी इद्रियोकी सख्या मनुष्य और 
पशुमे समान है। मनृष्यकी विशेषतायें हैं--विचार (--निश्चय शक्ति), 
वाणी और किया है । 

(8) ईइवर (>-अह्ा )--कर्ता-विज्ञान (नफ्स-फआल ) ईहवर है। 
इसीसे सारे तत्त्व निकले है, यह बतला आये हैं। इत आठो तत्त्वोसे ऊपर 
ईश्वर या परम अद्वत (तत्त्व) है। यह परम अद्वेत (ब्रह्म) सबमे है और 
सब कुछ है । 

(स्व) करानका स्थान--कुरानको पवित्र-सघ किस दृष्टिसे देखता 
था, यह उनके इस वाक्यसे मालूम होता है--- हमारे पैगबर मुहम्मद एक 
एसी असम्य रेगिस्तानी जातिके पास भेजे गये थे, जिनको न इस लोकके 


६ 
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आध्यात्मिक स्वरूपका पता । 
सौन्दर्यका ज्ञान था और च परलोकके आशध्या 
सा भाषाका अर्थ अधिक सभ्य 


ऐसे लछोगोके लिए दिए गये कुरानको मोटी ] रे ४ 
लोगोकों आध्यात्मिक अर्थमे लेना चाहिए।' इस उद्धरणन स्प्प्ड ह्‌ 
कि पवित्र-सघ ज़र्तश्ती, ईसाई आदि धर्मोकी ज्यादा श्रद्धाकी दृष्टिस देखता 
था। ईश्वरके क्रोध, नर्काग्निकी यातना, आदि बातें मूढ़ विश्वास है। 
उनके मतसे मूढ पापी जीव इसी जीवनमे नकंमे गिरे हुए है। कयामा 
(<प्रछय) को बह नये अथोमे और दो तरहकी भानते है “शर्म 
जीवका अलूग होना छोटी कयामत है, दूसरी महाकयामत है, जिसमे कि 
सब आत्माये ब्रह्म (अद्गैत तत्व) में लीन हो जाती है। 

(छ) पवित्र-संघकी धर्मचर्या--त्यागं, तपस्था, आत्म-सयमके 
ऊपर पवित्र-सधका सबसे ज्यादा जोर था। बिना किसी दबाव के स्वेच्छा- 
पूर्वक तथा वुद्धिसे ठीक समझकर जो कर्म किया जाता है, वही प्रशसनीय 
कर्म है। दिव्यविश्व-नियमका अनुसरण करना सबसे बडा धर्माचरण 
है। इन सबसे ऊपर प्रेमका स्थान है--प्रेम जीवका परमात्मासे मिलनेके 
लिए बेकरारी है। इसी प्रेमका एक भाग वह प्रेम है, जो कि इस जीवनमे 
प्राणिमात्रके फ्रति क्षमा, सहानुभूति और स्नेह द्वारा प्रकाशित किया जाता 
है । प्रेम इस लोकमे मानसिक सान्त्वना, हृदयकी स्वतन्त्रता देता तया 
प्राणिमात्रके साथ आन्ति स्थापित करता है, और परलोकमे उस नित्य 
ज्योतिका समागम कराता है । ह 

यद्यपि-पवित्र-सघ आत्मिक जीवनपर ही ज़्यादा ज्ोर देता है, और 
शरीरकी और उतना ख्याल नहीं करता, तो भी वह कायाकों बिलकुल 
अवहेलना करनेकी सलाह नही देता --- शरीरकी ठीकसे देखभाल करनी 
चाहिए, .जिसमे जीवको अपनेकों पूर्णतया विकसित करनेके लिए काफी 
समय मिले ।” 

आदशं मनुष्यको होना चाहिए--पूर्वो ईरानियो जैसा सुजात, अरबों 
ज॑सा श्रद्धालु, इराकियों ( --मेसोपोतामियनो) जैसा शिक्षाप्राप्त, यहूदियो 
जैसा गंभोर, ईसाके शिष्यो जैसा सदाचारी, सुरियानी साध जेंसा पवित्र 


पबित्र-संच ] इस्लामी दर्शन १०६ 


भावबाला, यूनानियों जैसा अलग-अलग विज्ञानों (साइंसों) में निपुण, 
हिन्दुओं ज॑सा रहस्योंकी व्याख्या करनेवाला, और सूफी . जैसा सन्‍्द। 

पत्चित्र-सघके बहुतसे सिद्धान्त बातिनी, इस्माइली, दरूश आदि इस्छामी 
सम्प्रदायोंम भी मिलते हैं, जिससे मालूम होता है, वह एक दूसरेसे तथा 
सम्मिलित विचारधारासे प्रभावित हुए थे। 


$ ३--सूफ़ो संप्रदाय 


अरवसे निकला इस्लाम भक्ति-प्रधात धर्म था, ईसाई और यहूदी धर्म 
भी भक्ति-प्रधान थे । यूनानी दर्शन तर्क-प्रधान था, केवल भक्ति-प्रधान 
धर्म बुद्धिको सन्तुप्ट नही कर सकता, केवल तर्क-प्रधान दर्शन श्रद्धालु 
भक्‍तको सन्‍्तुप्ट नही कर सकता । समाजको स्थिरता प्रदान करनेके लिए 
श्रद्धालुओकी जरूरत है, श्रद्धालुओकी श्रद्धाकों डिगाकर बिना नकेलके 
ऊँटकी भांति स्वच्छन्द भागने वाली बृद्धिको फेंसाना ज़रूरी है--इन्ही 
ख्यालोको लेकर यूनानियोंने पीछे भारतीय रहस्यवादसे मिश्रित नव- 
अफलातूनी दर्शनकी बुनियाद रखी थी। जब इस्लामके ऊपर भी वही 
सकट आया, तो उन्होंने भी उसी तैयार हथियारको इस्तेमाल किया। 
ईसाई साधक तथा हिन्दू-बौद्ध योगी उस वक्‍त भी मौजूद थे, इस्लामिक 
विचारक यह भी देख रहे थे कि योगी-साधक कितनी सफलताके साथ 
भक्तों और दाशॉनिको दोनोंके श्रद्धाभाजन हैं; इसीलिए इस्कामने भी 
सूफ़ावाद ( +-तसब्व॒फ़) के नामसे गृहस्थ या त्यागी फ्कीरोंकी एक जमात 
तैयार की । 

१. सूक्री झब्द--सोफो (--सोफिस्त) शब्द यूनानी भाषा का है। 
यूनानी दर्शनके प्रकरणमें इन परिश्नाजक दार्शनिकोंके बारेमें हम कह चुके 
हैं। आठवी सदीमें जब यूनानी दर्शनका तर्जुमा अरबी भाषामें होने छूगा, 
सो उसी समय सोफ़ या सोफ़ी एशाब्द भी दर्शनके अर्थमें अरबीमें आया, पीछे 
वर्णमालाके दोषसे सोफ़ी सूफी हो गया। 

सबसे पहिछे सूफ़ोकी उपाधि-अबृहाशिम सूफ़ीको मिली, जिनका कि 
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देहान्त ७७० ई०के आसपास (१५० हिली)में हुआ था। पगबे 
जीवनकालमें विशेष धर्मात्गा पुरुषोंको सहाबा' (साथी) कहा जाती था। 
पैगबरके समसामयिक इन पुरुषोको पीछे भी इसी नामसे याद किया जाता 
था। पीछे पैदा होनेवाले महात्माकों पहिले ताबईन (++अनुचर ) 
और फिर तबञ-ताबईन (-अनु-अनुचर) कहा जाने लगा। इसके बाद 
ज्ाहिद (>शुद्धाचारी) और आविद ( --भक्त) और उससे भी पांछे 
सुफीका शब्द आया। मुसलमान लेखकोने सूफो शब्दको निम्न अर्थीमिं 
प्रयृकत किया है-- 
“सूफी वह लोग है, जिन्होंने सत्र कुछ छोड ईश्वरकों अपनाया है -- 
(जुश्नन मिश्री) 
'जनका जोवन-मरण सिर्फ ईश्वरपर है”--(जनीद बगदादी) 
“सम्पूर्ण शुभग्चरणोंसे पूर्ण, सम्पूर्ण दुरावरणोंस मुक्त--(अवूबक् 
हरीरी ) 
जम व्यक्तिको न दूसरा कोई पसन्द करें, न वह किसोकों पसन्द 
करें--( मयूर हुल्लाज) 
“जो अपने आपको बिलकुल ईइबरके हाथ, सौप दे/--(रोयम) 
“पवित्र जोवन, त्याग और शुभगृण जहाँ इकट्ठा हो -- (शहाबुद्दोन 
सुहरावर्दी ) 
गजाली (१०५९-११११ ई०) ने सूफी अब्दकी व्याख्या करते हुए 
कहा है, कि सूफी पन्‍थ ( ->तसव्ब॒ुफ) ज्ञान और आचरण ( कर्म) के 
मिश्रणका नाम है । मरीअत ( -कुरानोकत) के भक्तिमार्ग और सूफी- 
मार्गमे यही अन्तर है, कि झरीअतमे ज्ञानके वाद आचरण ( -कर्म) 
आता है, सूफा मार्गके अनुसार आचरणके बाद ज्ञान । 
कु भूफी पन्‍्यक्षे नेता--इस्लामिक सूफोवाद नव-अफलातूनी रहस्थ- 
वादी दर्शन तथा भारतीय थोगका सम्मिश्रण है, यह 
इस तरहका पथ शाम, ईरान, मिस्र सभी देशोमे बीज तो के के 
इस्लामके भीतर उसका चपकेसे चला जाना 3 कि 
रु । मुश्किल नहीं । किसने 
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ही लोग पैगंबरके दामाद अलीकों सूफी श्ञामका प्रथम प्रवरत्तेक बतलाते 
हैं, किन्तु स्वावियों के झगड़ेके समस हम देख चुके हैं कि अली इस्कामर्से 
अरबियतके कितने जबर्दस्त पक्षपाती थे, ऐसी हाऊूतमें एक सामाजिक 
प्रतिक्रिवादी व्यक्तिका विदार-स्वातन्श्यके क्षेत्रमें इतना प्रगतिशील 
होना संभव नहीं मालूम होता । मालूम देता है, ईरानियोंने जिस तरह 
विजयो अरबोंको दबाकर अपनी जातीय स्वतस्त्र भावनाओंकी पूर्ति के 
यास्ते अरबोंके भीतरी झगड़ेसे फायदा उठानेके छिए अली-सन्तान तथा 
शीआ-सम्प्रदायके साथ सहानुभूति दिखछानी शुरू की, उसी तरह इस्लामकौ 
अरबी शरीअतसे आज़ाद होनेके लिए सूफी मार्गको आगे बढ़ाते हुए उसे 
हजरत अलीके साथ जोड़ दिया। 

सूफी मत पहिले मल्लाओंके मयसे गुपचुप अध्यवस्थित रीतिसे 
चला आता था, किन्तु इमाम ग़ज़ाली (१०५९-११११ ई०) जैसे प्रभाव- 
जाली विद्वान मुल्लाने जब खुल्लमखुल्ला उसकी हिमायतमें कलम ही नहीं 
उठाई, बल्कि उसकी शिक्षाओको सुव्यवस्थित तौरसे लेखबद्ध कर दिया, 
तो वह घरासरूपर आ गया । 

हे. सूफ़ी सिद्धान्व--पवित्र-संघ सूफियोंका प्रशंसक था, इसका 
जिक्र आ चुका है। सूफ़ी दर्शनमें जीव ब्रह्मका ही अंश है, और जीवका 
ब्रह्ममें लौन होता यही उसका सर्वोच्च ध्येय है। जीव हो नही जगत्‌ भी 
अह्यसे भिन्न नही है। शकरके बरह्म-अद्वेतववाद और सूफ़ियोंके अद्वेतवादमें 
कोई अन्तर नहीं) यह कोई आश्चर्यकी बात नहीं है जो कि भारतमें 
मुसलमान सूफ़ियोंने इतनी सफलता प्राप्त की, और सफलताभी पूर्णतया 
शान्तिमय तरीकेसे। जीवको हक ( च्सत्‌, ब्रह्म )स मिलनेका एक ही 
रास्ता है वह है प्रेम ( >-इश्क) का। यद्यपि यह प्रेम शुद्ध आध्यात्मिक 
प्रेम था, किन्तु कितनी ही बार इसने छौकिक क्षेत्रमें भो पदार्पण किया है । 
काव्य-क्षेत्रमें-<-ईरानमें ही नहीं मारत में भी---तो इस प्रेमने बड़े-बड़े कवि 
पैदा किये । दाम्स, तब्रेश, उमर-खय्याम, मौलाना रूमी, जायसी, कबीर 
जैसे कवि इसीकी देन हैं। 
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४. सूफी योग--भारतीय योगकी 30 सा कुछ नो उसीसे 
योगकी बहुतसी सीढियाँ हैं, जैसे-- 
४५ ही भरत कुटुम-कवीले, घन-दौलतसे अलग होना, 
सूफी योगकी पहिली सीढी है । है 

(२) एकास्त-चिन्तन--जहाँ मनको खीचनेवाली चीजे न हो 
ऐसे एकान्त स्थानमे निवास करते ईश्वरका ध्यान करना । है 

(३) जप--ध्यान करते वक्‍त जीम से मगवान्‌का नाम “अल्लाह 
“अल्लाह” इस तरहसे जपना, कि जीभ ने हिले, साथही ध्यानमे मालूम 
हो कि नाम जीभसे निकल रहा है। 

(४) मनोजप--ध्यानमे दिलसे जप होता मालूम हो । 

(५) ईइबरमें लत्भयता--मनोजप बढते हुए इतनी चित्त-एका ग्रता 
तक पहुँच जाये, कि वहाँ वर्ण और उच्चारणका कोई ख्याल न रहे, और 
भगवान्‌ (5"-अल्लाह) का ध्यान दिलमे इस तरह समा जाये, कि वह 
किसी वक्‍त अपनेसे अलग न जान पडे। 

(६) पोगि-प्रत्यक्ष (5-मुकाशफ़ा)--जिस वकर ऐसी तन्‍्मयता हो 
जाती है, तब मुकाशफा (वच्योगिप्रत्यक्ष) होता है। मुकाशफा होनेपर 
वह सभी आध्यात्मिक सच्चाइयाँ साफसाफ दिखलाई देने लगती हैं, 
जिनको कि आदमी अभी केवल श्रद्धावश या गतानुगतिक तरीकेसे मानता 
जाता रहा है।--मैगबरी, आकाशवाणी (>-भगवद्वाणी), फरिक्ते, शैतान, 
स्वर्ग, नरक, कब्रकी यातना, सिरातका पुल, पाप-पुण्यकी तौल और न्यायका 
दिन आदि सारी बाते जो श्रद्धावश मानी जाती थी, अब वह आँखोके 
सामने फिरतीसी दिखलाई पडती हैं। 

इमाम गज़ालीने' मुकाशफ़ाकी अवस्थाको एक दृष्टान्त से बतलाया 
है-- 

“एक वार रूम और चीनके चित्रकारोमे होड लगी। दोनोंका दावा 





५ ५ हं अह्मा उल-उलम' |) । 
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' था, हम बड़े, हम बड़े। तत्कालीन बादशाह ने दोनों गिरोहके लिए आमत्रें- 
सामने दो-दो दीवारें, हर एकको अपनी शिल्प-चातुरी दिखलानेके लिए, 
निरस्त कर बीचमें पर्दा डलवा दिया, जिसमें कि वह एक दूसरेकी नकल न 
कर सके । कुछ दिलों बाद रूमी चित्रकारोंने बादशाहसे निवेदन किया कि 
हमारा काम खतम हो गया । चीनियोंने कहा कि हमारा काम भी खतम 
हो गयां। पर्दा उठाया गया, दोनों (दीवारोंके चित्रों) में बाल बराबर भी 
फरके न था। मालूम हुआ कि रूमियोंने खित्र न बनाकर सिर्फ दोवारकों 
पालिश कर दर्पण बना दिया था, और जैसे ही पर्दा उठा, सामनेकी दीवारके 
तमाम चित्र उसमें उतर आये ॥” 

मुकादाफ़ा (5-योगिदर्शन) की पूर्व सूचना पहिले जल्दीसे निकल जाने 
वाली बिजलीकी चमकसे होती. है, यह चमक धीरे-धीरे ठहरती हुई स्थिर 
हो जाती है ।' 


१. अज्ञाउल-उलम; और तुलना करो--- 


एलामि रूपाणि पुरःखराणि ब्रहण्यनिष्यक्यकराणि योगे।” 
-+स्देलाशबसर-उपनियद २।११ 
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पूर्वी इस्लामी दाशेनिक ( २ ) 
क रहस्यवाद-वस्तुवाद 


चीनके सम्राट मिग! (५८-७५ ई०) ने बुद्धको स्वप्नमे देखा था, फिर 
उसने बुद्धके धर्म और बौद्ध पुस्तकोकी खोज तथा अनुवादका काम शुरू 
कराया | खलीफा मामून (८११-६३ ई०) के बारेमे भी कहा जाता है, कि 
उसने स्वप्नमे एक दिन अरस्तूको देखा, स्वप्त हीमे अरस्तूने अपने दर्शनके 
सम्बन्धमें कुछ बाते बतलाईं, जिससे मामून इतना प्रभावित हुआ कि दूसरे ही 
दिन उससे क्षुद्र-एसियामे कई आदमी इसलिए भेजे कि अग्स्तू की पुस्तकोको 
दूंढकर बगदाद लाया जाये और वहां उनका अरबीमे अनुवाद किया जाये । 
मामूनके दर्बारमे अरस्तूकी तारीफ अकसर होती रही होगी, और उससे 
प्रभावित हो मामून जैसा विद्वान तथा विद्याप्रेमी पुरुष अरस्तूको स्वप्नमे 
देखे तो कोई आशचयंकी वात नहीं। यूनानी दर्शन ग्रन्थोका अरबी भाषामे 
किस तरह अनुवाद हुआ इसके बारेमे हम पहिले बतछा चुके है। उस 
अनुवाद और दर्शन-चर्चामे कैसे इस्कामम दाशंनिक पैदा हुए, और उन्होंने 
क्या विचार प्रकट किये, अब इसके बारेमे कहना है। बगदाद दर्शन-अनुवाद 
तया दर्शेन-चर्चा दोनोका केन्द्र था, इसलिए पहिले इस्लामी दा्शनिकोका 
पूरवमे ही पैदा होता स्वाभाविक था। इन दाह्षेनिकोमे सबसे पहिला किन्‍्दी 
था, इसलिए उसीमे हम अपने वर्णनको आरम्भ करते है । 


२. विवाका वधागापार था दंत छत एथज ६०5५ ४५४ 
९ & (परफ्रल]€ट, (4८पराध६, 93], 9. 5. & 
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8 १ अबू-याकूब किन्‍्दी (८७० इं०) 


१. जीवमी--अबू-यूसुफ-याकूब इब्न-इस्हाक अलू-किन्दी ---( किन्दी 
बशज इस्हाक़ पुत्र अबुल-पाकृब), किन्दा नामक अरबी कबीलेसे सम्बन्ध 
रखता था। किन्दा कबीलका दक्षिणी अरबमें था, किन्तु जिस परिवारमे 
दार्शनिक किन्‍्दी पैदा हुआ था, वह कई युदतोंसे इराक (मेसोपोतामिया ) 
में आ बसा था। अबू-याकूब किन्‍्दीके जन्मके समय उसका बाप इस्हाक 
किन्‍्दी कूफाका गवर्नर था। किन्‍्दीका जन्म-सन्‌ निश्चित तौरसे मालूम 
नही है, सम्भवतः वह तवीं सदीका आरभ्भ था। हाँ, उसकी ज्योतिषकू 
एक पुस्तकसे पता लूयता है कि ८७० ई० में वह मौजूद था। उस समय 
फलित ज्योतिषके कुछ ऐसे योग घट रहे थे, जिससे फायदा उठाकर कर- 
मती दल अब्बासी-बशके शासनकों खतम करना चाहता था। किन्दीकी 
शिक्षा पहिले बस्रा और फिर उस समयके विद्या तथा सस्कृतिके केन्द्र बग- 
दादमे हुई थी। प्रयम श्रेणीके इस्लासिक दा्धनिक्रोंमे किनदी ही है, जिसे 
“अरब” वशज कह सकते हैं, किन्तु बापकी तरफसे ही निरचयपूर्वक यह 
कहा जा सकता है। बगदाद उस समय नामके लिए यथपि अरबी खलीफा- 
को राजधानी था, नहीं तो वस्तुतः: वह ईरानी सम्बता तथा यूनानी 
विचारोंका केन्द्र था। बगदादमें रहते वक्‍त किन्‍्दीने समझा कि पुरानी 
अरबी सादगी तया इस्लामिक धर्म विश्वास इन दोनों प्राचीन जातियोकी 
सम्यता तथा विद्याके सामने कोई गिनती नही रखती । यूनानी मस्तिष्कसे वह 
इतना प्रभावित हुआ था कि उसने यहाँ तक कह डाला--दक्षिणी अरबके 
कबीलों (जिनमें किनदी भी सम्मिलित था) का पूर्वज कहतान बूनान ( यूना- 
नियोंके प्रथम पुरुष)का भाई था। बगदांदमे अरब, सुरियानी, यहूदी, 
ईरानी, यूनानी खूनका इतना सम्मिश्रण हुआ था, कि वहाँ जातियोंके 
नामपर असहिष्णुता देखी नहीं जांती थी। 

किन्दी अब्बासी दर्बारमें कितने समय तक रहा, इसका पता नहीं। 
मुनानी ग्न्धथोंके अनुवादकोंमें उसका नाम आता है। उसने स्वयं हो अतु- 
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जाद नहीं किये, बल्कि दूसरोके अनुवादोका सशोभन और ४४२४४ भी 
किया था। वह ज्योतिषी और वैद्य भी था, इसलिए यह भी सभव है, हि 
दर्बारमे इस सबधसे भी रहा हो । कुछ भी हो, यह तो साफ माझूम है, 
वीछे वह अब्बासी दर्बारका कुपापात्र नहीं रहा । खलीफा मु हो 
(८४७-६१ ई०) ने अपने पूर्वके खलीफोकी धामिक उदारता' ड 
“सनातनी” मुसरूमानोका पक्ष समर्थन किया, जिससे विचार-स्वातन्श्यपर 
प्रहार होना शुरू हुआ। किन्दी भी उसका शिकार हुए बिना नही रह 
सका और बहुत समय तक उसका पुस्तकालय जब्त रहा। 

किन्दीकी प्रतिभा सर्वतोमुली थी, अपने समयकी सस्कृति तथा 
बिद्याओका वह गभीर विद्यार्थी था--भूगोल, इतिहास, ज्योतिष, गणित, 
बेद्क, दर्शन---सवपर उसका अधिकार था। उसके ग्रन्थ ज्यादातर गणित, 
फुलित ज्योतिष, भूगोल, वेद्यक और दर्शनपर हैं। यह आशइ्चर्यकी बात 
है, कि एक ओर तो किन्दी कीमियाको गछत कहकर उसके विश्वासियोको 
निर्दुदधि कहता, दूसरी ओर प्रहोके हाथ मनुष्यक भाग्यकों दे देना उसके 
लिए साइस था। 

२. धासिक विच्ार--किन्दीके समकृ फिर धर्मान्धताका ओर बढ़ 
चला था, और अपने विचारोको खुल्मखुल्ला प्रकट करना खतरे से खाली 
न था, इसलिए जिन धामिक विचारोका किन्दीने समर्थन किया है, उनमे 
वस्तुत उसके अपने कितने है, इसके बारेमे सावधातीसे राय कायम करने- 
की जरूरत है। वेसे जान पडता है वह मोतज़ला के कितने ही घामिक 
बिचारोसे सहमत था। नेकी और ईश्वर-अद्वेतपर उसका खास जोर था। 
उस समय इस्लामिक विचारकोमे यह बात भारतीय सिद्धान्तके तौरपर 
प्रख्यात थी, कि बूद्धि (प्रत्यक्ष, अनुमान) ज्ञानके लिए काफी प्रमाण है, 
काप्त या शब्दप्रमाणकी उतनी आवश्यकता नहीं। किन्दीने मजहबियोका 
पक्ष लेकर कहा कि पैगबरी (--आप्त वाक्य) भी प्रमाण है, और फिर 
बुद्धिवाद तथा शब्दवादके समन्वयकी कोशिश की। भिन्न-भिन्न ध्मोमेसे 
एक बात जो कि सबमे उसने पाई वह था नित्य, अद्व॑त, “मूल कारण” का 
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विचार। इस मूल कारणकों सिद्ध करनेमें हमारा बृद्धिजनित ज्ञान पुरी 
तरह समर्थ नहीं है। जिसमें मनुष्य “मूल कारण” अद्वत ईइवरकों ठीक 
समझ्न सकें, इसीलिए पैगंबर भेजे जाते हैं। 

३. दार्शनिक विलार--किन्दीके समय नव-पिथागोरीय प्राकृतिक 
दर्शन (प्रकृति ब्रह्मका शरीर है, इस तरह प्रकृतिकाये ब्रह्मका ही कायें है) 
के विचार मौजूद थे । अपने ग्रन्थोंमें उसने अरस्तुके बारे में बहुत लिखा 
है। इस प्रकार किन्दीके दाशंनिक विचारों के निर्माणमें उपरोक्त विचार- 
घाराओंका खास हाथ रहा है । 

(१) बृद्धिजाइ--किन्दी बुद्धिवादका समर्थन करता जखूर है. 
किन्तु आप्तवाद (ः-पैगंवरवाद) के लिए गुंजाइश रखते हुए। 

(२) तस्व-विद्यार--(क) ईइवर--जैसा कि पहिले कहा जा चुका 
है, किन्दी जगत्‌को ईश्वरकी कृति मानता है । किन्‍्दी कार्य-कारण नियम 
या हेतुवादका समर्थक है | कार्य-कारणका नियम सारे विश्वमें व्याप्त 
है, यह कहते हुए साथही वह रूये हाथों कह चलता है--इसीलिए हम 
तारोंकी भविष्य स्थिति तथा उससे होनेवाके (फलित-ज्योतिष प्रोक्‍्त) भले 
बुरे फलोंकी भविध्यद्वाणी कर सकते हैं। ईश्वर मूलकारण है सही, किस्तु 
जगतू्‌के आगेके कार्योके साथ वह सीधा सम्बन्ध न रखकर मध्यवर्त्ती कारणों 
द्वारा काम करता है। ऊपरका कारण अपने नीचेवाले कार्यको करता 
है, यह कार्य कारण बन आगेके कार्यकों करता है; किन्तु कार्य अपनेसे 
ऊपरवाले कारणपर कोई प्रभाव नहीं रखता; उदाहरणाथे--मिट्टी अपने 
कार्य पिड़ (लोंदा) को करती (बनाती) है, पिडे घड़ेकी करता है, किन्तु 
घड़ा कुछ नहीं कर सकता पिड मिट्टीका कुछ नहीं कर सकता । 

(ल) ब्यतू---ईश्वरकी कृति जगत्के दो भेद हैं, प्रकृति जगतू, और 
शरीर जगत्‌ । शरीर या कायासे ऊपरका सारा जग़त्‌ प्रकृति जयत्‌ है 

(गम) जयत-जीक्स--ईइवर (मूलकारण) और जगतके बीच 
जगत्‌-बेतन या जग-जीवन है । इसी जग-जीवन (+>नफ्स-आलूम) से 
पहिछे फरिएते या देव, फिर मानवजीब उत्पन्न होते हैं। 
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(घ) मानव-जीव और उसका ध्येय--जग-जीवनसे निकला 
मानव-जीव अपनी आदत और कामके लिए शरीर ("-काया) से बंधा हुआ 
है, किन्तु अपने लिजी स्वरूपमे वह शरीरसे बिलकुल स्वतत्र हा । और 
इसीलिए जहाँ तक जीवके स्वरूपका सम्बन्ध है, उसपर ग्रहोंका प्रभाव 
नही पडता । जीव प्रकृत, अ-नइ्वर पदार्थ है। वह विज्ञान (ननआत्म)- 
लोकसे इन्द्रियलोकमे उतरा है, तो भी उसमे अपनी पूर्वस्थितिके सस्कार 
मौजूद रहते है। इस लोकमे उसे चैन नहीं मिलता, क्योंकि उसकी 
बहुतसी आकाक्षाएँ अपूर्ण रहती है, जिसके लिए उसे मानसिक अभान्ति 
सहनी पड़ती है । इस चलाचलीकी दुनियामे कोई चीज स्थिर नहीं है, 
इसलिए नही मालूम किस वक्‍त हमे उनका वियोग सहना पडे, जिन्हे कि 
हम प्रिय समझते है। विज्ञानलोक (ईश्वर) ही ऐसा है, जिसमे स्थिरता 
है । इसलिए यदि हम अपनी आकाक्षाओंकी पूर्ति और प्रियोसे अ-विछोह 
चाहते हैं, तो हमे विज्ञानकी सनातन कृपा, ईश्वरके भय, प्रक्ृति-विज्ञान 
और सुकर्मकी ओर मन और शरीरको छाना होया । 

(३) नफ़्स (+-विज्ञान)--तफ्स यूनानी शब्द है जिसका अर्थ 
विज्ञान या आत्मा (>-नित्य-विज्ञान) है । वह यूनानी दर्शनमे एक 
विचारणीय विषय है। नफ्स (-अक्ल, विज्ञान) के सिद्धान्तपर किन्‍्दीने 
जो पहिले-पहिल बहस छेडी, तो सारे इस्लामो दार्शनिक साहित्यमे उसकी 
चर्चाका रास्ता खुल गया। किन्‍्दीने नफ्सके चार भेद किये है --- 

(क ) प्रथम विज्ञान ( >+ईश्वर )--जगत्‌्मे जो कुछ सनातन सत्त्य, 
आध्यात्मिक (--अ-भौतिक) है, उसका कारण और सार, परम-आत्मा 
ईश्वर है । 

(ल) जोवकों अन्तहित (क्षमता)--दूसरी नफ्स (>बुद्धि) है, 
मानव-जीवकी समझनेकी योग्यता या जीवकी वह क्षमता जहाँ तक कि 
जीव विकसित हो सकता है।.. 

(ग) जोबकी कार्य-क्षमता ( आदत )--मानव-जीवके वह गुण 
या आदत जिसे कि इच्छा होनेपर वह किसी वक्‍त इस्तेमाल कर सकता है, 
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जैसे कि एक छलेखककी लिखनेकी क्षमता, चित्रकारकी चित्रण-क्षमत्रा। 

(थ) जीषकी किया--जिस बातसे जीवके भीतर छिपी अपनों 
वास्तविकता बाहरी जगतमें प्रकट होती है,--निराकार क्षमता, जिसके. 
द्वारा साकार रूप धारण करती, इसमे कायिक, वालूचक, मानसिक तोनो 
तरहकी क्रियाएँ शामिल हैं। 

(४) शासका उदगस्-- (क) ईश्बर---किन्दी चौथी नफ़्स ( विज्ञान) 
को जीवका अपना काम मानता है, किन्तु दूसरी नफूस ( ->जीवकी अन्तहित 
क्षमता ) को ही प्रथम नफ़्स ( --ईएवर ) की देन नहीं मानता, बल्कि उस जन्त- 
हित क्षमताकों जीवकी कार्य-क्षमता (तीसरी नफ़्स) के रूपमें परिणत 
करना भी वह प्रथम नफ़्सका ही काम मानता है, इस तरह तीसरी नफ़्स 
ऋार्य-क्षमता---मी जीवकी अपनी नहीं बल्कि ऊपरसे भेजी हुई चीज़ है । 
--इसका अर्थ यह हुआ कि हमारे ज्ञानका उद्यभ (नञलोत) जीव नही 
बल्कि प्रथम विज्ञान (ईश्वर) है। इस्लामिक दर्शनमें “ईएवयर समस्त ज्ञान- 
का स्रोत है” इस विचारको “प्रतिध्वनि” सबंत्र दिखाई पड़ती है। पुराना 
हस्लाम कर्ममें भी जीवको सर्वया परतन्त्र मानता था, शानके बारेमें तो 
कहना ही क्या। किन्दीने जीवकी कर्म-परतन्जतासे उठनेवाली दार्शनिक 
कठिनाइयोंको समझ, उसे तो---ईश्वर सीधे अपने कार्योंके काममें दखल 
नहीं देता,--के सिद्धान्तसे दूर कर दिया; किन्तु साथ ही श्ञानके---जों कि 
दाशनिकोके लिए कर्मसे भी ज्यादा महत्व रखता है--का स्त्रोत ईश्वरको 
बनाकर इस्लामके ईव्वर-परतन्थ्य सिद्धान्तकी पूरी तौरसे पुष्टि की। 

किन्दीका नफ़्स (विज्ञान) का सिद्धान्त अरस्तके टीकाकार सिकन्दर 
अफ्रादीसियससे छिया गया मालूम होता है; किन्तु सिकन्दरने अपनी पुस्तक 
“जीवके सम्बन्धमे” साफ़ कहा है, कि अरस्तूके मतमे नफ़्स (--विज्ञान) 
तीन प्रकारका होता है। किन्‍्दी अपने चार प्रकार” को अफलातून और 
अरस्तूके मतपर आधारित मानता है। वस्तुतः यह नव-पियागोरीय नव- 
अफलासूनी रहस्यवादी दर्शनोंपर अवलम्धित किन्दीका अपना मत है। 

(स) इसखिय और अव--नफ्सके सिद्धक्ृत द्वारा ज्ञानके स्रोतको 
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यद्यपि किनन्‍्दी जीवसे वाहर मानता है, तो भी जब वह रहस्यवादसे नीचे 
उतरता है, तो वस्तु-स्थितिकी भी कदर करना चाहता है, और कहता है--- 
हमारा ज्ञान या तो इच्द्ियों द्वारा प्राप्त होता है, या चिन्तन (वन्मनकी 
क्रिया कल्पना) शक्तित द्वारा । वहें स्वीकार करता है, कि इन्द्रियाँ केवल 
व्यक्ति या भौतिक स्वरूप (<स्वलक्षण ) को ही ग्रहण करती हैँ, सामान्य 
या अ-भौतिक आकृति उनका विपय नहीं है। यही है दिग्नाग-धर्मकीतिका 
प्रत्यक्ष ज्ञान-- प्रत्यक्ष कल्पनापोढ” (इन्द्रियसे प्राप्त कल्पना-रहित) । 
दिग्नाग-धर्मकीतिने सामान्य आदिको कल्पनामूलक कहकर उन्हे वस्तु 
सत्‌ माननेसे इन्कार कर दिया, यद्यपि उन्हें व्यवहारसत्‌ मानने मे उद्र नही 
है, किन्तु ज्ञानको जीवके पास आई पराई थाती रखनेवाला किन्‍्दी कल्पना 
(चिन्तन )-शक्तिसे प्राप्त ज्ञानको वस्तु-सत्‌ मानता है। 

(ग) विज्ञानबाइ--जो कुछ भी हो, अन्तमे दोनों ही ओरके भूले 
एक जगह मिल जाते हैं, और वह जगह वस्तु-जगत्से दूर है ।--वह है 
विज्ञानवादकी भूल-भुलेयाँ । किन्दोंने और सजब्रियोंके कारण या अनजाने 
योगाचारके विज्ञानवादको खुल्लमखुल्ला स्वीकार करना न चाहा हो, किन्तु 
है वह वस्तुत विज्ञानवादी। उसका विज्ञानवाद क्षणिक है या नित्य-- 
इस बहसमे वह नहीं गया है, किन्तु प्रथम विज्ञान (>आलय विज्ञान )- 
के चार भेद जो उसने किये है, और एकका दृसरेमे परिवर्तन बतलाया 
है, उससे साफ है कि वह विज्ञानकों नित्य कूटस्थ नहीं मानता । बौद्ध 
विज्ञानवादियों (योगाचार दर्शन) की भाँति किन्दीके नफूसवादकों भी आलय 
विज्ञान (--विज्ञान-स्रोत, विज्ञान-समुद्र) और प्रवृन्ति-विज्ञान ( --क्िया 
प्रायण) विज्ञानसे समझना होगा । हाँ, तो दोनो ही ओरके भूले “सब 
कुछ ३ है विज्ञानके 'अतितशित कोई सत्ता नहीं? इस विज्ञानवादमे 

गय (विषय) एक ही हैं, और इसी तरह मन (+कल्पना ) 
दम पदाथ (धर्म) भी प्रथम विज्ञान (आलय-विज्ञान) है । 
दनिममि इतना अन्तर जरूर है, कि जहाँ अपने सहधभियों (स्तमुततलमानों ) के 
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डरके मारे दबी जाती किन्दीकी आत्माकों एक सहृदय व्यक्तिके साथ 
एकान्त सम्मिलनमे उक्त भाव प्रकट करनेमे उल्लास हो रहा था, वहाँ 
सहधरमियो (ज्वौड्धों)के डरके मारे दबकर अपने निज मत वस्तुवादके 
स्थानपर विज्ञानवादकी प्रधानताकों दबी जबानसे स्वीकार करनेवाले 
धर्मकीतिके मन मे भारी ग्लानि हो रही थी ।--और भाश्कय नहीं, यदि 
किन्‍्दीके “आलय विज्ञान” और प्रथम नफु्सु' को एकताकी बात करने- 
पर धर्मकीतिने कह दिया हो-- मैंने तो ऋर ! जात-बूकझ्षकर असगके 
“आलय विज्ञान'का बायकाट किया है, क्योंकि कह खिडकीके रास्ते स्थिर- 
वाद (>+अक्षणिकवाद) और ईइ्वरवादकों मीतर लानेबाला है।” 
किन्दीका दर्शन नव-अफलातूनी पुटके श्लोक अरस्तुका दर्दान है। 


$ २- फ़ाराबो (८७०१-९५० ई०) 
१ - जीवनो 


किन्दीके बाद इस्लाममे दर्शनके विकासकी दूसरी सीढी है अबू-तख्र 
डूब्त-मुहम्मद इब्न-तर्खन इब्त-उज़लूग, अरू-फाराबी (फाराबका रहनेवाला 
उक्लगके पूत्र त्खेनके पुत्र मुहम्मदका पृत्र अब-नसत्र)। अबू-नख्रका जन्म 
वक्षु (आमू ) नदी तटवर्त्ती फराब जिलेके बसिज नामक स्थानमे हुआ था। 
वसिजमे एक छोटासा किला था, जिसका सेनापति अबू-नस्रका बाप मुहम्मद 
था। पूरे नामके देखनेसे पता लगता है, कि आबू-नत्के बापका ही नाम 
मुसलमाती है, नहीं तो उसके दादा तर्खन और परदादा उक््लगके नाम 
येर-मुसलमानी--शुद्ध तुर्की--हैं, जिसका ऋर्ड है बढ़ मुसलमान नहीं थे, 
और अबू-नज् सिर्फ दो पुक्तका मुसलमान सुर्भा था। फ़ाराबीके पितांको 
ईरानी सेनापति कहा गया हैं, जिसका अर्थ यही हो सकता है, कि बह 
सफ्फारी (८७१-९०३ ई०) या किसी दूहरे ईराली शासकवशका नौकर 
था। फाराबीके वशवक्षसे यह भी पता झूगमता है, कि संखषि मध्य- 
एसियामे इस्लामी शासन स्थापित हुए देड़-सौ रा से ऊपर बीत चके थे, 

< 
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किन्तु अभी वहाँके सारे लोग--कमसे कम तुर्क--मसलमान 0 ५ हम : 
फाराबीकी दार्शनिक प्रतिभा और बूद्धिस्वातत्अपर विचार कर हे 
ढाई सौ साऊ पहिले उधरसे गुजरे ह्वंत-चाड्‌ रस पक आर धाक 06% 
होगा, जिसमे इस प्रदेशमे सैकड़ों बडे-बर्ड बौद्ध जिलश ली अल स88: 
और हजारों शिक्षित भिक्षतओका जिक्र आता है लहर ४ कहे 
होनेका मतलव है, फारावीकी जन्मभमि में अभी बौद्ध (दार्शनिक) ही 
कुछ न कुछ बच्ची हुई थीं। वर्शु-तटवर्त्ती ये तुक विद्या और सस्कृति में 
समन्नत थे, ट्समें ती सन्देह हा! नहीं। 
. काराबीक' प्रारभिक शिक्षा अपने पिताके घरपर ही हुई होगी, उसके 
बाद +  वर्ारा या समस्कन्द जसे अपने देशके उस समय भी ख्यातनामा 
सत्ाएेद्धाम पटत गया या नहीं, इसका एता नहीं लूगता। यह भी नहीं 
माहण, दि प्िस उम्रम वह इस्लामकी नालन्दा--बगदाद---की और 
हिछहययाक लिए रखना हुआ। किन्दी तो ज़रूर उस समय तक मर चुका 
/ फिल्ु शर्जी जिन्दा था। जन्मभूमिमे बुद्धि-स्वातव्यकी कुछ हल्की 
८ में, उस हर्ग ही होगो, अगदादसे आकर उसने योहन्ना इब्न-हैलान- 
7 श्यता स्वाऊार की। योहन्ना जैसे गैरमुस्लिम (ईसाई) विद्वानूक। 
अध्यापक चुनना भी फाराबीके मानसिक झकावको बतलाता है। बगदादमे 
कया विचार-स्वातज्यका वातावरण---कमसे कम मुसलूमानोंकी सनातनी 
जमानके वाहर--था, इसका १रिचय पहिले मिल चुका है। फाराबीने 
इशतके अतिरिक्त साहित्य, गणित, ज्योतिष, वेद्यककी शिक्षा पार्ड थी। 
उसने सर्गतपर मभे। कछूम चलाई है। फाराबी को सत्तर भाषाओका पडित 
कहा जाता है। तुर्की तो उसकी मातृभाषा ही थी, फारसी उसकी जन्म- 
भूमिको हवामे फैची हुई थी, अरबी इस्लामकी जवान ही थी, इस प्रकार 
इस तीन भाषाओपर फाराबीका अधिकार था, इसमे तो सन्देह ही नहीं 
हा सकता, सुज्थिनो, उब्बानी, यूनानी भाषाओको भी बह जानता होगा। 
शिक्षा समाप्त करतेके बाद भी फाराबी बहुत समय तक बगदादम 
7ही। नवी सदीका अन्त होते-होते वगदादके खलीफोकी राजनीनिक शक्तिका 
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भारी पतन ही चुका था। प्रान्तो, तथा देशोंमें होनेवाली राज्यक्रान्त्रियो- 
का अंसर कभी-कभी बगदादपर भी पड़ता था। शायद ऐसी ही किसी 
मशान्तिके समय फाराबोने बगदाद छोड हुलुब (अलैप्पो) में वास स्वी- 
कार किया। हलबका सामन्‍्त सैफुह्दोला बडा ही विश्यानुरागी--विश्लेष- 
कर दश्शन-प्रेमी व्यक्ति था। फाराबीकों ऐसे ही आश्रयदाताकी आव- 
इयकंता थी। 

फाराबी हालमे ही बौद्धसे मुसलमान हुए देश और परिवारमे पैदा ही 
नहीं हुआ। था, बल्कि बौद्ध भिक्षुओकी ही भाँति वह झान्ति और एकान्त 
जीवनको बहुत*पसनन्‍्द करता था। इस्लासमे सूफियोका ही गिरोह था, 
जो कि उसकी तबियतसे अनुकूछता रखता था, इसीलिए फाराबी सूफियोकी 
पोशाकमसे रहा करता था। उसका जीवन भी दूसरे इस्लामिक दार्शनिकोकी 
अपेक्षा यूनानी सोफिस्तो था बौद्ध भिक्षुओके जीवन से ज्यादा मिलता था । 

वह उस समय हलबसे दमिश्क गया हुआ था, जब कि दिसम्बर ९५० 
ई० में बहीपर उसका देहान्त हुआ। हलब के सामन्तने सूफीकी पोशाकमे 
उसकी कब्रपर फातिहा पढ़ा था। मृत्युके समय फाराबीकी उम्र अस्सी 
वर्ष की बतलाई जाती है । उसकी मुत्यू से १० साल पहिलहो उसबे' सहकारी 
(अनुवादक ) अबू-बिश्र मत्ताका देहान्त हो चुका था। उसके शिष्य अबू 
जकरिया यहा इब्न-आदीने ९७१ ई० में इककासी साल की उम्रमे शरीर 
छांडा । 


२ - फाराबीकी कृतियाँ 


फाराबीकी तरुणाईकी लिखी हुई वह छोटी-छोटी पुस्तकें हैं, जिनमे 
उसने वादविद्या और शारीरिक ब्ह्मवाद ( नव-पिथागोरीय ) प्राकृतिक दशेन- 
का जिक्र किया है। किन्तु अपने परिपक्व ज्ञानका परिचय उसने अरस्तृके 
ग्रस्थीके अध्ययन और व्याख्याओं मे दिया है, जिसके ही लिए उसे “द्वितीय 
अरस्तूृ” या 'हकीम साती” (दूसरा आचार्य) कहा गया। अरस्तके 
गभीर दर्शन और वस्तुवादी ज्ञान (साइस)का य्रुरोपके पुनर्जागरण और 
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उसके द्वारा आधुनिक साइस-युगके श्रवत्तेनमें कितना हाथ है, इसे यहाँ 
कहने की ज़रूरत नहीं; और इसमे तो शक नही अरस्तूको पुनरज्जीबित 
करने में फ़ाराबीकी सेवाएँ अमूल्य हैं। फाराबीने अरस्तूके प्रन्थोंकी जो 
सख्या और क्रम निरिचत किया था, वह आज भी वैसा ही है। इसमे शक 
नहीं। इनमेसे कुछ-- अरस्तूका धर्मशास्त्र --अरस्तूके नामपर दूसेरा की 
बनाई पुस्तक भी फाराबीते शामिल कर ली थी। फाराबीने अरस्तू के तके- 
शास्त्र के आठ, साइसके आठ, अधिभौतिक (अध्यात्म ) शास्त्र,' आचार- 
शास्त्र)' राजनीति" आदि ग्रन्थोपर टोका और विवरण लिखे हैं। 
फाराबीते बैद्यकका भी अध्ययन किया था, किन्तु उसका सारा ध्यान 
तकंशास्त्र, अध्यात्मजास्त्र और साइस (भौतिकशास्त्र) पर केन्द्रित था। 


३ - दार्शनिक विचार 


ऊपर की पक्तियो के पढने से मालम है, कि फाराबीको दर्शनकी तह- 
में पहुँचनेका जितना अवसर मिला था, उतना उससे पहिले, तथा उसकी 
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सहायताको छोड़ देनेपर पीछे भी, किसी इस्लामिक दाशंनिक को नहीं मिला 
था। वक्षुतट, मेर्व, बगदाद, हलूब, दमिश्क सभी दर्शनकी भूमियाँ थी, 
और फाराबीने उनसे पूरा फायदा उठाया था। 

(१) अफलातूँ-अरस्तू-समस्वध--अफलातूँ का दर्शन अ-बस्तुवादी 
विज्ञनवोद है, और अरस्तू अपने सारे देवी-देवताओं तथा विज्ञान (नफ़्स) 
के होते भी सबसे ज्यादा वस्तुवादी है। फाराबी इस फर्कको समझ रहा 
था, और यदि तिष्पक्ष साइंस भक्‍त होता, तो वह हीपापोती की कोशिदा 
न करता, किन्तु फाराबीने अपने दिलको नव-अफलातूनी रहस्यवादी दर्शन- 
को दे रखा था, जब कि उसका सबल मस्तिष्क अरस्तृको छोड़नेके लिए 
तैयार न था; ऐसी हालतमें दोनोके समन्वय करनेके सिव्रा दुसरा कोई 
चारा न था। यही नही इस समन्वय द्वारा वह इस्लामके लिए भी गुंजाइश 
रख सका, जिससे वह काफिरोंकी गति भोगनेसे भी बच सका। फाराबी 
के अनुसार अफलातून और अरस्तूका मतभेद बाहरी वर्णनशलीका है, दोनों 
का भाव एक है, दोनो उच्चतम दर्शन-शञानके इमाम (ऋषि) है। इसके 
कहनेकी आवश्यकता नहीं कि फाराबीके हृदयमे जो सम्मान इन दो यूनानी: 
दाशेनिकोंका था, वह किसी दूसरे के लिए नही हो सकता था। 

(२) तर्क--फ़ाराबीके अनुसार तक सिर्फ प्रयोग (-दृष्टान्त)-सिद्ध 
विश्लेषण या ऊहा मात्र नही है। ज्ञानकी प्रामाणिकता तथा व्याकरण- 
की कितनी ही बातें भी तर्कके अन्तर्गत आती है। ज्ञात और सिद्ध वस्तुसे 
अज्ञात वस्‍्तुका जानना--प्रमाण सिद्धान्त--तक है। 

(३) सामान्य (>>जाति)--यूनानी दर्शन और उससे ही लेकर 
पीछे भारतीय न्याय-वैशेषिक शास्त्रमे सामान्यको एक स्वतंत्र, बस्तुसत्‌ 
पदार्थ सिद्ध करने की बहुत चेष्टाकी गई है। फाराबीने इसाग्रोजी' पर 
लिखते वक्‍त एक जगह सामान्यके बारे में अपनी सम्मति दी है--सिर्फ वस्तु 

१. 789०28०8० पोफिरी (फोफॉरियल) की पुस्तक, जो गरूतीसे 
अरस्तूकी कृति मानी कयी। 
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और इच्द्रिम प्रत्यक्षते हो नहीं, वल्कि विचारमे भो हमे विशेष आप्त होता 
है। इसी तरह सामाष्य भी वस्तु-व्यव्तियोमे केवल 2 ही नहीं 
रहता, बल्कि मनमे भी वह एक द्रव्यके तौरपर अवस्थित है। यह ठीक 
है कि मन वस्तुओमे लेकर सामात्य (गायपन) को कल्पित करता है, तो 
भी सामान्य उन वस्तु-व्यक्तियों (गाय-पिडो ) के अस्तित्वमे आने सै पहिले 
भी सत्ता रखता है, इसमे शक नहीं। 

(४) सत्ता--प्ता क्या है, इसका उत्तर फारबी देता है--वरस्तु- 
की मत्ता वस्तु अपने (स्वयं) ही है। 

(५) ईइबर अद्व॑त-तत्व--ईश्वरके अस्तित्वको सिद्ध करते के लिए 
फारबी सत्ताको इस्तेमाल करता है। सत्ता दो ही तरहकी हो सकती है--- 
बह या तो आवश्यक है अथवा समव (विद्यमान) है। जिन किसी कलनु- 
की सत्ता सभव (विद्यमान) है, वह सभव तभी हो सकती है, यदि उसका 
कोई कारण हो। इस तरह हर एक सभत्र सता कारणपूर्वक होती है। 
किन्तु कारणकी श्यूखलाकों अनत्त तक नहीं बढ़ा सकते, क्योंकि आखिर 
खुलछाकों बनानेवाली कठियाँ अनन्त नहीं सान्‍्त हैं। और इस प्रकार 
हमारे लिए आवश्यक हो जाना है एक ऐसी सत्ताफा मानता, जो स्वयं का रण- 
रहित रहते सबका कारण है, जो कि अत्यत्त पूर्ण, अपरिवर्तनशील, आत्मनुप्त 
परमशिव, चेतन, परम-मन (विज्ञान) है। वह प्रकृतिके सभी शिव-सुन्दर 
रूयोको--जो कि उसके अपने ही रूप हैं-- घार करता है। इस (ईश्वरकी ) 
सतके आत्तस्॒कों प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता, क्योंकि 
हा स्वय श्रम तथा सत्य--वास्तविक्रताकों अपने भीनर रखते हुए स्त्रव 
नी वस्तुओका मूठ कारण है। जैसे ऐसो सनाका होना आवश्यक है, 
वैसे ही उसका एक--अद्वैव--हें। होता भो आवश्यक है। दो होनेपर 
उसमे सम्ानताएँ, और असमानताएँ दोनों होंगी, जिसके कारण एक दूसरे 
की 440 प्रत्येककी सरलता नष्ट हो जायेगी। परिपूर्ण सत्ताका एक 
होना आवश्यक है। 


प्रथम सत्ता केवछ ए वस्तुसत्‌ है 
के तथा [ है, उसी को ईश्वर कहा जाता 
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है। सबके मूलकारण उस एक सत्तामें सभी बस्तुएँ एक हो जाती हैं, वहाँ 
किसी तरहका भेद नहीं रहता; इसीलिए ऐसी सताका कोई लक्षण नहीं 
किया जा सकता। तो भी मनुष्य उसके लिए सुन्दर भाव प्रकट करते वाले 
अच्छेसे अच्छे नामो का प्रयोग करते हैं; सुन्दरसे सुन्दर गृण या विभेषण 
उसके लिए प्रयुक्त करते हैं, किन्तु उन्हें काव्यकी उपमाके समान ही जानना 
चाहिए। परम तत्त्वके पूर्ण प्रकाशकों हमारी निरबेल आँखें (॑ुद्धि) देख 
नहीं सकती ,--भूलोंकी अपूर्णता हमारी समझको अपूर्श रखतो है। 

(६) अद्वंत तत्वसे विद्वका विकास--परम सत्ता, अढ्वत तत्त्व 
या ईश्वरसे विश्वके विकासकों फाराबीने छे-छ सोढ़ियों और श्रेणियोंमे 
विभकत किया है, जिनमे पहिले निराकार पटक है -- 

१ स्वशक््तिमान कर्सा पुरुष ईश्वर जिसके बारेमे अभी कहा जा 
चुका है, और जिसमें ही (पियायोरीय) आकृतियाँ अतलकाऊसे वास 
करती है। 

२ कर्त्ापुरुषसे नौ फरिश्ते या देवात्माये (आलमस-अफलाक ) प्रकट 
होती है; इनमेसे पहिली तो कर्त्तापुछषके समान ही है, और वह (हिरण्य- 
गर्भ की भाँति ) दूर तक ब्रह्माण्डका सचालन करती है। इस पहिलो देवात्मा- 
से क्रम एक के बाद दूसरे आठो फरिदते, देवात्माये या 'अभिमानी देवना 
प्रकट होते है। 

गह दो श्रेणियाँ सदा एकरस बनी रहती है। 

३. तीसरी ध्ेणीमे क्रिपरा-्परायण विज्ञान (वनफूस) है, जिसे पवित्र- 
आत्मा भी कहते है। यही क्रिया-परायण विज्ञान [वच्व॒द्धि) स्वर्ग ( 
आकाइ ) और पृथ्वीको मिलाती है। 

४ चौथी श्रेंगी जीवकी है। 

बुद्धि और जीव यहनदो श्रेणियाँ एकरस अद्व॑त स्वरूपमे न रहकर मनुष्यो- 
कं; सख्या के अनुसार बहुसंख्यक होती हैं। 

५. आक्ृति--पिथागोरकी आकृति जो भौतिक तत्त्वसे मिलकर 
शिन्न-भिन्न तरहकी वस्तुओंके बनातेमें सहायक होती है। 
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६. भौतिक तत्त्व--पृथ्वी, जल, आग, हवा निराकार झुपमें। 

इनमें पहिले तीन---इहिवर, देवात्मा, बुद्धि--सदा नफ़्स (विज्ञान) - 
स्वरूप निराकार रहती हैं। पिछले तीन--जीव, आकृति, भौतिक तत्त्व 
यद्यपि भूलत: निराकार--(अ-काय) है, तो भी शरीरकों लेकर 
चह आपसमभे सबंध स्थापित करते है। 

दूसरे साकार पटक हैं -- 

१, देव-काय--शरीरधारी फरिश्ते। 

२ मनृष्य-काय--शरीरघारी मानव। 

३ पश्‌ (तियंक)-काय--पशु, पक्षी आदि शरीरघारी | 

४. वनस्पति-काय--वृक्ष, वनस्पति आदि साकार पदार्थ । 

५ धातु-काय--सोना, चाँदी आदि साकार पदार्थ 

६. महाभूत-काय--पृथ्वी, जल, आग, हवा साकार रूपमे । 

(७) शानका उदगम--किन्दीकी भाँति फाराबी भी ज्ञानकों मानच- 
पयत-साध्य वस्तु त मानकर ऊपरसे--ईश्वर द्वारा--प्रदान की गई वस्तु 
मानता है। जीवकी परिभाषा करते हुए फाराबी कहता है--वह जो 
शरीर (--काया) के अस्तित्वको पूर्णता प्रदान करता है; किन्तु जीवकों जो 
चीज पूर्णता प्रदात करती है वह विज्ञान (अक्ल या नफूस) है, वही विज्ञान 
वास्तविक मानव है। यह विज्ञान (नफ्स) शिशुक्ते जीकमें मौजूद है, 
किन्तु उस वक्‍त वह सुप्त है, अर्थात्‌ उसकी क्षमता अन्तहित होती है। 
इच्द्रियाँ और कल्पना शक्ति जब काम करने लगती है, तो बच्चेको साकार 
वस्‍्तुओका ज्ञान होने छयता है, और इस प्रकार पुप्त विज्ञान जागृत होने 
लगता है। किन्तु यह विज्ञान सुप्तावस्थासे जागृत अवस्थामे आना मनष्य- 
- बकट हज यह अति की खेला कद 
केक मिश्र सर "गये छुंदे स्वथभ्‌ नही है, बल्कि वह अपनी सत्ता 

(2) बोर हज कक 
उमाना यही मानवका रुक्ष्य है। आल 284 सके ई 

इसे सभव कहता है--आखिर 
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मनुप्यका नफ़्स (>-विज्ञात, अक्छ) अपने नज़दीकके अन्तिम देवात्मा 
(चद्र) से समानता रखता है, जिसमें समाना असंभव नही है, और देवात्मा 
में समाना मूल विज्ञान (--ईश्वर) में समानेकी ओर ले जानेवाला ही 
कदम है। 

यह समाना किस तरहसे हो सकता है, इसके लिए फ़ाराबीका मत 
है---इस जीवनमें सबसे बढ़कर जो बात की जा सकती है, वह है बुद्धि-सम्मत 
ज्ञान | किन्तु जब आदमी मर जाता है, तो ऐसे ज्ञानी जीवको उसी तरहकी 
पूर्ण स्वतंत्रता प्राप्त होती है, जो कि नफूस (विज्ञान) में ही संभव है। 
उस अवस्था--देवात्मामे समा जाने--के बाद वह पुरुष अपने व्यक्तित्व- 
को खो बैठता है, या वह मौजूद रहता है ?---इसका उत्तर फ़ाराबी साफ 
तौर से देना नहो चाहता ।--भनुष्य मृत्यु के वाद लुप्त हो जाता है, एक पोढ़ी- 
के बाद दूसरी पीढी आती है। सदुशसे सदृश, प्रत्येक अपने जैसेसे मिलता 
है--शानी जीवों' के लिए देशकी सीमा नहीं है, इसलिए उनकी संख्या- 
वृद्धिके लिए कोई सीमाकी ज़रूरत नहीं, जैसे विचारके भीतर विचार 
शक्ति के भीतर शक्तिके मिलनेमें किसी सीमा या परिमितिकी जरूरत 
नहीं। प्रत्येक जीव अपने और अपने-जैसे दूसरोंपर ध्यान करता हैं। 
जितना ही अधिक वह ध्यान करता है, उतना ही अधिक वह आनन्द अनुभव 
करता है। 

(९) फलित ज्योत्तिष और कोमियामें अविध्वास--फाराबीका 
काम स्वतत्र दार्शनिक चिन्तना उतना नहीं था, जितना कि अरस्तू जैसे 
महान्‌ दाशेनिकोंके विचारोका विशदीकरण (समझाना); इसीलिए इस 
क्षेत्रते उससे बहुत आशा नहीं रखनी चाहिए। फाराबी यद्यपि धर्मं और 
रहस्य (सूफी ) वादसे भयभीत था, तो भी उसपर तक और स्वतत्र चिन्तन- 
ने असर किया था, जिसका ही यह फल था, कि वह फलित ज्योतिष और 
कीमिया (उस वक्‍तकी कीमिया ज़िसके द्वारा आसानीसे सस्ती धातुओं--- 
ताँबे आदिको बहुमूल्य धातु--सोने--में बदछकर घनी बननेकी प्रवृत्ति 
छोगोंमे पाई जाती थी) को भिथ्या विश्वास समझता था। 


श्२२ दर्शन-किदर्शन [ अध्याय ६ 


४ - आचार-वास्त्र 


राबी ज्ञानका उद्गम जीवसे बाहर मूल विजान (ईश्वर) से 
मानता है, इसे बतला चुके है, ऐमी अवस्थामे ऐसी भी सभावना थी, कि 
फाराबी आचार--भलाई-बुराई, पण्य-पाप-..के विवेकको भो ऊपरसे ही 
जाया बतलाता; किन्तु यहाँ यह वात औमरण रहनी चाहिये कि फाराबी मूल 
विज्ञानसे विश्वकी उत्पत्तिको इस्लासके “कुन” को भाँति अभावसे भावकोी 
उत्पत्तिकी वरह नही तानता, वल्कि उसके सतसे विकास कार्य-कारण संद्घ- 
के साथ हुआ है, यद्यपि विज्ञानसे भौतिक तत्त्वकी ओरका विकास आरीह 
नही अवरोह ऋमसे है, तो भी यह अवेक्षाकृत ज्यादा तस्तुवादी है, इसमे- 
मन्देह नहीं। कुछ भी हो, उसके “आलके उद्गम! के सिद्धान्तकी अपेक्षा 
ताचारके उद्गमा सिद्धाल ज्यादा वृद्धिपृबक है। ईश्वरवादी लोग ज्ञान- 
को किसी वक्‍त मानव वुद्धिकी उपज मानने के लिए तैथार भी हो सकते 
है, किन्नु आचार--पृण्य-पाप-के विचारका म्रोव वह हमेशा ईश्वरको 
दी मानते है। फाराबी हस वास्मे बिलकुछ उलटा भत रखता है, बह ज्ञान- 
का खोत अ-मानपिक मानता है, किन्तु आचार-विवेकको वह मानक-बद्धि- 
का चमत्कार दै--भछे-परकी तमी जको वाकद बृद्धिमे है। ज्ञान को फाराबी 
क्रम | $| तार) से ऊपर मानता हे, इसलिए भी वह उसका उद्गम 
मनुप्यस ऊचा रखना चाहता है। 

अद्द जानको फासतनोी स्वानम्यकी भप्ि तमछाता हे, लेकिय यह शद्ध 
जन _जरणर सिर टानसे उसीके अनयार निश्चित है, जिसका अर्थ 
इसी मात्र स्ववचता भो ईशवरापीन दे--यह काराबीका सोवा-सादा 
भाग्यवाद ३... उसके हेकुमके विनय पा "कक हिल्लता नही ।" 


५० राजनीतिक विचार 


हे फाराबीने अफडात्‌ के “प्रजातज को पढ़ा था, और उसका उसपर कुछ 
“९ जरूर हुआ था, किन्तु वह अफलात्‌ के जगत्‌-अथेन्स और उसके 


शॉजनोलिक विचार ] इह्लामो दर्शेत १२३ 


प्रजातंत्र--को अपने सामने चित्रित नहीं कर सकता था। उसकी द ष्टिमें 
राजतंत्रके सित्रा दूसरे प्रकारका शासन संभव ही नहीं--एक ईश्वरवादी 
शर्मेके माननेवालोके लिए एक शासन (राजतंत्र )-बादसे ऊपर उठना बहुत 
मुश्किल है। इसीलिए फाराबी अफडातूँके बहुतसे दा्शनिकोंके प्रजा- 
तंत्रकी जगह एक आदर्श दार्शनिक राजाके शासनकों समाजका सर्वोच्च 
च्येब बताता है। मनृष्य जीवन-साथनों के लिए एक दूसरेपर अवलूबित 
है, और मनुव्योगिं कोई नैसगिक तौरसे बलझालो अधिक साधन-सम्पन्न 
होता है, कोई स्वमावत: निबेल और अल्प-साधन; इसलिए, ऐसे बहुतसे 
लोगोंकों एक बलशालीके अधीन रहना हो पड़ेगा। राज्यके भले-बुरे 
होनेकी कसौटी फ़ाराबी राजा के मले-बुरे होनेको बतलाता है। यदि राजा 
भलाइयोंके बारे में अनभिज्ञ, उल्टा ज्ञान रखनेवाला है, या दुराचारी है, 
तो राज्य बुरा होगा। मा राज्य वहो हो सकता है, जिसका राजा 
अफछातूँ जैसा दार्सनिक है। आदर्श (दाश्शनिक) राजा दूसरे अपने 
' जैते गुणवाले व्यक्तियोंको शासनके काममें अपना सहायक बनाता है। 
» फ़ाराबी एक ओर शासक राजाके निरंकुझ--यदि अंकुश है तो दर्शन- 
का--शासनवाले जधिकारकों कायम रखना चाहता है, किन्तु साथ ही एक 
आदशवादी दाश निक होने के कारण वह उसके कत्तेंब्य भी बतलाता है। 
सब कत्तेव्यों--जिम्मेवारियों--का निचोड़ इसी विचारमें आ जाता है, कि 
राज्य का बुरा होता राजापर निर्भर है। मू्खे राज्यमें प्रजा निबुद्धि हो, 
पशुकी अवस्थामें पहुँच जाती है। इसकी सारी जिम्मेवारी राजापर 
पड़ती है, जिसके लिए परछोकमें उसे यातना भोगनेके लिए तैयार रहनां 
पड़ेगा। यह है कुछ विस्तृत अध॑ में--- 
“जासु राज प्रिय प्रजा दुखारी। 
सो नूप अवशि नरक-अधिकारी ॥ ---तुलसीदास 
फाराबीके राजनीतिक विचार व्यवहार-बुद्िसि बिलकुल छूल्प हैं, 
लेकिन इसके कारण भी थे। एक सफल वैद्य होनेसे वह व्यवहारके गुण- 
को बिलकुछ जानता न हो यह बात नहीं हो सकती; यही कहा जा सकता 
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है, कि बह व्यवहारके जीवनसे दार्शनिक (व्यवहारशून्य मानसिक उड़ान- 
के) जीवनको ज्यादा पसन्द करता था। जब हम उसके ज॑बनकी ओर 
देखते है तो यह बात और साफ हो जाती है। उसका जीवन एक विचार- 
मग्न सूफी या बौद्ध भिक्षुका जीवन था। उसके पास सम्पत्ति नहीं थी, 
किन्तु मत उसका किसी राजासे कम न था। पुस्तकोंमे उसे अफलातुू, 
अरस्तूका सत्सग, और तज्ज्य्य अपार आनन्द प्राप्त होता था। अपने बाग- 
के फूल और चिडियोके क्लरद बाकी कमीको पूरा कर देते थे। यद्यपि 
सनातनी मुसलमान फ़ाराबीकों सदा काफिर कहते थे, किन्तु वह उनके 
ज्ञानके तलकों बहुत नीचा ससझता, उनकी रायकी कोई कदर नहीं करता 
था। उसके लिए यह कीफी' सन्‍्तोपकी बात थी, कि पारखी व्यवित्त-- 
चाहे वह कितने ही थोड़े हो--उसकी कदर करते थे। वह उनके लिए 
महान्‌ तत्तवज्ञानी था। फाराबीका शुद्ध और सादा जीवन दूसरी तरहके 
मजहबी पक्षपातसे शून्य व्यवितयोपर भी प्रभाव डाले बिना नहीं रह सकता 
था। 

यह सब इसी बातकों बतलाते है, कि दर्शनमे दूर हटे होनेपर भी 
फाराबीसे तत्कालीन समाज या शासनकों कोई डर न था। 


६ - फाराबीक उत्तराधिकारी 


फाराबी जंसे एकान्तप्रिय प्रकृतिवाले विद्वानके पास शिप्योकी भारी 
भीड जमा नहीं हो सकती थी, इसीलिए उसके शिप्योकी सख्या वहुत कम 
थी। अरस्तृके कितने ही ग्रस्थोका अनुवादक अबू-जकरिया यहा इब्त 
आदी--याकूबी पथका ईसाई--उसका शिष्य था । अनवादक होनेके सिवा 
आदीमे स्वय कोई खास बात ने थी, किन्तु उसका ईरानी शिष्य अब- 
सुलेमान महम्मद ( इब्न-ताहिर इब्न-बहराम अल ) सजिस्तानी एक स्यात- 
नामा पडित था। दसबी स दीके उत्तराधमे सजिस्तानीकी शिप्य-मडली- 
रे ३0 एक हक कह । _ ह्नानी-गुर-विष्य-मडली- 
' सवादके कि, भाग अब भी सुरक्षित है, जिससे 
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पतला छूगता' है कि उनकी दिलचस्पी दर्शनके गंभीर विषयोंमें कितनी थी। 
तो भी फ़ाराबीकी तकंशास्त्रकी परंपरा आगे चलकर हमारे यहाँके नव्य- 
नैयायिकोंकी भाँति तत्त्व-चिन्तनकी जगह शाब्दिक बहसकी ओर ज्यादा 
बहुक गई। सजिस्तानी-शिष्यमडलो वस्तुत, तकको दाशनिक अन्तर्दृष्टि 
प्राप्त करमेके लिए साधत न समझ, उसे दिमागी कसरत और बहसके लिए 
बहुस करनेका तरीका समझती थी। उनमें जो तत््ववोबकी ओर रुचि 
रखते थे, उतके छिए सूफियोंका रहस्यवाद था हो, जिसकी भूलभुलैयाँके 
ताने-बाने ताकिकोके तर्कसे भी ज्यादा सूक्ष्म थे। यह सूफी रहस्यवादकी 
ओरकऊका शुकाव ही था, जिसके कारण कि (जैसा कि उसके शिष्य तौहीदी 
१००९ ई० ने लिखा है) अबू-सुलेमान सजिस्तानीके अध्ययन-अध्यापनमें 
एम्पेदोकछ, सुक्रात, अफलातु---सभी रहस्थवादी समझे जानेवाले दार्श- 
लिकों--की जितनी चर्चा होती थी, उसनी अरस्तकी नहीं। सजिस्तानी- 
शिष्य-मंडलीमें देश-जाति-धर्मकी सकोर्गताका बिलकुल अभाव था, उनका 
विध्वास था कि यह विभिन्नताएँ बाहरी हैं, इन सबके भीतर रहनेवाला 
सत्य एक है। 

8 ३-बू-अली मस्कविया (“१०३० ईं०) 

फ़ाराबीके समयसे चलकर अब हम फिर्दोसी (९४०-१०२० ई०) 
(अबू रेहाँ अल-) बैरूनी (९७३-१०४८) और महमूद गजनवी (म्‌० 
१०३३ ई० )के सममंभें आते हैं। अब विचारकी बागडोर हो नहीं शासन- 
की वबायडोर भी तामनिहादी अरबोंके हाथसे अरब-भिन्न मुसलमान जातियों- 
के हाथमें अली गई है, और वह कबीलेशाही इस्लामको समानता और 
भाईआरेके भावसे प्रभावित नीचेसे उठी लोकशक्तिको नये शासकों--- 
जितमें कितने ही गुलामीका मजा खुद चल चुके थे, या उतके बाप-दादोंकी 
गुराभी उनको भूली न थी--के नेतृत्वमें संगठित कर इस्छामकी अपूर्ण 
क्जियको अलग-अरूग पूरा करना चाहती है। यह समय है, जब कि 
इस्कामी तलूवारका सीधा हिन्दू तलवारसे मुकाबिला होता है और हिन्दू- 
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रक्षक पर्वतमाऊा हिन्दूुकुशका' नाम घारण करती है।--महमूद ग़ज़नबी 
काबुलके हिन्दूराज्यके विजयसे ही सन्तोष नही करता, बल्कि इस्लामके 
“झडडे को बुलन्द करनेके लिए भारतपर हमलेपर हमले करता है। ऊपरी 
दृष्टिसे देखनेपर यही शकल हमारे सामने आती है, जैसा कि हमारे विद्या- 
लयोके इतिहासलेखक हमारे सामने उसे पेश करते हैं; किन्तु सतहसे 
भीतर जानेपर यह हिन्दू और इस्लामके झडोके झगडेका सवाल नहीं रह 
जाता--यद्यपि यह ठीक है, कि उस समय उसे भी ऐसा ही समझा गया 
था। 

प्रारभिक इस्लामपर अरब कबीलाशाहीकी जबरदस्त छाप भी, 
इसका जिक्र पहले हो चुका है, साथ ही हम यह भी बतला चुके हैं कि द्मिश्क- 
की खिलाफतने उस कबीलाशाहीको पहिली शिकस्त दी, और बगदादकी 
खिलाफतने उसे दफना दिया ।--यह बात जहाँ तक ऊपर के शासकवर्गेका 
सबंध है, बिलकुल ठीक है। किन्तु कबीलाशाही कुरान अब भी मुसलमानों 
का म्ख्य धर्मग्रन्य था। उसकी पढाईका हर मस्जिद, हर मद्गसेमे उसी तरह 
का रिवाज था। अरबी कबीलोंके भीत्तर सरदार और साधारण व्यक्सियोकी 
जो समानता है, उसका न कुरानमे उतना स्पष्ट चित्रण था, और न उसका 
उदाहरण लोगोके सामने था--बल्कि खलीफों और घनी मुसलमानोका 
जो उदाहरण सामने था, वह बिलकुल उलटा रूप पेश करता था। हाँ, 
भाईचारे की बात कुरानमे साफ और बार-बार दुृहराई गई थी, मस्जिदमे 
जुमाकी नमाजके वक्‍त सुल्तानोकों भी इसे दिखलाना पड़ता था। जिन 
शक्तियोसे मुसलमानोका विरोध था, उनम इस भाईचारेंका रूुथारू इतना 
खतम हो चुका था, उनका सामाजिक संगठन सदियोसे इस तरह विश्यु- 
खलित हो चुका था, कि “हिन्दू झडे” था किसी दूसरे नामपर उसे लछानेकी 
बात उस परिस्थिति में कभी भी सभव न थी। इस्लामी झड़ा यद्यपि अब 
विश्वव्यापी (अन्तर्राष्ट्रीय) इस्लामी कबीलाका झडा नही था, तो भो वह 


१: हिन्दुकुश (--हिन्बूकुश्त) जहाँ हिन्दुओंको हत्या को गई थी। 
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ऐसे विचारोंकों लेकर हमछा कर रहा था, जिससे शत्रु देशके राजनीतिक 
ही नहीं सामाजिक ढाचेकों भी चोट पहुँच रही थी, और छोषणपर 
आश्विल सदियोक्ी वोसीदा जातनपाॉतकी इसारतको तीब्र हिल 
रही थी। 


मस्कवियाका जन्म एसे समय में हुआ था। 


१“ जीवनो 


मस्कवियाके जीवनके वारेमे हमे बहुत मालूम नही है। वह सुल्तान 
अदृूदद्ौला (व्वायही ?) का कोषाघ्यक्ष था, और १०३० ई० मे, जब 
उसकी मृत्यु हुई, तो बहुत बूढ़ा हो चुका था। 

समस्कविया बैठ था, दर्शनके अतिरिक्त इतिहास, भाषाश्ञास्त्र उसके 
प्रिय विषय थे। किन्तु जिस कृतिमे उसे अमर किया है, वह है उसकी पुस्तक 
“तहजीबुल-इखलाक” (आचार-सभ्यता) | उसने इसके छिखनेमे अफलातूँ 
अरस्तू, जालीनूस (गलेन) के ग्रन्थीकों, इस्लामिक घ॒र्मशास्त्रकें साथ 
मिलाकर बड़ी सफलतासे इस्तेमाल किया। वह अपने विचारोमे. अरस्तृका 
सबसे ज्यादा ऋणी है। मस्कवियाका यही तहजीबुलू-इखूलाक है, जिसके 
आधारपर गजालौने अपने सपव श्रेष्ठ श्रन्थ “अज्या-उल-उलम'---को लिखा। 
मस्कवियाने आचार-सबधी रोगो (+>दुराचार) को लोभ, कजूसी, लज्जा 
आदि आठ किस्मका बतलाया है। इन रोगोको दूर करनेकके उसने दो रास्ते 
बतरूाए हैं---( १)एक तो रोगसे उलटी ओषधि इस्तेमाल की जाये, कजूसी- 
के हटानेके लिए शाहखर्चीका हथियार इस्तेमाल किया जाये। (२) 
दूसरे, चुँकि सभी आचारिक रोगोके कारण क्रोध और मोह होते है, इसलिए 
इन्हें दूर करनेके उपाय इस्तेमाल किये जाय । 


२-दाशनिक विचार 
(मानव जीव )---सस्कविया मानव जीड्धू और एश्ु जीवमे भेद करता है. 
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खासकर ईइवरकी ओर मनुष्यकी बौद्धिक उडानको ऐसी खास बात सम- 
झता है, जिससे कि पशु-जीव को मानव-जीवकी श्रेणीमे नही रखा जा सकता । 

मानव जीव एक ऐसा अमिश्रित निराकार द्रव्य है, जो कि अपनी सत्ता, 
ज्ञान और क्रियाका अनुभव करता है। वह अभौतिक, आत्मिक स्वभाव 
रखता है, यह तो इसीसे सिद्ध है कि जहाँ भौतिक शरीर एक दूसरेसे अत्यन्त 
विरोधी आकारों--काले, सफेद के ज्ञानो--मेसे सिर्फ एककों 
ग्रहण कर सकता है, वहां जीव (आत्मा) एक ही समय कई “आकारो”को 
ग्रहण करता है। यही नही वह इन्द्रिय-प्राह्म तथा इन्द्रिय-अग्राह्म दोनों 
प्रकारे “आकारो”को अभोतिक स्वरूपमे ग्रहण करता है--इन्द्रियसे 
हम कलमकी लंबाई देखते हैं, किन्तु उसका “आकार"सा स्मृतिमे सुरक्षित 
होता है, वह बही भौतिक लबाई नहीं है। इसीसे सिद्ध है कि जीव भौतिक 
सीमासे बद्ध नहीं है। अतएवं जीव के ज्ञान और प्रयत्न शरीरको सीमासे 
बाहर तककी पहुँच रखते है, ओर बल्कि वह इन्द्रिय-गोचर जगत्‌की सीमासे 
भी पार पहुँचते हैं। सच और झूठका ज्ञान जीवमे सहज होता है, इच्दरियाँ 
इस ज्ञानको नही प्रदान करतीं । इन्द्रियाँ अपने प्रत्यक्ष के द्वारा जिन विषयों - 
को उपस्थित करती हैं, उनकी विवेचना और निर्धारणा करते वक्‍त व्रह 
अपनी उसी सहज शक्तिसे काम लेती है। “मैं जानता हूँ” इसकों जानना-- 
“आत्म-चेतना/-...इस बातका सबसे बडा प्रमाण है, कि जीव एक 
अभौतिक तत्त्व है। 


३- आचार-शास्त्र 


(१) पाफ-पुष्य--जैसा कि पहुले कहा जा चुका है, अस्कृबिया ज्यादा 
प्रसिद्ध है एक आचारशास्त्रीके तौरपर । आचार-शास्त्रमे पहिला प्रदव . 
आता है--शुभ (>भलाई, नेकी) क्‍या है? भस्कब्िशका उत्तर है-.. 
जिसके द्वारा एक इच्छावान्‌ व्यक्ति ( प्राणी) अपने उद्देश्य या स्वभावकी 
एर्णताको प्राप्त करता है। नेक ("शुभ ) होनेके लिए एक खास तरहको 
योग्यता या रुप्नान होनो ज़हरी है। लेकिन हम जानते हैं, हर मनष्यमें 
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बोग्यता एकसी नहीं है। स्वभावतः नेक मनुष्य बहुत कम होते हैं। जो 
स्वभावत: नेक हैं, वह बुरे नही हो सकते, क्योकि स्वभाव उसीको कहते हैं जो 
बदरूता नहीं। कितने ही स्वभावत्त: बुरे कभी अच्छे न होनेवाले मनुष्य 
भी हैं। वाकी मनुष्य पहिलेपहिल न नेक होते हैं न बद, वह सामाजिक 
वातावरण [संसर्ग) या शिक्षा-दीक्षाके कारण नेक या बद बन जाते है। 

शुभ (+> नेकी) दो तरहका होता है--साधारण शुम, और विशेष 
शुभ। इसके अतिरिक्त एक परम शुभ है, जो कि सवब॑ महान्‌ सत्‌ (5-ईश्वर) 
और सर्व महान ज्ञानको कहते हैं। सभी शुभ मिलकर इसी परम शुभ 
तक पहुँचना चाहते हैं। हर व्यक्तिको किसी विशेष शुभके करनेसे उसके 
भीतर आनन्द या प्रसन्नता प्रकट होती हैं। यह आनन्द और कुछ नहीं अपने 
ही मुख्य स्वमावका पूर्ण और सजीव रूपमें प्राकट्य है, अपने ही अन्तस्तम 
अस्सित्वका पूर्ण अनुभव है। 

(२) सभाजका महस्व--मंनुष्य उसी वक्‍त शुभ (नेक) और सुखी 
है, जब कि वह मनुष्यकी तरह आचरण करता है---शुभाचार मानव महती- 
यता है। मानव-समाजके सभी व्यक्ति एक समान नही हैं, इसीलिए शुभ, 
और आनन्द (“सुख ) का तल सबके लिए एकसा नही है। यदि मनुष्य 
अकेला छोड़ दिया जाय, तो स्वभावत: जो मनुष्य न नेक है न बद, उसे 
नेक बननेका अवसर नहीं मिलेगा, इसीलिए बहुतसे मनुष्योंका इकट्ठा 
(>्समाजमें ) रहना ज़रूरी है; और इसके लिए पहिला कतंव्य, तथा सभी 
शुभाचरणोंकी नीव है मानव-जातिके लिए साधारण प्रेम, जिसके बिना 
कोई समाज कायम नहीं रह सकता। दूसरे मनुष्योंके साथ और उनके 
बीच ही भनुष्य अपनी कमियोंको दूर कर पूर्णता प्राप्त कर सकता है, 
इसीलिए आचार वही हो सकता है, जो कि सामाजिक आचार है। इस तरह 
मित्रता आत्म-प्रेम ("अपने भीतर केन्द्रित प्रेम )का सीमा-विस्तार नही, 
बल्कि आत्म-प्रेमका संकोच है, वह अपनेपनकी सीमाके बाहर, अपने पड़ोसी- 
का प्रेम है। इस तरहका प्रेम या मित्रता संसार-त्यागी एकान्तवासी साधुमें 
संभव नहीं है, यह संभव है, केवल समाज, या सामूहिक जीवनहीमें। जो 

हि." 
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एकान्तवासी योगी समझता है, कि वह शुभ (5सदाचारी) जीवन विता 
रहा है, वह अपनेको धोखा देता है। वह धामिक हो सकता है किन्तु आवार- 
वान्‌ हगिज्ञ नही, क्योकि आचारवान्‌ होनेके लिए समाज चाहिए । 

(३) धर्म (>मज़हब)--धर्म या मजहब, मस्कवियाके विज्ञारसे 
लोगोकों आचा रकी शिक्षा देनेका तरीका है, उदाहरणार्थ, नमाज़ (भग- 
बान्‌की उपासना), और हज (ः>मक्‍्काकी तीर्थयात्रा) पडोसी या लोक- 
प्रेमको बडे पैमानेपर पैदा करनेका सुन्दर अवसर है। 

साम्प्रदायिक सकीर्णताका अभाव और मानव-जीवनमे समाजका बहुत 
ऊँचा स्थान बतलाता है, कि मस्कवियाकी दृष्टि कितनी व्यापक और 
गभीर थी। 


88. ब्‌-अलो सीना ( २८०-१०३७ ० ) 


फाराबी अपने शान्त अतएवं निष्क्रिय स्वभावके कारण चाहे दर्शन- 
क्षेत्रमे उतना काम न कर सका हो, जितना कि वह अपने गरभीर अध्ययन और 
प्रतिभाके कारण कर सकता था, किन्तु वह एक महान्‌ विद्वान था, इसमें 
सन्देह नहीं। बू-अली सीनाके बारेमे तो हम कह सकते है, कि उसके रूपमे 
पूर्वी इस्लामिक दर्शन उन्नतिकी पराकाष्ठापर पहुँचा। बू-अली सीना 
मस्कविया (मृत्यू १०३० ई०), फिदोसी (९४०-१०२० ई०), अलबै- 
रूती (९७३-१०४८) का समकालीन था, मस्कवियासे भेट और अल्बै- 
रूनोसे उसका पत्र-व्यवहार भी हुआ था। 


१- जोवनो 


अबू-अली अल-हुसेन (इब्न-अब्दुल्ला इब्त-) सोनाका जन्म ९८० 
ई०मे बखाराके पास अफूशनमे हुआ था। सीनाके परिवारके लोग पीढियो- 
से सरकारी कमंचारी रहते चले आए थे। उससे प्रारभिक शिक्षा घरपर 
पाई। यद्यपि मध्य-एशियाके इस भागमे इस्लामकों प्रभुत्व जमाए प्राय. 
तीन सदियाँ हो गई थी, किन्तु मालूम होता है, यहांकी सम्य जातिके लिए 
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जितना अरबी तलवारके सामने सिर शुकाना आसान था, उतना अपने 
जातीय व्यक्तित्व (राष्ट्रीय सभ्यता )का भुलाना आसान ने था। फ़ारा- 
बीको हम देख चुके हैं, कैसे वह इस्छामकी निर्धारित सीमाको विचार- 
क्षेत्रमे पसन्द न करता था; फ़ाराबी भी सीनाका ही स्वदेश-भाई था। 
यही क्यों, फ़ाराबी और सीनाकी मातृभूमि--वर्ज्मान उज़बकस्तान 
सोवियत्‌ प्रजातन्त्र--ने कितनी आसानीसे चंद वर्षोके भीतर धर्म और 
मुल्लोंसे पिड छुड़ा लिया, और आज उक़बक मध्य-एसियाकी जातियोंमें 
सबसे आगे बढ़े हुए माने जाते हैं; इससे यह भी पता लगता है, कि तेरह 
सदियोंमें इस्लामने वहाँके लोगोंकी जातीय भावनाकों नष्ट करनेमे सफ- 
लता' नहीं पाई। ऐसे सामाजिक वातावरणने सीनाके विचारोंके विकासमें 
कितना प्रभाव डाला होगा, यह आसानीसे समझा जा सकता है। सीनाने 
स्वय लिखा है, कि बचपनमें मेरे बाप और चचा नफ़्सके सिद्धान्तपर बात- 
नियोंके मतसे बहस किया करते थे, जिसे मैं बड़े ध्यानसे सुना करता। 
प्रारस्मिक शिक्षाकों समाप्तकर बू-अली मध्य-एसियाकी इस्लामिक 
नालन्दा बुखारा' मे पढ़नेके लिए गया। वहाँ उसने दर्शन और वैयकका 
विज्येष तौरसे अध्ययन किया। होनहार बिरवानके होत चीकने पात-- 
की कहावतके अनुसार अभी बू-अली जब १७ बर्षका तरुण. था, उसी वक्‍त 
उसने स्थानीय राजा नूह इब्न-मंसूरको अपनी चिकित्सासे रोग-मुक्त किया। 
इस सफलतासे उसे सबसे ज्यादा फायदा जो हुआ वह यह था कि भूह- 
के पुस्तकालथका दर्वाजा उसके लिए खुल गया। तबसे सीता वैज्ञानिक 
अध्ययन या चिकित्सा-प्रयोगमें अपना गुरु आप बना, इसमे वह कितना सफल 


१ बुखारा वस्तुतः बिहार कझब्दका जिकुत रूप है। नालन्दाके भायें 
महाविहारकी भांति वहाँ भी “नवविहार” नामक एक जबर्दस्त बौद्ध 
दिक्षणालय भा; जिस तरह नाऊंदा जेसे विहारोंने एक प्रान्तको विहार 
नाम दिया, उसी तरहु इस “नव विहार ते नगरकों विहार या अुझ्लार 
ताम दिया। 
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हुआ, यह अगले पृष्ठ में बतलायेगे। एक बात तो निश्चित है, कि हि 
चलते आए ढर्रेकी पढ़ाईसे इतनी कम आयुमे मुक्त हो जानेसे वह दर्शनमे 
टीकाकार और गतानुगतिक न बन, स्वतत्ररूपसे यूनानी दर्शनके तुलनात्मक 
अध्ययनसे अपनी निजी शैलीको विकसित कर सका। 

किसी महत््वाकाक्षी विद्वानुके लिए अपने उद्देश्यकी सिद्धिके लिए 
उस वक्‍त ज़रूरी था कि वह किसी झासकका आश्रय छे। सीनाको भी 
बैसा ही करना पडा। सीना, हो सकता है, अपनी प्रतिभा और विद्वत्ताके 
कारण किसी बडे दरबारमे रसूख हासिल कर सकता, किन्तु उसमे आत्म- 
सम्मान और स्वतत्रताका भाव इतना अधिक था, कि वह बहुत बडे दरबारमे 
टिक न सकता था। छोटे दरबारोमे वह बहुत कुछ समानताके साथ निर्वाह 
कर सकता था, इसलिए उसने अपनी दोडकों वही तक सीमित रक्‍्खा। 
वहाँ भी, एक दरबारमे यदि कोई तबियतके विरुद्ध बात हुई तो दूसरा 
घर देखा। उसके काम भी भिन्न-भिन्न दरबारोंमे भिन्न-भिन्न थे, कही वह 
शासनका कोई अधिकारी बना, कही अध्यापक, और कही लेखक ! अन्तमे 
चक्कर काटते-काटते हमदान (पश्चिमी ईरान) के झासक शमसुहौलाका 
वजीर बना। अम्सुद्दीलाके मरनेके बाद उसके पृत्रने कुछ महीनोके लिए 
सीताकों जेल मे डाल दिया--म्ौनाने खानदान भर तो क्या उत्तराधिकारी 
तककी कोनिश करनी नहीं सीखी थी। जेलसे छूटनेपर वह इस्पहॉके 
शासक अलाउद्दौलाके दरबारमे पहुँचा। अलाउद्दौलाने जब हमदानको 
जीत लिया, तो अबूसीना फिर वहाँ लौट गया। यही १०३७ ई०में ५७ 
वर्षकी उम्रमे उसका देहान्त हुआ; हमदानमे आज भी उसकी समाधि 
मौजूद है।--हमदामन (इखबतन) ईरानके प्रथम राजवश (मद्रवद्ष) 
के प्रथम राजा देवक (दयउक्कु, मृत्यु ६५५ ई० पूृ०) की राजधानी थी। 


२० कृतियाँ 


सीनाने यूनानी दाशंनिकोकी कृतियोपर कोई टीका या विवरण 
नहीं लिखा। उसका मत था--टीकाये और विवरण ढेरकी ढेर मौजूद हैं, 


कृतियाँ इस्छासी इशेन १३३ 


जरूरत है उनपर विचार कर स्वतन्त्र निश्चयपर पहुँचनेकी। वह जिस 
निशचयपर पहुँचा, उसे अपने ग्रन्थोंमें उल्लिखित किया। उसके दशेनके 
प्रन्धोंमें तीन मुख्य है-- 

(१) शफा, (चिकित्सा) (अबू-अबीद जोज़जानीकों पढ़ाते वक्‍त 
तैयार हुई)। (२) इशारात (ल्‍ल्संकेत)। (३) नजात (नन्मुक्ति)। 

इनमे “शफ़ा के बारेमें उसने खुद कहा है, कि मैंने यहाँ अरस्तूके 
विचारोंको दर्ज किया है। तो भी इसका यह मतलब नही, कि उसमे 
उसने अपनी बातें नहीं मिलाई हैं। यहाँ 'पैंगबरी” “इमामपन की जो 
बहस छेडी है, निश्चय ही उसका अरस्तृके दर्शनसे कोई सम्बन्ध नहीं है। 
इसी तरह “इशारात”'मे भी पेगंबरी, पाप (>-बुराई) की उत्पत्ति, प्रार्थना- 
का प्रभाव, उपासना-कतेव्य मोजज़ा (+-चमत्कार) आदिपर जो लिखा है, 
उसका य्‌ नानी दर्शनसे नहीं इस्लामसे सबध है। रोश्द (११२६-९८ ई० ) 
सीनाका कड़ा समालोचक था, उसने जगह-जगह उदाहरण देकर बतलाया 
है कि सीना कितनी ही जगह अरस्तृके विरुद्ध गया, कितनी ही जगह 
उसने अरस्तूके भावोंकों गलत पेश किया, और कितनी ही जगह अरस्तूके 
नामसे नई बातें दर्ज कर दीं। इत सबका अर्थ सिर्फ यही निकलता है कि 
सीनाकी तबियत में निरकुशता थी। 

सीना अपने जीवनके हर क्षणकों बेकार नही जाने देता था। १७से 
५७वर्षकी उम्र तकके ४० वर्षोकी एक-एक धड़ियोंका उसने पूरा उपयोग 
किया। दिनमे वह सकारी अफसरका कर्तंव्य पूरा करता या विद्याथियोको 
पढ़ाता, शामकों मित्र-गोष्ठी या प्रेमाभिनयमें बिताता, किन्तु रातको वह 
हाथमें कलम, तथा नींद न आने देनेके लिए सामने मदिराका प्याला रखे 
बिता देता था। समय और साधनके अनुसार उसके प्रन्थोंका विषय 
होता! था। जब पर्याप्त समय तथा पासमे पुस्तकालय रहता, तो बैक 
(“हिकमत) या दर्शनपर कोई बड़ा ग्रन्थ लिखनेमें लग जाता। जब 
यात्रामें रहता, तो छोटी-छोटी पुस्तकें लिखता। जेलमें उसने कवितायें 
तथा ध्यान (>रियाज़त) पर लेखली चलाई। उसकी कविताओं और. 


१३४ दर्शान-दिग्वशोन [ अध्यात ६ 


सूफी-निबधोंमें बहुत ही प्रसाद गृण पाया जाता है। पद्च-रचनापर उसका 
इतना अधिकार था, कि इच्छा होनेपर उसने साइस, वैद्यक और तर्ककी 
पुस्तकोंको भी पद्यमे लिखा। पारसी और अरबी दोनों भाषाओपर उसका 
पूर्ण अधिकार था। 


३ - दाश निक विचार 

सीना दार्शनिक और बच्य (हकीम ) दोनों था। रोहदने दर्शन-क्षेत्र- 
में उसकी कीतिछटाकों मद कर दिया तो भी वेद्कके आचार्यके तौर बहुत 
पीछे तक युरोव उसका सम्मान करता रहा। 

(१) मिथ्याविश्वास-विरोध--सीना अपनेसे पहिलेके इस्लामिक 
दार्शनिकोसे कही ज्यादा फलित-ज्योतिष और कीमिया--उस वक्‍तके दो 
जबरदस्त मिथ्या विश्वासो--का सख्त विरोधी था। वह इन्हें निरी 
मूहता समझता था, यद्यपि इसका अर्थ यह नहीं कि आँख मूंदनेके साथ ही 
लोग उसके नामसे इन विषयोपर ग्रन्थ लिखनेसे वाज आये हों। 

हाँ, उसका वृद्धिवाद साइसवेत्ताओका बुद्धिवाद--प्रयोगसिद्ध सिद्धान्त 
ही सत्य--नहीं बल्कि दा्शनिकोका बुद्धिवाद था, जिसमे कि इन्द्रियोको 
गलत रास्तेपर ले जानेसे बचानेके लिए बृद्धिको तर्कके अस्ज्को चतुराईसे 
उपयोगपर जोर दिया गया है। तक बुद्धिके िए अनिवार्यतया आवश्यक 
है, तककी आवश्यकता सिर्फ उन्हींको नहीं है, जिनको दिव्यप्रेरणा मिली 
ही, जँंसे अनपढ़ बहुको अरबी व्याकरणकी आवश्यकता नही। 

(२) जोव-प्रकृति-इश्वरवाद--फाराबीकी भांति सीना प्रकृति 
(मूल भौतिक तत्त्व)कों ईश्वरसे उत्पन्न हुआ नहीं मानता था, उसके 
विचारमे ईइवर एक ऊँची हस्ती है, जिसे प्रकृतिके रूपमे परिणत. हुआ 
मानना उसे खीचकर नीचे लाना है, उसी तरह वह जीवको भी ईश्वरसे नीचे 
किन्तु प्रकृतिसे ऊपर तत्त्व मानता है। उसके मतसे ईश्वर जो सृष्टि करता 
हैँ उसका अर्थ बही है, कि कर्त्ता (--भगवान ) अनादि (अक्ृत) प्रकृतिको 
साकार रूप देता है। अरस्तू और सौनाके मतमे यहाँ थोडा अन्तर है। 


दा्दनिक विचार ] इस्लामी ब्लेन श्श्प्‌ 


अरस्तू प्रकृतिके अतिरिक्त आक्ृतिको भी अनादि (+-अक्रेत) मानता है। 
और सृष्टि करनेका मतलब वह यही लेता है कि कत्तनि प्रकूति और आकृति- 
को मिलाकर साकार जगत्‌ और उसकी वस्तुएँ बनाई। सीना प्रकृतिको 
ही अनादि मानता है, और आकृतिको अकृत नहीं कृत (--बनाई हुई) 
मानता है। निवचय ही यह सिद्धान्त सनातनी मुसलमानों के लिए कुफ़से 
कम न था और यही समझकर ११५० ई०में बरादादमें खलीफा मुस्तन्‌जिद- 
ने सीनाके ग्रन्थोंकी आगमें जलाया था। 

(३) ईदवर--अकृत (अनादि) प्रकृति निराकार है, उस अवस्थामें. 
जगत्‌ तथा उसकी साकार वस्तुओंका अस्तित्व नहीं हो सकता। इस 
नास्तित्वकी अवस्थासे जगत्‌को साकार अस्तित्वमें परिणत करनेके लिए 
एक सत्ताकी ज़रूरत है, और वही ईश्वर है। ईश्वरकी सिद्धिके लिए 
सीनाकी यह युक्ति अरस्तूसे भिन्न है, अरस्तूका कहना है कि प्रकृति और 
आकृति दोनों ही अनादि (अक्ृत) वस्तुएँ हैं, उसके ही मिलनेसे साकार 
जगत पैदा होता है; इस मिलनेके लिए गतिकी जरूरत है, जो गति कि 
चिरकालसे जगत्‌में देखी जाती है, इस गतिका कोई चालक (>-गतिका रक ) 
होना चाहिए, जिसको ही ईश्वर कहते हैं। 

ईश्वर एक (अद्वितीय) है। उसमे बहुलसे विशेषण माने जा सकते 
हैं, किन्तु ऐसा मानते वक्‍त यह रूथाल रखना चाहिए, कि उनकी वजहसे 
ईश्वर-अद्वेतमे बाघा न पडे। 

(४) जीव और शरीर--पूनानी दाशेनिकों तथा उनके अनुयायी 
इस्लामी दार्शनिकोंकी भाँति सीनाने भी ईइ्वरसे प्रथम विज्ञान (>-नफ्स ), 
उससे द्वितीय विज्ञान आदिकी उत्पत्तिका वर्णन किया है, जिसको बहुत कुछ 
रूखी पुनराबत्ति समझकर हम यहाँ छोड देते हैं। सीताने जीवका स्थान 
प्रकृतिसे ऊपर रक्‍्खा है, जो कि भारतीय दर्लोत (सेश्चर सांख्य) से समानता 
रखता है। उस समय, जब कि काबुलमें अभी ही अभी महमूदने हिन्दू- 
शासन हटाकर अपना झासन स्थापित किया था, किसी घुमते-फिरते योग 
(सेहवर-सांख्य) के अनुयायीसे सोनाकी मुलाकात असंभव न थी, अथवा 


१३६ दहोन-दिग्दर्शन [ अध्याय १६ 


अरबों अनुवादके रूपमे उसके पास कोई भारतीय दर्शनकी ऐसी पुस्तक भी 
मौजूद हो सकती है, जिससे कि उसने इन विचारोकों लिया हो। एक बात 
तो स्पष्ट है, कि सीनाके दर्शनमें सबसे ज्यादा जोर जीव (आत्मा) पर 
दिया गया है, किसी भी दार्शनिक विवेचनाके वक्‍त उसकी दृष्टि सदा मानव 
जीवपर रहती है। इसी जीवका ख्याल रखनेके कारण ही उसने अपने 
सबसे महत्त्वपूर्ण दर्शन-ग्रन्थका नाम शफा” (--चिकित्सा) रखा है, 
जिसका भाव है जीवकी चिकित्सा! 

सीना शरीर और जीवको दो बिलकुल भिन्न पदार्थ मानता है। सभी 
पिड भौतिक तत्त्वोसे मिलकर बने है, मानव-शरीर भी उसी तरह भौतिक 
तत््वोसे बना है, हाँ, वहाँ मात्राके सम्मिश्रणमे बहुत बारीकीसे काम लिया 
गया है। ऐसे मिश्रण द्वारा मानव जातिकी सृष्टि या विनाश यकायक 
किया जा सकता है। किन्तु जीव इस तरह भौतिक तत्त्वोके मिश्रणसे 
नहीं बता है। जीव शरीरका अभिन्न अजय नही है, वल्कि उसका शरीरके 
साथ पीछेसे सयोग हुआ है। हरएक शरीरकों अपना-अपना जीव ऊपरसे 
मिलता है। प्रारम्भसे ही प्रत्येक जीव एक अलग वस्तु है, शरीरमे रहते हुए 
सारे जीवनभर जीव अपने वैयक्तिक विकासकों जारी रखता है। 

मनन करना जीवकी सबसे बडी शक्ति है। पाँच बाहरी और पाँच 
भीतरी इच्धियाँ ( --अन्त.करण') जगत्‌का ज्ञान विज्ञानमय जीवके पास 
पहुंचाती है, जिसका अन्तिम ज्ञानात्मक निर्णय या बोध जीव करता है। 

१. वेदान्तियोंके चार सन, बुद्धि, चित्त, अहंकारकी भांति सीनाने भी 
अन्त:करणको पाँच भागोंमें बाँटा है, जो कि सस्तिष्कके आगे, बिचछे और 
पिछले हिस्सेमें हैं, और वह हैं--(१ ) हिल्स-मुद्तरक (सम्मिलित अन्तः 
करण); (२) हिफूज़ मज्मुई (ज्ञानमय) प्रतिबिदोंकी सामूहिक स्मृति; 
४ गा अं (अंश्ञोंका होशके बिना परिचय); (४) इद्राक्‌ 

 (होशके साथ संपूर्णकर परिचय); ह्फ़िज 
परिचयोंकी स्मृति) । १ ) (५) हिफ़ूज सभानी (उच्च 


दार्शनिक जिधार ] इस्लामी दर्शन १३७ 


बोध-शक्ति या बृद्धि जीवकी शक्तियोंकी चरमस्रीमा है। पहिले बुद्धिक 
भीतर चिस्तनकी छिपी क्षमता रहती है, किन्त्‌ बाहरी भीतरी इन्दियों 
द्वाराभ्स्तुत ज्ञानसामग्री उसकी छिपी क्षमताको प्रकट--कार्यक्षमताके रूपमें 
परिणत कर देती है; छेकिन ऊपर आकृतिदाता (द्वितीय नफ़्स) की 
प्रेरणा भी शामिल रहती है; वही बुद्धिको विचार प्रदान करता है। मानव 
जीवकी स्मृत्ति शुद्ध निराकार कभी नही होती, क्योंकि स्मृतिके होनेके लिए 
पहिले साकार आधार जरूरी है। 

विज्ञानमय (मानव) जीव अपनेसे नीचे (भौतिक वस्तुओं ) का स्वामी 
है, किन्तु ऊपरकी वस्तुओका ज्ञान उसे जगदात्मा (द्वितीय नफूस) द्वारा 
मिलता है। इस तरह ऊपर नीचेके ज्ञानोंको पाकर मनुष्य वास्तविक 
मनुष्य बनता है, तो भी सारर्पेण वह (मानव जीव) एक अमिश्चित, 
अनश्वर, अमृत वस्तु है। जबतक मानव-जीव शरीर और जगतृमे रहता 
है, तबतक वह उनके द्वारा अधिक शिक्षित, अधिक विकसित होनेका, 
अवसर पाता है, किन्तु जब शरीर मर जाता है, तो जीव जगदात्मांका 
समीधी-सा ही बना रहता है। यही जगदात्माकी समीपता---समान नहीं--- 
नेक ज्ञानी जीवोंकी धनधान्यता है। दूसरे जीवोंको यह अवस्था नहीं 
प्राप्त होती, उनका जीवन अनन्त दु खका जीवन है। जेसे शारीरिक विकार 
रोगको पैदा करता है, उसी तरह जीवकी विकृत अवस्थाके लिए दंड होना 
जरूरी है। स्व फल भी मानव-जीवकों उसी परिमाणमें मिलता है, जिस 
परिमाणमे कि उसने अपने आत्मिक स्वास्थ्य--बो४्---को इस शरीरमे 
प्राप्त किया है। हाँ, उच्चतम पदपर पहुँचनेवाले थोड़े ही होते हैं, क्योंकि 
सत्यके शिखरपर बहुतोके लिए स्थान नहीं है। 

(५) हुईकी कथा --हमारे यहाँ जैसे “संकल्प सूर्योदय जैसे नाटक 
था कथाएँ बेदान्त या दूसरे आध्यात्मिक विषयोंको समझानेके लिए लिखी 
गई हैं, सीनाने भी हुई इब्न-यकज्ान” या “प्रबुद्ध-नुत्र जीवक” की कथाको 


क्तनजिजा 


३. एक हुईकी कथा तुफ़ेछ (देखों पृथ्ठ २०४) ने भी लिखी है। 
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लिखकर उसी शैलीका अनुसरण किया है। जीवक अपनी बाहरी और 
भीतरी इन्द्रियोकी सहायतासे पुथिवी और स्वगंकी वातोकी जाननेकी कोशिश 
करता भटक रहा है। उसे उत्साहमे तरुणोंको मात करनेवाला एक बुद्ध 
मिलता है । यह वृद्ध और कोई नही, एक ज्ञानी गुरु--दार्शनिक--है ि जो 
कि पथ-प्रदर्शककी भाँति भटकनेक। रास्ता बतलाना चाहता है। वृद्धका नाम 
है हुई, और वह जागृत (>नप्रबुद्ध) का पुत्र है। भटकते मुसाफिरके सामने 
दो मार्ग हैं-- (१) एक पश्चिमका रास्ता है जो कि सासारिक वस्तुआ और. 
पापकी ओर ले जाता है, (२) दूसरा उगते सूर्यकी ओर ले जाता है, यह 
है सदा शुद्ध आकृतियो, और आत्माका मार्ग। हई मुनाफिरकों उगते 
सूर्यकी ओर ले जानेवाले मार्गपर चलनेकों कहता है। दोनो साथ-साथ 
आगे बढते हुए उस दिव्य ज्ञान-वापीपर पहुँचते है, जो चिरतारुण्य का 
चश्सा है, जहाँ सौंद्यंकी यवनिका सौदयं, ज्योतिका घूँघट ज्योति है, 
जहाँ कि वह अनन्त रहस्य वास करता है। 

(६) डपदेशसे अधिकारिभेद--जीव और प्रकृतिको भी ईश्वरकी 
भॉलि ही सनातन मानना, कुरानकी वातोकी मनमानी व्याख्या करना जैसी 
बहुतसी बाते सीनाकी ऐसी थी, कि वह कुफ्रके फतवेके साथ जिन्दा दफना 
दिया जा सकता था, इस खतरेकों सीना समझता था। इसीलिए उसने इस 
बातपर बहुत जोर दिया है, कि सभी तरहका ज्ञान या उपदेश सबको नही 
देना चाहिए। ज्ञान प्रदान करते वक्‍त गरुक़ा काम है, कि वह अपने शिष्को 
योग्यताकों देखे, और जो जिस ज्ञानका अधिकारी हो उसको वही ज्ञान दे। 
पंगबर मुहम्मद अरबके खानाबदोश बहुओकों सभ्य बनाना चाहते थे, 
उन्हने देखा कि बददुओ को आत्मिक आनन्द आदिकी बाते बतलाना 
“मेंस के सामने बीन बजाना” होगा, इसलिए उन्होंने उनसे कहा “कयामत 
(अन्तिम निर्णय)के दिन मुर्दे जिन्दा हो उठेगे।” बहूओने समझा, हमारा 
यह श्रिय शरीर सदाके लिए बिछुडनेवाला नही, बल्कि वह हमें फिर मिलने- 
वाला है और यह उनके लिए आशा और प्रसन्नता की बात थी। इसी तरह 
बहिश्त (>स्वर्ग )की दूध-शहदकी नहरे, अँगूरोके बाग, हरे (-अप्सरायें ) 
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बद्दुओंके चित्तकों आकर्षित कर सकती थीं। भगर इन बातोंकों यदि 
किसी ज्ञानी, योगी, दार्शनिकके सामने कहा जाय तो वह आकर्षण 
नहीं, घृणा पैदा करेंगी। ऐसे व्यक्ति भगवान्‌की उपासना किसी स्वग 
या अप्सराकी कामनासे नहीं करते, बल्कि उसमे उतका लक्ष्य होता 
है भगवत्‌-प्रेमका आनन्द और ब्रह्म-निर्वाण (>-नफ्सकी आज़ादी )की 
अब्राप्ति 

(अल-बेरूनी ९७३-१०४८ ईं०) 

महमूद गज़नवीके समकालीन पडित अबू-रेहाँ अल्बैरूनीका नाम भारत- 
में प्रसिद्ध है। यद्यपि अपने ग्रन्यों---खासकर “अलू-हिन्द”---में उसने दर्शन- 
का भी जिक्र किया हैं, किन्तु उसका मुख्य विषय दशंन नहीं बल्कि गणित, 
ज्योतिष, भूगीरू, मानवश्ञास्त्र थे। उसका दार्शनिक दृष्टिबिन्दु यदि कोई 
था, तो यही जो कि उसने आययंभट्ट (४७६ ई०)के अनुयायियोके मतकों 
उद्धत करके कहा है-- 

“सूेकी किरणें जो कुछ प्रकाशित करती हैं, वही हमारे लिए पर्याप्त 
है। उनसे परे जो कुछ है, और वह अनन्त दूर तक फंला हो सकता है, 
लेकिन उनका हम प्रयोग नही कर सकते। जहाँ सूर्यकी किरणे नहीं पहुँचतीं, 
वहाँ इन्द्रियोंकी गति नही, और जहाँ इन्द्रियोंकी गति नही उसे हम जान 
नहीं सकते।” 


ख. धर्मंवादी दाशनिक 


8५- ग़ज्ञाली (१०५९-११११ ३०) 


अब हम उस युगमें हैं जब कि बगदादके खलीफ़ोंका सम्मान शासकके 
तौरपर उतना नही था, जितना कि धर्माचार्यके तौरपर। विशाल इस्ला- 
मिक राज्य छिन्न-भिन्न होकर अलूग-अलछूग सल्तनतोंके रूपमे परिणत हो 
गया था। इन सल्तनतोंमें सबसे बड़ी सल्तनत, जो कि एसियामें यो, वह 
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थी सल्ेजकी तुकोंकी सल्ततत। इस सल्तनतके बानी तोग्रल बेग (१०३७- 
६२ ई०)ने ४२९ हिज्मी (१०३६ ई०)मे सीस्तानकी राजधानी तूसपर 
अधिकार कर लिया, और धीरे-धीरे सारे ईरानकों विजय करते ४४७ 
हिद्ली (१०५४ ई०) में इराक (बंगदादवाले देश) का भी स्वामी बन 
गया। तोग्रलके बाद अल्प असंलन (१०६२-७२ ई०), फ़िर बाद भलिक- 
शाह प्रथम (१०७२-९२ ई०) शासक बता। मलिकशाहके शासनमे 
सलजूकी-सल्तनतका भाग्य-सूर्य मध्याह्नपर पहुँचा हुआ था। मलिकशाहके 
राज्यकी पूर्वी सीमा जहाँ काशगरके पास चीनसे मिलती, वहां पश्चिममे 
वह यरूझिलम और दवुस्तुन्तुनिया तक फैली हुई थी। यही तुकोके शासन- 
का प्रारम्भ है, जो कि अन्तमे तुर्कीके तुकोके शासन और खिलाफतका 

अग्रदूत बना। 
इस्लामके इन चिरशासित मुल्कोमे अब इस्लामकी प्रगतिशीरबूता 
सतम हो चुकी थी; अब वह दीन-दरिद्वोका बबु तथा पुराने सामन्तवंशो 
तथा धनी पुरोहितोका सहारक नहीं रह गया था। अब उसने खुद 
सामन्त और पुरोहित पैदा किये थे, जो पहिलेसे कम खर्चीले न थे, 
खासकर नये सामन्त तो शौक और विलासप्रियतामे कंसरो और शाहशाहो- 
का कान काटते थे। (गजालीके समकालोन सुल्तान सजर सलजूकी- 
ने एक गुराम लडकेके अप्राकृतिक प्रेममे पागल हो उसे लाखोकी जागीर 
तथा सात छाख अशफियाँ दे दी थी)। साधारण जाँगर चलातेवाली 
जनताके ऊपर इससे क्या बीत रही थी, यह गजालीके उस वाक्यसे पता 
लगता है, जिसे कि उसने युल्तान सजर (१११८-५७ ई०७ ) से कहा था-..- 
“अफसोस मुसलमानों (मेहनत करनेवाली साधारण जनता ) की गददनें 
मुसीबत और तकलीफसे टूटो जाती है और तेरे घोडोकी गर्दने सोनेके 
हमेलोके बोझसे दबी जा रही है।” धर्म-पुरोहितो (>मौलवियो ) के बारेमे 
पजाली भी कहता है--“ये (मुल्छा) लोग इन्सानी सूरतमे शैलान 
8 8002%, है, जो कि स्व्य पथश्नष्ट हैं, और दूसरोको 
। आजकलके सारे धर्भोपदेशक ऐसे ही हैं, हाँ, शायद 
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किसी कोनेमें कोई इसका अंपवाद हो, किन्तु मुझकों कोई ऐसा आदमी 
मालूम नहीं। 

“पंडित-पुरोहित (55उलमा ) . . सुलतानों और अमीरोके वेतनभोगी 
बन गए थे। जिसने उनकी जबाने बन्द कर दी थी। वह प्रजापर होते 
हर प्रकारके अन्याय, अत्याचारकों, अपनी आँखों देखते और जीभ तक नही 
हिला सकते थे। सुल्तान और अमीर हदसे ज्यादा विलासी और कामुक 
होते जाते थे।. . . . किन्तु पडित-पुरोहित रोक-टोक नहीं कर सकते थे ।”' 
१-जीवनी 

मुहम्मद (इब्न-मुहम्मद इब्न-मुहम्मद इब्न-मुहम्मद) ग्रज्ञालीका जन्म 
४५० हिजरी (१०५९ ई० ) मे तूस (सीस्तान) शहरके एक भाग ताहिरान- 
में हुआ था। इनके धरवाछोका खान्दानी पेशा सूत कातना (कोरी या 
तेँतवा )का था, जिसे अरबीमें ग़ज़रू कहते हैं, इसीलिए उन्होने अपने नामके 
साथ ग़ज़ाली लगाया। ग़ज़ाली छोट ही थे, तभी उनके बापका देहान्त हो 
गया। ग़ज़ालीका बाप स्वयं अनपढ़ था, किन्तु उसे विद्यासे बहुत प्रेम 
था, और चाहता था कि उसका लडका विद्वान बने, इसीलिए मरते वक्‍त 
उसने मुहम्मदको उसके छोटे भाई अहमदके साथ एक दोस्तके हाथमें सौंपते 
हुए उनकी श्षिक्षाके लिए तांकीद की .थी। ग़ज़ालीका घर गरीब था। 
उनके बापका दोस्त भी घनी न था। इसलिए बापकी छोडी सम्पत्तिके 
खतम होते ही दोनों माइयोंको खैरातकी रोटोपर गुजारा करके अपनी 
पढ़ाई जारी रखनी पडी। शहरकी पढाई खतम कर गज़ालीकों आगे 
पढ़नेकी इच्छा हुई और उसने जर्जानमे जाकर एक बडे विद्वान्‌ अबू-नस्र 
इस्माइलीकी शिष्यता स्वीकार की। उस समय पढ़ानेकी यह शैली थी, 
कि अध्यापक पाठ्य विषयपर जो बोलता जाता था, विद्यार्थी उसे लिखते 


4 3 “अह्याउस-उलस । 
२. अलुनाज्ञालो--पिब्ली सेअभानी (१९२८ ई० ), पृष्ठ १९४ 
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जाते थे। सोभाग्यसे सातवीं सदीते ही, जब कि अरबोंने समरकंदपर 
अधिकार किया, इस्लामिक देशोमें कागजका रवाज हो गया था, यद्यपि 
अभी तक नालदाके विद्यार्थी तालपत्र और लकड़ीकी पट्टीसे आगे नहीं बढ़े 
थे। गज़ालीने इस्माइलीसे जो पढ़ा, उसे वह कागजपर लिखते गये थे। 
कुछ समय बाद जब वह अपने घर लौट रहे थे तो रास्तेमें डाका पड़ा और 
ग़ज़ालीके और सामानमे वह खर भी लूट गए। ग्रज्ञालीसे रहा न गया, 
और उसने डाकुओंके सरदारके पास उस कागजको दे देनेके लिए प्रार्थना 
की। डाक्‌ सरदारने हेसकर कहा-- तुमने क्या खाक पढ़ा है? जब 
तुम्हारी यह हालत है कि एक कागज न रहा, तो तुम कोरे रह गए।” किन्तु 
कागज उसने लौठा दिए। 
गज़ालीकी पढाई काफी आगे बढ चूकी थी, और अब छोटे-मोटे विद्वान्‌ 
उसे सन्तुष्ट न कर सकते थे। उस वक्‍त मेशापोर (ईरान) और बगदाद 
(इराक ) दो शहर विद्याके महान्‌ केन्द्र समझे जाते थे; जिनमें नेशापोरमें 
इमाम अब्दुल्मलिक हरमैन और बगदादमे अबू-इस्हाक शीराजी विद्याके 
दो सूर्य माने जाते थे। नेशापोर ग्रज्ालीके ही प्रान्त (खुरासान) में था, 
इसलिए गज़ालीने नेशापोर जाकर हरमैनकी शागिर्दी स्वीकार की। 
अरबोंने ईरानपर जब (६४२ ई०) अधिकार किया था, उस वक्‍त 
भी नेशापोर एक प्रसिद्ध नगर तथा शिक्षा-सस्कृतिका केन्द्र था; इसीलिए. 
वहाँ वेहकियाके नामसे जो मदरसा खोला गया था, वह बहुत शी घ्रतासे 
उन्नति करके एक महान्‌ विद्यापीठके रूपमें परिणत हो गया, और इस्लामके 
सबसे पुराने मदरसे निद्ञामिया (बगदाद)का मुकाबिका कर रहा था। 
हरमेन वेहकिया तथा निद्रामिया (बंगदाद)के विद्यार्थी रह चुके थे। 
अबुल-मलिक, हरमेन (मक्‍्का-मदीता ) मे जाकर कुछ दिनों अध्यापन करते 
थे, इसलिए हरमेन उत्तके नामके साथ रूय गया था। सुल्तान अलप 
असंलन सलजूकी (१०६२-७२ ई०)का महामंत्री पीछे निम्धामुरू-मुल्क 
बना। यह स्वयं विद्वान---हसन बिन्‌-सब्बाह (क्रिल-उल-मौतके संस्थापक ) 
और (उमर-खस्पामका सहपाठी) तथा विद्वानोंकी इस्जत करता था। 
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हरमनकी विद्वताकों वह जानता था, इसलिए उसने नेशापो रमे अपमे साम- 
पर एक खास विद्यालय--मद्रसा निञज्ञामिया--बनवाकर हरमैनको वहाँ 
प्रधान अध्यापक नियुक्त किया। 

गज़,ली हरमैनके बहुत प्रतिभाशाली छात्रोंमे थे। हरमैनके जीवनमें 
डी उसके योग्य शिष्यकी कीति चारो ओर फैलने ऊूूगी थी। ग्रज्ञालीकी 
शिक्षा समाप्त हो गई थी, तो भी वह तब तक अपने अध्यापकके साथ 
रहे, जब तक कि ४७८ हिजरी (१०८५ या १०८७ ई०) में हरम॑नका 
देहान्त न हो गया। ग्रआाछीकी आय उस वक्‍त अट्ठाईस सालकी थी। 

ग़ज़ाली बड़े महत्त्वाकांक्षी व्यक्ति थे, और महत्त्वाकाक्षीकी पू्तिके 
लिए जरूरी था कि दरबारका वरदहस्त प्राप्त हो। इसलिए कितने ही 
सालोके बाद गज़ालीने दरबारमें जाना ते किया। निजामुलमुल्क उनके 
ही शहर तूसका रहनेवाऊा था, और विद्वानोंका सम्मान तथा परख करनी 
भी जानता था। निजामुर-मल्कने दरबारमें आनेपर ग़ज़ाडीका बडा 
सम्मान किया और बडें-बड़े विद्वानोंकी सभा करके गज़ालीकी विद्वत्ता 
देखनेके लिए शास्त्रार्थ कराया। ग्रज्ञाली विजयी हुए और ३४ वर्षकी 
उम्रमें इस्लामी दुनियाके सबसे बड्ड ब्रिद्यापीठ बगदादके मद्रसा निञ्ञामिया- 
के प्रधानाध्यापक बनाए गए। उमादी-उल-अव्दकू ४८४ हिजरी (१०९१ 
या १०९३ ई० ) को जब वह बगदादमें दाखिल हुए, तो सारे शहरने उनका 
दाहाना स्वागत किया। यद्यपि अब वास्तविक राजधानी नेक्षापोर थी, 
और बगदाद का खलीफा बहुत कुछ सलजूकियोंका पेशनख्वार-सा रह गया 
था, तो भी बगदाद अब भी विद्याकी नगरी थी। 

४८५ हिजरी (१०९२ ई०) मे मलिक शाह सलजूकी मर गया, उस 
बकत उसकी प्रभावशाली बेगम तुर्फान खातूनने अमीरों और दरबारियों- 
को इस बातपर राजी कर लिया कि गहीपर उसका चार सारूका बेटा 
महमद (१०९२-९४ ई०) बैठे, और साथ ही खलीफाके सामने यह भी 
माँग पेश की, कि खुत्वा ( >शुक्रवारके नमाज़के बाद शासक खलीफाके नामका 
पाठ) भी उसीके साभसे प्रढ़ा जाय। पहिली बातकों तो खलीफा मुक्तदरने 
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डर कर मान लिया, किन्तु दूसरी वातका मानना बहुत मुश्किल था, 
इसके लिए खलौफाने गजालीको तुर्फान खातूवके दरबारमे भेजा, और 
गज़ालोके व्यक्तित्व और समझाने-बुझानेका यह असर हुआ, कि तुफनि 
खातूनने अपने आग्रहकों छोड दिया। 

१०९४ ई० भें भुक्तदरके बाद मुस्तजहर खलीफा वना। गज।लौपर 
मुस्तजहरकी खास कृपा थी। उस वक्‍त वातनी ( --इस्माइली ) पथका जोर 
फिर बढ़ने लगा था, बगदाद हीमे नहीं, और जगहोपर भी। ग्यारहवी 
सदीमे मिश्रपर फातमी खलीफोंका शासन था, वह सभी बातनी थे। 
काहिराका गणितज्ञ दाशेनिक अबृ-अली मुहग्मद (इब्मुल-हसन) इब्नूल- 
रहीम [मृत्य्‌ू १०३८ ई०) बातनी था। ईरानमे इस्माइली बातनियो- 
का नेता हसन विल-संब्वा (जो कि निजामल-मुल्कका सहपाठी था ) ने एक 
स्वर्ग (किल-उल-मौत ) कायम किया था, और उसका प्रभाव बढ़ता हीजा 
रहा था। गजालीने वातनियोके प्रभावकों कम करनेके लिए एक पुस्तक 
लिखी, जिसका नाम खलीफाके नामपर “मस्तजहरी ' रखा। 

वगदादका परुपरा उसकी स्थापताके समय (७६२ ई०)में ही ऐसी 
वन चुका थी, कक वहाँ स्वतत्र विचारोकी लद्वस्कों दबाया नहीं जा सकता 
थआ। तीन सदियोसे वहाँ ईसाई, यहूदी, पारसी, भोतजली, बातनी, सन्नी 
सभी झाल्तिपृर्वेक साधारण ही नहीं बौध्रिक जीवन बिताते आ रहे थे 
पकायक खिलाफतके इस गए-यजर जमानमे, सीना और हसीमकी पुम्नको- 
का हाझो भले ही कभी जला दी जाये, किन्‍त अब उस विचार -स्वानन्त्य- 
की लहरकों दवाता उतना आसान ने था। सनातनी टस्छामके जबरदस्त 
समथक अशूअराके अनुयायी गजाली पहिले जोगमे आकर  मस्त- 
जहूरी लिख डाले, अथवा “मजालिसे गजालिया' में विरोधियोपर वड्े- 


वड़ बागू-वाण बरसा जाये, किन्तु यह अवस्था देर तक नहीं रह सकती 
शीं। गजालीने खद लिखा है 
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“है एक-एक बातनी, जाहिरो, फिलसफी (--दर्शनानुयायी ), मुत्‌- 
कल्लिम (+>वादविद्यानुयायी ), जिन्दीक (*-नास्तिक) से मिलता था, और 
उनके विचारोंको जानता चाहता था। चूँकि मेरी प्रवृत्ति आरम्भ से ही 
सचके खोजकी ओर थी, इसलिए घीरे-धोरे यह असर हुआ, कि आँख मूंदकर 
पीछे चलनेकी बात छूट गई। जो (धाभिक) विश्वास बचपनसे सुनते-सुनते 
मनमभे जम गए थे, उनसे श्रद्धा उठ गई। मैंने सोचा--इस तरहके अन्धानु- 
सरण करनेवाले (धार्मिक) विश्वास तो यहूदी, ईसाई, समीके पास हैं . . . 
और (अन्तमें) किसी बातपर विश्वास नहीं रहा । करीब दो महीने तक 
यही हालत रही । फिर खुदाकी मेहरबानीसे यह हालत तो जाती रही, किन्तु 
भिन्न-भिन्न धामिक विश्वासोंके प्रति सन्देह अब भी बना रहा। उस वक्‍त .. 
चार सम्प्रदाय मौजूद थे--म तकल्लिम्‌, बातनी, फिल्सफा (>-दर्शन) और 
सूफी। मैंने एक-एक संम्प्रदायके बारेमें जानकारी प्राप्त करनी शुरू की। 

. अन्तमें मैंने सूफी मतकी ओर ध्यान दिया। जुनेद, शिब्ली, वायज़ीद, 
बस्तामी--सूफी आचायोंने जो कुछ लिखा था, उसे पढ़ डाला ।. . 
लेकिन चूकि यह विद्या वस्तुत. अम्यासकरने की विद्या है, इसलिए सिर्फ 
पढनेसे कुछ फल नही प्राप्त हो सकता था। अम्यासके लिए तप और 
सयमकोी ज़रूरत है।. , (सब सोचकर) दिलमे ख्याल आया, कि 
बगदादसे निकल खड़ा होऊँ, और सभी सबधोंकों छोड दूं। (किन्तु) 
दिल किसी तरह मानता न था, कि ऐसे ऐश्वयं और सम्मानकों तिलाजलि 
दे दूँ। इस तरहकी चिन्तासे नौबत यहाँ तक पहुँची कि जबान रुक चली, 
पढ़ानेका काम बन्द हो गया, धीरे-घीरे पाचनशक्ति जाती रही, अन्तमे 
वँद्योने दवा करना छोड़ दिया. . .।” 

गज़ालीका अपना विश्वास पुराने इस्लामकी शरीअतपर दुढ़ था, 
जो कि बिलकुल श्रद्धापर निर्भर था। यह श्रद्धामय घमेवाद पहिली अवस्था 
थी। इसपर बुद्धिवादने प्रहार करना शुरू किया, जिसका असर जो 
हुआ बह बतला चुके हैं। अब ग़ज़ालीके सामने दो रास्ते थे, एक तो 
बुद्धिको तिलाजलि देकर पहिलेके विश्वासपर कायम रहना, दूसरा 

१०७ 
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रास्ता था, बुद्धि जहाँ ले जाय वहाँ जाना । गज़ालीने बगदादके सुख- 
ऐश्वर्यके जीवनकों छोड़कर अपनी शारीरिक कष्ट-सहिष्णुता और कर 
परिचय दिया, किन्तु बुद्धि अपने रास्तेपर ले जानेके लिए जो शर्त रख 
रही थी, वह इस त्याग और शारीरिक कप्टसे कही कठिन थी। उसमे 
नास्तिक बनकर “पड़ित”, मूर्ख सबकी गालियाँ सहनी पडती, उसके नाम 
पर थू-थू होती। सत्य-शक्तिपर विश्वास न होनेसे वह यह भी ख्याल कर 
सकता था कि हमेशाके लिए दुनियाके सामने उसके मूँहफ्र कालिख पुत्र 
जायेगी, और निज्ञामियाके प्रधानाध्यापकीका सुख-ऐश्यर्य ही नही छिनेगा 
बल्कि शरीरकों सरेबाजार कोर्ड खानेके लिए भी तैयार होना पडेगा । यदि 
बुद्धिके रास्तेपर पूरे दिलसे जानेका सकल्प करते तो गजालीको इन सबके 
लिए तैयार रहना पड़ता । गज्ाली न पूर्ण मूढ़ विश्वासको अपना सकते 
थे, और न केवल बुद्धिपर ही चल सकते थे, इसलिए उन्होने सूफियोके रास्ते- 
को पकड़ा, जिसमे यदि दिखावेके लिए कुछ त्याग करना पडता है, तो उससे 
कई गुना मानसिक सन्तोष, सम्मान, प्रभावका ऐश्वर्य मिलता है। दिक्कत 
यही थी, कि बृढ्धिके प्रखर तेजकों रोका कैसे जाये, इसके लिए आत्म- 
सम्मोह की जरूरत थी, जो एक बृद्धिप्रधान व्यक्तिके लिए कडव गाली 
ज़रूर थी, किन्तु आ पडनेपर आदमी आत्महत्या भी कर डालता है । 
आखिर चार वर्ष के बगदादके जीवतकों आखिरी सलाम कह ४८८ 
हिजरी (१०९५ ई०) में ३८ वर्षकी उम्रमे कमली कधेपर रख ग़ज़ालौने 
दमिश्कका रास्ता लिया। दमिए्कमे दो साल रहनेके बाद वह यरूशिलूम 
आदि घूमते-बामते हजके लिए मक्का मदीना गये। मकक्‍कासे बहुत समग्र 
तक रहे। इसी यात्रामे उन्होंने सिकन्दरिया ओर काहिराको भी देखा। 
४५९ हिजरी (११०६ ई०) मे जब वह पैगबर इब्राहीमके जन्मस्थान 
खलीलामे, थे तो उसी वक्‍त उन्होने तीन बातोकी प्रतिज्ञा ली थी-.- 
(१) किसी बादशाहके दरबार में न जाऊंगा । 
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(२) किसी बादशाहके घनको स्वीकार न करूँगा। 

(३) किसीसे वाद-विवाद (“नशास्त्रार्थ) न कहूँगा। 

गरूशिलममें ईसाकी जन्मकुटी (भेडोंका घर, जहाँ ईसा पैदा हुए थे) 
में एक बार इस्माइल हाकमी, इब्राहीम शब्बाकी, अबुल-हसन बस्ती आदि 
सूफ़ियोंके साथ सत्संग चल रहा था, उसी वक्‍त ग्रजालीके मूँहसे एक पद्म 
मिकरझा, जिसपर बलस्नीको समाधि लूम गई, जिससे सबपर भारी प्रभाव 
पड़ा और बहुतोंने अपने गरीबाँ (>-कपडेके कोर) फाड़ डाले । 

इसी जीवनमें ग़ज़ालीने अपनी सर्वश्रेष्ठ पुस्तक “अद्याउल-उलम” 
लिखी । 

“हज करनेके बाद घरबारके आकर्षणने ( ग़ज़ालीको) जन्मभूमिमे 
पहुँचाया।”' और फिर मेरे एक दोस्तके अपने बारेमे हालके लिखे 
पत्रके अनुसार ग़ज़ालीको फिर वही. . . .चहारदीवारी, फिर वही 
खूँटा, वही पगहा, वही गाय और वही बेल ! बहुत दिन उन्मुक्त रहनेके 
बाद .. स्वयंवृत्त बन्धत”, लेकिन मेरे दोस्तकी भाँति ग़ज़ालीका 
“दम घुटने छूगा” ऐसा पता नहीं लगता। आखिर सृफ़ीवादमें वेदान्तकी 
भाँति यह करामात है, कि जब चाहे किसी बातकों बन्धन बना दे, और जब 
चाहें उसे मुक्त कर दे । 

ग़ज़ाली अब घर-बारवाले थे | ४९९ हिजरी (११०६ ई०) के 
ग्यारहवें महीनेमे फिर उन्होंने नेशापोरके निजञ्ञामिया विद्यालयमें अध्यापन 
शुरू किया, किन्तु वहाँ ज़्यादा दिव तक न रह सके। निज़ामुल-मुल्क- 


१... फ़िदेंततक लो लल-हुब्ब कुन्तो फ़िदंत-नी। 
ब-लाकिन वेसेह रल-मुक़्लतीन सब्बेत-नो ॥। 
अतयक रेसा ज्ञाक् सब्रोी अनिल्‍रू-हवा। 
व लो कुन्तो तब्री कंफ़ा शौक़ी अतेत-तो ॥ 
--अद्वाउल-उल्मकी टीका। 
२. “मुनक्‍कश् भिनरू-अलाल'। 


१्ड८ वर्शन-विग्दर्शन [मध्य 


का बडा बेटा फखरुल-मुल्क सजर सलजूकीका महामत्री बना था। उस 
वक्‍त एक बातनियों (इस्माइलियों, आगाखॉके पूर्वज हसन बिन-सब्बाहके 
अनुयाग्ियों) का जोर बढ रहा था, यह वतला चुके है। उनके खिलाफ 
कलम ही नही बल्कि हुकूमतकी तलवार भी इस्तेमाल हुई, जिसपर बात- 
नियोने भी अपना जवरदस्त गुप्त सगठन (->असेसिन) बनाया, और 
५०० हिजरी (११०७ ई०) में फलरुल-मुल्क उनकी तलवार का शिकार 
हुआ । सब्बाहका 'किल-उल-मौत” हो नहीं नेशापोर भी असेसिनोका 
गुप्त गढ बनता जा रहा था, इसलिए गजाछीने उसे छोडना ही पसन्द 
किया। 

गजाली अब एकान्त जीवन पसन्द करते थे, किन्तु उनसे ईर्ष्या रखने- 
वालोकी भी कमी न थी। उन्होंने गजालीकी किताबोको उलट-पलटकर 
यह कहना शुरू किया कि गजाली जिन्दीको-मुलहिदों (दो नास्तिक मतो)- 
को शिक्षा देता है। चाहे सुल्तान सजर खुद अप्राकृतिक अपराधका अप- 
राधी हो, किन्तु वह अपना यह कर्तव्य समझता था, कि इस्लामकी रक्षाके 
लिए गज़ाली जेसोकी खबर ले । सजरने गज़ालोको दरबार मे हाजिर 
होनेके लिए हुक्म दिया। गजाली मणझहद-रजा (-वर्तमान मशहद शहर ) 
तक गया, और वहांसे सुल्तानके पास पत्र लिखा-- 

“विस्त साल दर-अय्याम युल्तान शहीद ( >मलिकशाह ) "ोजगार 
गुज़ाइत । व अजू-ओ व-इस्पहान व बगदाद अकवालहा दीद, व चद बार 
मियाने-सुल्तान व अमीरुल्मोमिनीन रसूल बद दर-कारहाये-बजग। व 
दर-उलूमे-दीन नज्दीक हफ्ताद्‌ किताब तस्नीफ कर्द। पस दुनियारा 
चुनॉकि बवद्‌ बदीद, व ब-जुम्लंगी ब-यन्दारुत । व मुहते दर-बंतल- 
मरहृतू, - मक्का क्याम कर्द। व बर-सरे भशहदे-इब्राहीम खलीलन्लाह 
अहद कद, कि हणिज पेशू-हेच्‌ सुल्तान न रबद्‌ व माले-हेच-सल्तान न 
गीरदू, व मुनाज़िरा व तअस्सुब न कुनद्‌ । द्वाइदह साल बरी वफा कर्द । व 





“मुकातिबात ग्ज्ञालो”। 
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अमीरुल-मोमितीनू व यमा सुल्तानां दुआयोमरा मजजूर दाइतन्द। इकतन्‌ं 
शुनीदम्‌ कि अजू-मज्लिसे-आली इशारते रफ़्ता अस्त-ब-हाजिर आम्दान। 
फर्मारा ब-महहद आम्दम्‌, व निमह दाइत अहदे-खलोलरा बरुइकरगाह 
न याम्दम्‌ । 

जिसका भाव यह है कि आपके पिता मलिकदाहके शासनसे मैंते 
बीस साल गुजारे, अस्फहान (सलजूकी राजधानी) और बगदादमे (शाही) 
अकबाल देखें। कितनी ही बार सुल्तान (सल्जूकी) और खलीफा (अमी- 
मोरुत्मनीन्‌) के बीच बड़े-बड़े कार्मोंके लिए दूत बनकर काम किया। 
धर्मकी विद्याओकी सत्तरके नज़्दीक पुस्तक लिखीं .मुदहृतों यरूशिलूम, 
और मकक्‍कामें वास किया। इब्राहीम अल्लाहके दोस्तके शहीद-स्थानपर 
प्रतिज्ञा की. (१) कभी किसी सुल्तानके सामने न जाना, (२) किसी 
सुल्तानके घनको नहीं ग्रहण करना, (३) भास्त्रा्थं और हठघर्मी नहीं 
करनी। बारह साऊरू तक इस (प्रतिज्ञा) को पूरा किया। खलीफा तथा सारे 
सुल्तानोंने (इस) दुआ करनेवाले (फु्कौर) को माफ किया। अब सुना है 
कि सरकार ने सामने आनेके लिए हुक्म निकाला है। हुक्म मानकर मश्हृद- 
रज़ा तक आया हूं । खलील (स्थान) पर लो हुई प्रतिज्ञाके ख्यालसे 
लटड्करगाह नहीं आया । 

किन्तु गज़ालीको सारी प्रार्थना व्यथे गई, प्रतिज्ञाकों तोड़कर उन्हें 
लश्करगाह ही नहीं सजरके दरबारमे जाना पड़ा गज्जालीके जनतापर 
प्रभाव, विद्बत्ता तथा पीछेके कार्मोंकी देखकर सजरने उनका सम्मान किया। 
सजरके दरबारके दबदबेका कहते हैं, गद्न्‍ोलीपर इतना रोब छाया, कि 
वह होश-हवास खोने लगे थे। खैर, यह पीछेके लेखकोकी कारस्तानी' 
है, ग्रजालीके लिए ऐसे दरबारोंमे जाना कोई नई बात नहीं थी। सजरके 
बर्त्तावसे गज़ालीकी जानसे जान ही नहीं आई, बल्कि उनकी हिम्मत कुछ 
खरी-खरी सुनानेकी भी हुई, उसीमे सुनहरी हमेलोंके भारसे घोड़ोंकी 
गरदन दबनेकी बात भी थी। संजरका खानदान हंन्फ़ी मतको मानता था। 
ग़जालीपर यह भी आरोप था, कि उसने इमाम हनीफाकों बुरा-भला 
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कहा है। ग्रज़ालीने अपनी सफाई देते हुए कहा-- मैने (अपनी) किताव 
अह्याउल-उलूममें लिखा है, कि मैं उन (हनीफा) को फिका (+-धर्म- 
मीमासा-शास्त्र) में दुनियामे चुना हुआ (अद्वितीय) मानता हूँ।” खैर ! 
गजालीने जवानीके जोशमे किसीके खिलाफ चाहे कुछ भी लिखा हो, किन्तु 
अब वह वेसी तबियत नही रखते थे। जैसे-तैसे मामछा शान्त हो गया। 

वबगदाद को जब गजालीने छोडा था, तबसे उनकी बिद्वत्ताकी कीति 
बहुत बढ़ गई थी।, और खलीफा तथा बगदादके दूसरे विद्याप्रेमी हाकिम और 
अमीर इस बात की बहुत जरूरत महसूस करते थे कि गज़ाली फिर मद्रसा 
निजामियाकी प्रधानाध्यापकी स्वीकार करे। इसके लिए खलीफाका सारे 
दरबारियोके हस्ताक्षरसे गजालीके पास पत्र आया। सजरके महामत्रीने 
बडे जोर शोरकी सिफारिए की, किन्तु गजाली तैयार न हुए, और निम्न 
कारण बतलाते हुए माफी मॉगी--(१) मेरे डेढ सौ विद्याधियोको तूससे 
वहाँ जाना मुश्किल है, (२) मैं पहिलेकी भाँति अब बेवालबच्चेका नही 
हूँ, वहाँ जानेपर घरवालोकों कष्ट होगा, (३) मैंने शास्त्रार्थ तथा बाद- 
विवाद न करनेकी प्रतिज्ञा की है, जिससे बगदादमे बचा नहीं जा सकता | 

गजालीकी अन्तिम पुस्तक “मुस्तफ्सी” है, जिसे उन्होंने मरनेसे एक 
साल पहिले ५०४ हिजरी (११११ ई०) मे छिखा था। १४ जमादी 
द्वितीय वृहस्पतिवार ५०५ हिजरी (१९ दिसम्वर ११११ ई० ) को तूसमे 
उनका देहान्त हुआ । 


२ - कृतियाँ 


५०० हिजरी (११०७ ई०) के आसपास जब कि गज़ालौने पंजरको 
अपना प्रसिद्ध पत्र छिखा था, उस वक्‍त तक वह सत्तरके करीब पुस्तकें 
(के चुके थे, यह उनके ही लेखसे मालूम होता है। उसके बादके चार 
में उनकः लिखना बन्द नहीं हुआ । एक तरह बीस वर्षकी आयुसे 
अपने ५४वें ५५व्रे वर्ष तक (जब कि वह मरे) --लगातार ३४, ३५ वर्ष- 
उनकी लेखनी चलती रही। अल्लामा शिब्ली नेअमानीने अपनी पुस्तक 
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“अलजाऊहाली” में उनकी ७८ पुस्तकोंकी सूची दी है जिनमें कुछ तो कई-कई 
जिल्दोंमे हैं। उनके ग्रन्य मुख्यतः फ़िक्रा (>धर्म-मीमांसा), तकंशास्त्र, 
दर्शव, वाद-आास्त्र (-कलाम), सूफीवाद (5"अद्वेत ब्रह्मगाद) और 
आचार-आस्त्रसे संबंध रखते हैं। 

गज़ालीकी सबसे महत्त्वपूर्ण पुस्तकें हैं--- 

१. अह्याउल-उलम्‌ (सूफी, आचार) 

२ जवाहरुल-कुरान (सूफी, आचार ) 

३. मकासिदुल फ़िडासफा (ऋदर्शवाभिप्राय) (दर्शन) 

४ मइयारुल्‌ इल्म (तक) 

५. तोहाफतुल-फ़िडासफा ("-दर्शन-खडन) (वाद) 

६, मुस्तसफ़ी (फिका, घमममीमासा) 

अद्याउल-उलूमू (+-विद्या-नजीवनी) और तोहाफतुल-फ़िलासफा 
( दर्शन-खंडन) गजालीकी दो सर्वेश्रेष्ठ किताबे हैं, जिनमें अद्याउल्उल्‌- 
म्‌को दूसरा “कुरान” समझा जाता है। 

(१) अज्ञाउल-उल्मू (>-विद्या-संजोबनो)-- गजालोके अह्या- 
उल-उलूमके कुछ प्रद्ंसापत्र सुन लीजिए--- 

(क) प्रशंसपत्र--गज़ालीके समकालीन तथा हरमेनके पास साथ 
पढे अब्दुल-गाफिर फ़ार्सका कहना है--अद्याउंड-उलूमू जैसी कोई 
किताब उससे पहिले नही लिखी गई।” 

इमाम नूदी “मुस्लिम” (हदीस) के टीकाकारका उद्गार है--- अद्या- 
उल-उल्म्‌ कुरानके लगभग है ।” 

शेख अबू-मुहम्मद कारजदनीने कहा है-- यदि दुनियाकी सारी 
विद्याएँ (>-उलम) मिटा दी जायें तो अज्याउल-उलूमसे सबको जिन्दा 
कर दूँगा ।” 

प्रसिद्ध सूफी शेख अब्दुल्ला ईदरदसकों अह्याउल्‌-उलूम्‌ कंठस्थ-सी 
थी। 

शेख अली दूसरे सूफ़ीने पचीस बार अश्याउल-उलूमका अखंड पाठ 
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किया, और हर बार पाठकी समाप्तिपर फकौरों और विद्यार्थियों को 
भोज दिया। 

कतुब शाजली बहुत पहुँचे हुए सूफी समझे जाते थे, एक दिन अह्याउल- 
उलमको हाथमे लिए “जानते हो, यह क्या किताब है ?” कह बदनपर 
कोडोकी मारका दाग दिखला कर बोले---'पहिले मैं इस किताबसे इन्कार 
करता था। आज रातको मुझे इमाम गज़ालीने ऑ-हज़रत ( जपगबर 
मुहम्मद) के दरवारमे पेश किया, और इस अपराधकी सजा मे मुझे कोड़े 
लगाए गए।” 

शेख मुहीउद्दीन अकबर जगद्विस्यात सूफी गुजरे है। वह अह्याउल- 
उल्म्‌को कावा (मक्का) के सामने बैठकर पढा करते थे । 

यह तो खेर, घरवालो” के मुँहसे अतिरंजित प्रशंसा होनेके कारण 
उतनी कीमत नही रखेगा, किन्तु पिछली सदीके प्रसिद्ध “दर्शन इतिहास” के 
लेखक जार्ज हेनरी लेविसूका कहना है. 

अगर द-कात॑ (१५९६-१६५० ई०) के समयमे अद्याउलू-उल्‌म्‌का 
अनुवाद फ्रेच भाषामे हो चुका होता, तो लोग यही कहते कि द-कार्तने 
अह्याउल-उलूमसे चुराया है।” 

(ख) आधार ग्रन्थ--अह्याउल-उलूम्‌ या विद्याओंको सजीवित 
करनेवाली विद्या-सजीवनी कहिए--मे यद्यपि देन, आचार और सूफी 
ब्रह्मवाद सब मिले हुए है, किन्तु मुख्यत वह आचार-शास्त्रका ग्रय है। 
आचारशास्त्रमे गजालीके वक्‍त यूनानी प्रथोक्रे अनुवाद तथा स्वतत्र ग्रथ 
मौजूद थे, जिनमे दाशंनिक मस्कविया (मृ० १०३० ई०) की पुस्तक 
“तहजीबुल-इबलाक” ( आचार-सम्यता) का जिक भी हो चुका है। सबसे 
पहिले अरस्तृने इस विषयपर दो पुस्तके ( आचार-श्ञास्त्र) लिखी, जिसपर 
पोफोरि (फोर्फोरियस ) ने टीका लिखी थी। हनेन इब्न-इस्हाकने अरस्तुको 
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, म्छाताए ता शव्ञ050%99 (5. 8, 7,९७०$, 40 लवण), 
7. 30: 
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पुस्तकका अरबीमें अनुवाद किया था। मशहूर यूनानी वेद्य जालीतूस 
(>ञगलेन) ने भी इस विषयपर एक पुस्तक मनुष्य अपने दोषोंको कैसे 
जान सकता है” के नामसे लिखी थी, जिसका अनुवाद भी शायद अरबीमें 
हो चुका था, मस्कविया (१०३० ई०) ने इसके उद्धरण अपने ग्रन्थमे 
जगह-जगह दिये है। 

यूनानी पुस्तकोंसे प्रेरित होकर भिन्न-भिन्न ग्रंथकारोने इस विषयपर 
अरबीमे निम्न पुस्तकें लिखी --- 

१. “आराउरू-मदीनतुरू-फाजिला' फ़ाराबी (८७०-९५० ई० ) राज- 
नीति भी है। 

२. “तहजीबुलू-इखलाक” मस्कविया (मु० १०३० ई०) 

३ “अकबर वल-इस्म” बू-अली सीना (९८०-१०३७ ई०) । 

यह तीनों पुस्तक यू नानी दा्शनिकोंकी भाँति बहुत कुछ मज़हबसे 
स्वतत्र रहकर लिखी गई है। 

४ “कूवतुल-कुलूब”, अबूतालिब मक्‍की (मज़हबी ढगपर) । 

५ “जरिया इला मकारिमु'श्‌ू-शरीअत्‌” रागिब इस्फहानी (मजहबी 
ढंग पर) । 

इन पाँच पुस्तकींमेंसे 'तहजीबुल-इखलाक़” और कूवतुल-कुलूब” से 
तो बहुतसी बाते बिलकुल शब्दश ली गई हैं। और ढम (मज़हब 
आचारशास्त्र) तो मक्‍कीकी किताब ज॑सा है । 

(ग) लिलनेका प्रयोजन--हम बतला चुके हैं कि अह्याउल-उलम्‌- 
को ग़ज़ालीने उस वक्‍त लिखा जबकि उनपर सूफ़ीवादका भूत बडे जोरसे 
सवार था, और वह कमली ओढे अरब--शाम--कौ खाक छान रहे 
थे। उन्होंने ब्रह्मानदको छोड़ इस पुस्तकको लिखनेके लिए कलम क्यो 
उठाई, इसका उत्तर ग्रजालीने स्वय ग्रन्थके प्राककथनमे लिखा है--- 


१. अल्लामा शिब्ली नेअसानीने अपनी पुस्तक “अलू-ाशाली ( उर्दू ) में 
इसके कई उदाहरण बिये हैं। 
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“मैंने देखा कि रोग सारी दुनियापर छा गया है, और चरम (आत्मिक 
पघारलौकिक) सदाचारके रास्ते बद हो गए है। जो विद्वान्‌ मार्ग समझाे- 
बाले थे, उनसे दुनिया खाली होती जा रही है। जो रह गए है बह नामके 
विद्वान्‌ हैं; निजी स्वार्थोमि फंसे हुए है; और उन्होंने सारी दुनियाकों यद्‌ 
विश्वास दिला रखा है, कि विद्या सिर्क तीन चीजोका नाम है, शास्त्रार्थ, 
कथा-उपदेश और फतवा (“व्यवस्था”) । रही आख़िरत (>परलोक ) को 
विद्या वह तो ससारसे उठ गई है, और लोग उसको भूल-मभुला चुके हैं। 

इसी रोगको दूर करने या “भूल-मुखाई” (मृत) विद्याओको सजीक्न 
देनेके लिए गजालीने “विद्यासजीवनी” लिखनेक्रे लिए ठेखनी उठाई। 

(घ) ग्रन्थको विशेषता--थिब्लोने “विद्यासंजीवनी” की कई विश्षेष- 
ताये विस्तारपूर्वक लिखों है, उनके बारेमे सक्षेपमे कहा जा सकता है-- 
(१) ग्रथकारने विद्वानों ओर साधारण पाठकों दोनोंकी समझमे आने- 
के स्यालसे बहुत सीबी-सादी भाषा (अरबी) का प्रयोग किया है, साथ 
ही उसके दार्शनिक महत्त्वको कम नहीं होने दिया है। मस्कवियाकी 
क्रिताव “अनू-तहारत्‌” को पढनेके लिए पहिले भाषाकी दुरारोह दीवार- 
को फाँदना पड़ेगा, तब अपर पहुँचनेके छिए मगज-पच्ची करती होगी-- 
वह नारियलके भीतर बद सूखी गरी है, किन्तु गज़ालीकी पुस्तक पतले 
छिलकोका लगडा आम है। (२ ) इसमें अधिकारिभेद --गृहस्थ और 
गृहत्यागी (>अविवाहित रहनेवाली सफी) आदि---का पूरा ख्याल 
रखकर उनके योग्य आवार-नियमोकी शिक्षा दी गई है। (३) उठने- 
बेठने, खाने-पीने जैसे साधारण आचारोपर भी व्यापक दृष्टिस लिखा गया 
है । (४) क्रोब, आकाक्षा आदिकों सर्वथा व्यागके उपदेणसे मनुप्यको 
उपयोगी झक्तियोको कमजोर कर जो निराशावाद, अकर्मण्यता फैलाई 
जाती है, उसके खिलाफ काफी युक्‍्तियुक्त वहस की गई है । यहां हम 
पिछली दो बातोंके कुछ नमूने पेश करते है-- | 

१. (साधारण सदाचार)--मेजपर खाना खाना, छलनी (से आटा 
उानना ), अबनान (>-साबुतका काम देनेवाली घास) और पेट भर 
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खाना---इन चार चीजोंके बारेमें पुराणपथी मुसलमान विद्धान्‌ यह कहकर 
ताक-भौं सिकोड़ते थे, कि यह पैगबरके बाद पैदा हुए बुरे व्यवहार हैं। 
इसपर गज़ालीने लिखा-- दस्तरखान (-सामने बिछी चादर) पर खाना 
अच्छा है, लेकिन इसका यह अर्थ नहीं कि सन्दछी (>>मेज़) पर खाना बुरा 
या हराम है, क्योकि इस तरहका कोई हुकुम शरीअत (--धार्मिक पुस्तकों ) 
में नहीं आया है।... मेजपर खानेमे (फायदेकी) यह बात है, कि खाना 
जमीनसे जरा ऊंचा हो जाता है, और खानेमे आसानी होती है ...। 
अइनान (घास) से हाथ धोना तो अच्छी वात है, क्योकि इसमें सफाई 
और शुद्धता (रहती) है। खाता खानेके बाद हाथ धोनेका हुक्म (जो शरी- 
अतने है, बह) सफाईके ख्यालसे ही है, और अश्नानसे घोनेमे और ज़्यादा 
सफाई है। पुराने जमानेमे (पैगवरके समय) यदि इसका उपयोग नहीं 
किया जाता था, तो इसकी यह वजह होगी कि उस जमाने में उसका रिवाज 
न था, या वह मिछती न होगी। या (मिथ्याविश्वासके कारण) वह हाथ 
भी नही धोते थे, और तलूवोमे हाथ पोछ लिया करते थे; लेकिन इससे यह 
निष्कर्ष नहीं निकलता कि हाथ घोना ठीक नही।” 

खानेके तरीकेमे कितनी ही बाते पश्चिमसे लेते हुए लिखा है-- 
“खाता किसी ऊँची चीजपर रखकर खाना चाहिए । खाने बारी-बारी- 
से आने चाहिएँ। जूसवाला (सूप आदि) खाना पहिले आना चाहिए। 
यदि अधिक मेहमान आ चुके हैं, और सिर्फ एक-दो वाकी हो तो खाना 
शुरू कर देना चाहिए। खानेके बाद मेवे या मिठाई आनी चाहिए।” 
अनुकरणीय उदाहरणके तौरपर पेश करते हुए लिखते है-- बाज लोगों के 
यहाँ यह तरीका था, कि सारे खानोके नाम पर्चेपर लिखकर मेहमानोक्रे 
सामने पेश किये जाते थे ।” 

२. उद्योगपरायणता और कर्मृष्यतापर ज्ञोर--बच्चोकी प्रारं- 
भिक शिक्षामे सैर, शारीरिक व्यायाम, मर्दाना खेलोंको रखना ग़ज्ञालो 
जरूरी समझते हैं। उन्होंने गानेकों मनबहलावकी बात कह उसके 
जौचित्यको यह कहकर साबित किया है कि पैगंबरने खुद हब्शियोंके खेलकों 
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देखा था। इसके अतिरिक्त मैं कहता हूँ कि खेलकूद या मनोविनोद दिलकों 
ताजगी देता है, उससे दिमागी थकावट दूर हो जाती है। मनका यह 
स्वभाव है कि जव वह किसी चीजसे घबरा जाता है, तो अंधा हो जाता 
है, इसलिए उसको आराम देना, इस बातके लिए तैयार करना है कि 
वह फिर कामके योग्य बन जाये । जो आदमी रात-दिन पढ़ा करता 
है उसको चाहिए कि किसी-किसी समय खाली बैठे, क्योंकि काम करनेके 
बाद खाली बैठना और खेल-कूद करना आदमीको गभीर काम करनेके 
लिए फिर तैयार कर देता है ।” 

इस तरह गज़ाली शरीरको कर्मण्य रखनेके लिए गाना, कसरत, 
खेलक्‌दकी सिफारिश करते हुए फिर उसके वास्ते मानसिक शक्तियोंके 
इस्तेमालके लिए इस प्रकार जोर देते है--“क्रोधकी शक्तिको नष्ट करना 
आचारकी शिक्षा नही है। आचार-शिक्षाफा अभिप्राय यह है, कि आदमी- 
में आत्मसम्मान और सच्चा शौये पैदा हो, यानी तन डरपोकपन आये ने 
गृुडापन। क्रोधकों बिलकुल नष्ट करना कंसे अभिप्रेत हो सकता 
है, जब कि खुद वन्दनीय पेगंबर लोग गुस्सेसे खाली न थे। आँ-हजरत 
(>पैगबर मुहम्मद) ने स्वयं फरमाया है---'मैं आदमी हैं, और मुझकों 
भी उसी तरह गुस्सा आता हैं जिस तरह और आदमियोको।' आऑ-हज- 
रतकी यह हालत थी कि जब आपके सामने कोई अनुचित बात की जाती 
तो आपके गाल लाल हो जाते थे, हाँ यह अत्तर जरूर था, कि गस्सा- 
की हालतमे भी आपके मुखारविन्दस कोई बेजा बात नही निक- 
लती थी।” 

“सन्तोष परम सुख” पर लाठी प्रहार करते हुए गज़ाली कहते है 
“जानना चाहिए कि ज्ञान एक अवस्था पैदा फेरता_ है, और उस अवस्थासे 
से दो हर है । कोई-कोई समझते जज सन्तोषके यह माने हैं, 
आय बज की लक न बे पर हिलाये जाये न कोई उपाय सोचा 
पर हो रहता है, या मास जो जीत 

) पटरेपर रखा रहता है। लेकिन यह मूखोंका 
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विचार है, क्योंकि ऐसा करना शरीअत ( >- षर्म-आज्ञा ) में हराम है।. . . . 
यदि तुम इस बातका इन्तजार करो, कि खुदा तुमको रोटीके बिना तुप्त 
कर देगा, या रोटीकों यह शक्ति दे देमा, कि वह स्वय तुम तक चली आये, 
या किसी फरिह्तेकों मुकरंर कर देगा कि वह रोटीको चबाकर तुम्हारे 
पेटमे डाल दे, तो तुम खुदाके स्वभावसे बिलकुल अनभिन्न हो।” 

मठोके सनन्‍्तोषी साधु-फकीरोंके बारेमे ग़ज़ाली कहते है---“मढोंमें 
बधानकी रोजीपर बसर करना सन्‍्तोषसे बहुत दूर है । हाँ, यदि माँगा 
न जाय और मभेंट-पूजापर सनन्‍्तोष किया जाय तो यह सन्तोषकी महिमा 
है, लेकिन जब (मठ) की प्रसिद्धि हो चुकी है, तो मठ बाज़ारकी भाँति हैं, 
और उनमें रहना बाजारमे रहना है। जो आदमी (इस तरहके ) बाजारमें 
आता-जाता हो, वह सन्तोबी नहीं कहा जा सकता | 

इस तर गज़ाली सूफी होते हुए भी, उस पथकी अकमेण्यताके प्रश- 
सक नही थे । ह 

(४) आचार-व्याख्या--अध्याउलू-उलूम्‌ (विद्या-सजीवनी) मे गज्ा- 
लीने आचारकी व्याख्या करते हुए लिखा है, कि मनुष्य दो चीजोका नाम 
है। शरीर और जीव। जिस तरह शरीरकी एक खास सूरत-शक्‍्ल है, (वेसे 
ही) जीवकी भी है। फिर जिस तरह शरीरकी सूरत अच्छी या बुरी होती 
है, जीवकी भी होती है। जिस तरह बाहरी सूरतके ख्यालसे आदमीको 
सुरूप या कुरूप कहते है, जीवकी (आत्मिक) सूरतके ख्यालसे उसे सदा- 
चारी या दुराचारी कहते हैं। गज्ालीने आचारका सब्रध सिफे शारीरिक 
क्रियाओं तक ही सीमित नहीं रखा है, बल्कि उसके लिए यह भी शर्त 
लगाई है, कि उसके करनेके लिए आदमीमे क्षमता तथा स्थायी झुकाव हो । 
गज़ालीने आचारके चार मुख्य स्तभ माने है। ज्ञान, क्रोष, काम-इच्छा 
और न्यायकी शक्तियोको संयमपूर्वक साम्य ( >-बीचकी ) अवस्थामे रखना । 
यदि यह चारो शक्तियाँ साम्य-क्षुबस्थामे हो, तो आदमी पूरा सदाचारी 
होगा, यदि सिर्फ दो या एक हों तो अपूर्ण । 

गलेन (>जालीनूस) आदमियोंके सदाचारी या दुराचारी होनेके 
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बारेमें समझता है, कि कुछ आदमी स्वभावत' सदाचारी, कुछ स्वमावतः 
दुराचारी होते हैं, और कुछ ऐसे है जो न स्वभावतः सदाचारी होते न 
दुराचारी, इसी दीसरी श्रेणीके आदमियोंके सुधार होनेकी संभावना 
है। मस्कवियाने गलेनके इसी मतको स्वीकार किया, यह हम कह चुके 
है। अरस्तृका मत इससे उलटा है--सदाचारी या दुराचारी होना 
मनुष्यमें स्वभावत. नहीं है, इसमे कारण शिक्षा और बातावरण है, हों 
शिक्षा और वातवरणका प्रभाव सबपर समान नहीं पडता । गज़ाद़्ी- 
ने अरस्तूके मतको स्वीकार किया है। इसीलिए बच्चोकी शिक्षापर उन्होने 
खास जोर दिया है, जिसके कुछ नमूने लोजिए -- 

(१) इृच्चोंका निर्माण--बच्चेमें जैसे ही विवेचनाशक्ति प्रकट 
होने लगे, उसी वकक्‍तसे उसकी देखभाल रखनी चाहिए। बच्चेकों सबसे 
पहिले खानेकी इच्छा होती है, इसलिए शिक्षाका आरभ यहीसे करना 
चाहिए। उसको सिखाना चाहिए कि खानेसे पहिले बिसमिल्लाह पढ 
लिया करे। दस्तरखानपर जो खाना सामने और समीप हो, उसीकी ओर 
हाथ बढ़ाए, साथ खानेवालोसे आगे बढनेकी कोशिश न करे, खाने या 
खानेवालोकी तरफ नज़र न जमाए। जल्द-जल्द न खाए। कौरको अच्छी 
तरह चबाए। हाथ और कपडेको खानेमें लऊसरने न दे । उसको समझा 
दिया जाये कि ज्यादा खाना बुरा है। कम खाना, मामूली खानेपर सन्तोष 
करने, (अपना खाना) दूसरोको खिला देनेकी अडाईको उसके मनमे 
बिठला देना चाहिए। 

“(बच्चोको) सफेद कपडा पहननेका शोक दिलाया जाय, और 
समझाया जाये कि रगीन, रेशमी, जर्दोज़ी कपड़े पहनना औरतो और 
हिजडोका काम है। जो लड़के इस तरहके कपड़ोंको पहिना करते है, 
उनके सगसे बचाया जाय। आरामतलबी और नाज-सुकुमारतासे घणा 
दिलाई जाये । द् 
बाजार हल बेड हज वह जतप हा 

हे “इनाम दिया जाये। यदि बुरी बात करते देखा 
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जाये तो चेतावनी देनी चाहिए, जिसमें बुरे कामोके करनेमें दिलर त हो 
जायें।. . . किन्तु बार-बार लूजवाना नही चाहिए. . . . बार-बार कहनेसे 
वातका असर कम हो जाता है । 

“(और उसे सिखलाना चाहिए कि) दिनकों सोना नहीं चाहिए। 
घिछौना बहुत स्तजा तथा ज्यादा नरम नहीं होना चहिए।  .हर रोज 
कुछ न कुछ पैदक चलना और कसरत करनी चाहिए, जिसमे कि दिलमे 
अकर्मण्यता और सुस्ती न आने थावे । हाथ-पाँव खुले न रखे, बहुत जल्द- 
जल्द न चले; धन-दौलत, कपडा, खाना, कलम-दावात, किसी चीज पर 
अभिमान न प्रकट करे. . .) 

“सभामें थूकना, जम्हाई-अँगडाई लेना, लोगोकी तरफ पीठ करके 
बैठना, पॉवपर पाँव रखना, ठोड़ोके नीचे हथेली रखकर बैठना--इन 
बातोंसे मना करना चाहिए। 

“कसम खानेसे--चाहें वह सच्ची भो हो--रोकना चाहिए। बात 
खुद न शुरू करनी चाहिए, कोई पूछे तो जबाब दे।, . .पाठशालासे 
पढ़कर निकले तो उसे मौका देना चाहिए कि कोई खेल खेले, क्योंकि 
हर वक्‍त पढ़ने-लिखनेमे लगे रहनेसे दिल बुझ जाता है, समझ मनन्‍्द हो जात! 
है, तबियत उचट जाती है। 

यह शिक्षाये मस्कवियाने अपने तहजीब॒रहू-इखलाकमे यूनानी प्रन्थोसे 
लेकर दी है। ््ि 

(२) प्रसिद्धिके लिए दान-पुण्य ग़लत--ताम भौर प्रसिद्धिकी 
लालचमे अमीर लोग दान-घर्म करते हैं, उनके वारेमे गज़ाली कहता है-- 

“इन (बनियों, अमीरो, बादशाहों) में बहुतसे लोग, मस्जिद, मदरसे 
और मठ (>खानकाहँ ), बनवाते हैं, और समझते हैं कि, यह बड़े पुण्यका 
काम है; यद्यपि जिस आमदनीसे उन्हें वनवाया जाता है, वह बिलकुल 
नाजायज तरीकेसे हुई है। यदि आमदनी जायज हो, तो भी उनका अभिष्राय 
वसस्‍्तुतः पुण्य नही बल्कि प्रसिद्धि और नाम पाना होता है। उसी शहरमें 
ऐसी दुर्यंतिमें पड़े आदमी हैं, जिनकी सहायता करना मस्जिद बनानेसे 
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ज्यादा सबाबका काम है, लेकिन उसकी अपेक्षा इमारत बनवानेको बेहतर 
समझते हैं, जिसकी वजह सिर्फ यह होती है, कि इमारतसे जो चिरस्थायी 
प्रसिद्धि मिलती है, वह गरीबोकों देनेसे नहीं हो सकती ।” 


३ - तोहाफ़तुल-फ़िलासफ़ा (दर्शन-खंडन ) 


(क) लिखनेका प्रयोजन--कितनेही मुसलमान इस पुस्तकके नाम 
और गज़ालीकी सर्वप्रियताको देखकर यह समझनेकी गलती करते है, कि 
गज़ालीने सचमुच दर्शनका विध्वंस (>>खडन ) कर दिया। गज़ालीके अपने 
ही विचार दर्शन छोड और है क्या ? उन्होने कभी बद्दुओके सीधे-सादे 
इस्छामकी ओर लौटनेका नारा नहीं लगाया, यद्यपि उनकी कुछ सामा- 
जिक बातो--कबीलाझाही, भाई-चारा, समानता--को वह जरूर अनु- 
करणीय बनाना चाहते थे। शिक्षित सस्कृत-नागरिक श्रेणीमे उस वक्‍त 
यूनानी दर्शनका बहुत सम्मान था, खुद इस्लामके भीतर “पवित्र-सघ” 
(अखवानस्सफा ), बातनी आदि सम्प्रदाय पैदा हो गये थे, जो कि अफलातू- 
अरस्तूको सूक्ष्म ज्ञानमे रसूल-अरबीसे भी बडा समझते थे, इसलिए 
इस्लामके जबदंस्त वकील गज़ालीको एसी पुस्तक लिखना जरूरी था, 
जैसा कि उन्होने स्वय पुस्तककी भूमिका मे लिखा है--- 

“हमारे जमानेमे ऐसे छोग पैदा हो गए है, जिनको यह अभिमान है, 
कि उनका दिल-व-दिमाग साधारण आदमियोमे श्रेष्ठ है। यह लोग मज़हबी 
आज्ञाओ और नियमोकों घृणाकी निगाहसे देखते है। इनका ख्याल है 
कि अफलातूँ, अरस्तू आदि पुराने हकीम (मुनि या आचार्य) मजहब- 
को झूठा समझते थे। चूकि ये हकीम ज्ञान-विज्ञानके प्रवत्त+ और प्रतिष्ठा- 
पक थे, और बृंद्धि तथा प्रतिभामे उनके जैसा कोई नहीं हुआ, इसलिए 
उनका धर्मको न मानना इस बात का प्रमाण है, कि मज़हब ( -धर्म) वस्तुत 
झूठ और फजूल है, उसके नियम तथा सिद्धान्त मनगढन्त और बनावटी 
है, जो सिफं देखने हीमें सुन्दर और चित्ताकषंक मालूम होते है। इसी वजह- 
से मैंने निशचय किया कि (यूनानी) आचार्योनि आध्यात्मिक विषयपर 
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जो कुछ लिखा है, उसकी गलतियाँ दिखल्मरऊँ, और साबित करूँ कि उनके 
सिद्धान्त और बहसे लड़कोंके खेल हैं।” 

(ख) दाशंनिक तत्व सभी त्याज्य नहीं->गज़ाली दर्शनकी सत्य- 
ताओंकी जानते थे, इसलिए दर्शनको सभी बातोंकों गलत कहना उनके 
लिए असंभव था, उनका तो काम था, कुमारिल भट्टकी भाँति दर्शनको 
खंडन करते हुए भी उसीकी आड़ लेकर लचर विश्वार्सोंकी स्थापना करना । 
अस्तु अपनी स्थिति साफ करते हुए गज़ाली' लिखते है-- 

“दर्कनममें तीन तरहके सिद्धान्त आते हैं--(१) वह सिद्धान्त जो 
केवल शब्द और परिभाषाको लेनेपर इस्लामके सिद्धान्तोसे भेद रखते है, 
जैसे खुदा (ईश्वर) को यह द्रव्य बतलाते हैं, लेकिन द्रव्यसे उनका अभि- 
प्राय अनित्य (वस्तु) नहीं बल्कि ऐसी वस्तुसे है, जो स्वय बिना किसीके 
सहारे, अपना अस्तित्व रखती है। इस ख्यालसे खुदाकी द्रव्य कहना विल- 
कुल ठीक है, यद्यपि शरीअत्‌ (+-इस्लामी घमं-ग्रथ ) में यह शब्द इस्तेमाल 
नहीं किया गया है। 

“(२) वह सिद्धान्त जो इस्लामके सिद्धान्तोके विरुद्ध नहीं है। 
जैसे चन्द्रमामे इस वजहसे ग्रहण रूगता है, कि उसके और सूर्यके बीचमें 
पृथ्वी आ बाधक हो जाती है। ऐसे सिद्धान्तोंका खड़न करना मेरा 
काम नहीं है। जो लोग ऐसे सिद्धान्तोके इन्कार और झुठलानेको 
अग समझते है, वह वस्तुत” इस्लामपर अन्याय करते है; क्योकि इन 
सिद्धान्तीकी बुनियाद गणित-शास्त्रकी युक्तियाँ है, जिनको जान लेनेपर 
उनकी सत्यतामे कोई सन्देह नहीं रह जाता। अब अगर कोई आदमी 
यह साबित करे, कि ये सिद्धान्त इस्लामके विरुद्ध है, तो विद्याके जानकार 
पुरुषके मनमे स्वय इस्लामके प्रति सन्देह पैदा हो जायगा। 

“४(३) तीसरे प्रकारके वे सिद्धान्त है, जो कि इस्लामके निश्चित 
सिद्धान्तोंके विरुद्ध हैं, जैसे जगत॒की अनादिता, क़यामतसे इनकार आदि। 
यही सिद्धान्त हैं जिनसे यहाँ हमें काम है, और जिनको झूठा साबित करना 
हमारी (इस) पुस्तकका प्रयोजन है। 

११ 
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इसपर हमारे हम-वतन अल्लामा शिब्ली फर्माते हैं-- 

“इस भूमिकाके बाद इमास (गज़ाली) साहबने दर्शनके २० सिद्धा- 
न्तोको लिया है, और उनका खंडन किया है। लेकिन अफसोस है कि 
इमाम साहबकी यह मेहनत बहुत लाभदायक नहीं हुई, क्योंकि जिन 
सिद्धान्तोको (उन्होने) इस्लामके खिलाफ समझा है, उनमेसे १७ के बारेमें 
उन्होने खुद पुस्तकके अन्तमे व्याख्या की है कि उनकी वजहसे किसीको 
काफिर नहीं बनाया जा सकता।” 

(ग) बीस दर्शन-सिद्धान्त गलत-- दर्शन-खडन” मे ग़ज़ाली कितना 
सफल हुआ, इसपर अल्लामा शिब्लीकी राय आप पढ चुके, यहाँ हम 
यूनानी दर्शनके उन बीस सिद्धान्तोकों देते है (इनमेसे बहुतसे हिन्ददर्शन 
भी पाये जाते हैं, इसके कहनेकी जरूरत नहीं)-- 


यूनानी दर्शन गज़ाली 
१. जगत्‌ अनादि गलत 
२. जगत्‌ अनंत (+-नित्य) गलत 
३. ईइवरका जगत्‌-कर्त्ता होना श्रम मात्र गलत 
४. ईश्वरका अस्तित्व सिद्ध नही कर सकते 
५. ईश्वर एक सिद्ध नही कर सकते 
६. ईश्वरमे गुण नहीं गलत 
७. ईश्वरमें सामान्य और विशेष नही गलत 
८. ईश्वर ऊक्षण-रहित (<-अलख) सवे- 
व्यापक मात्र है सिद्ध नही कर सकते 
* ईश्वर शरीर-रहित सिद्ध नही कर सकते 
१० दाशंनिक क्यो नास्तिक होना पड़ता है्‌ 
११ ईहवर अपने सिवा औरको जानता है साबित नही कर सकते 
१२ ईश्वर अपनेको जानता है साबित नही कर सकते 


१. “अल्गज़ालो”, पृष्ठ १०१ 





शज़ाली ] इस्लामी दर्शन श्द्शे . 


१३. ईई्वर व्यक्तियोंको नहीं जानता गलत 
१४. आसमान (-फरिद्ते) और प्राणी इच्छानुसार 

गति करते हैं गलत 
१५. आसमानकी गति के लिए दिये गए कारण गलत 
१६. आसमान सारे (जगत्‌-) अवयवों के जानकार हैं ग़रूत 
१७. अप्राकृतिक घटना नही होती गलत 
१८. जीव एक द्रव्य है जो न गूण है न शरसीर--साबित नहीं कर सकते 
१९. जीव नित्य है साबित नहीं कर सकते 


२०. क्रयामत (>>प्रलूय) और मुर्दोका जी उठना नहीं होता. गरूत 


ड - दाशनिक विचार 


ग़ज़ाली सभी दार्शनिक सिद्धान्तोंके विरोधी न थे, यह तो ऊपरके 
लेखसे साफ हो गया; अब हम यहाँ उनके कुछ सिद्धान्तोंको देते हैं-- 

(१) जगत अनादि महीं--यूतानी दाशेनिकॉंका जगत्‌-नित्यताबाद 
इस्लामके लिए खतरेकी चीज थी, यह इस्लामके ईश्वर-अद्देत (+>तौदहीद) 
पर ही सख्त हमला न था, बल्कि अनीश्वरवादकी ओर खींचनेवाला जबर- 
दस्त हथियार था; जंसा कि ग़ज़ालीने दार्शनिकको मास्तिक होना पड़ता 
है” अपने प्रतिपाद्य विषयके बारेमे लिखते हुए प्रकट किया है। दाशेनिक 
कहते थे कि जगत्‌ एक सान्‍्त, गोल, किन्तु काल मे अनन्त--सदा रहने- 
वाला---है, सदासे वह ईह्वरसे निकलता आ रहा है, चैसे ही जैसे कि कार्य 
(घड़ा) अपने कारण (मिट्टी) से। 

ग्रज़ालीका कहना है कि जो कालमें सान्तता मानता है, उसे देशमें भी 
सान्तता माननी पड़ेगी। यह कहना कि हम वैसा इसलिए मानते है क्योंकि 
देश बाहरी इन्द्रियोंका विषय है, किन्तु काल आन्तरिक इन्द्रिय (++अन्तः- 
करण ) का, इससे कोई अन्तर नहीं पड़ता, आखिर इन्द्रिय-ग्राह्म (विषय ) - 
को तो स्वीकार करता ही पड़ेगा। फिर जैसे देवाका पिंड ("ूविषय)- 
के साथ एक संबंध है, उसी तरह कालका संबंध पिड (>विवय) की 


श्र दर्शन-दिग्द्शन [ अध्याय ६ 


गति से बराबर बना रहता है। काल और देश दोनों ही वस्तुओके आपसी 
सबंधमात्र हैं--देश वस्तुओकी उस स्थिति को प्रकट करता है, जो उनके 
साथ-साथ रहनेपर होती है, काल वस्तुओंकी उस स्थितिको बतलछाता 
है, जो उनके एक साथ न रहनेपर (आगे-पीछ होनेमे) होती है। ये दोनों 
ही जगत्‌की वस्तुओ (-पिडो, इन्द्रिय-विषयों) के भीतर और उनके साथ 
बने हैं, अथवा कहना चाहिये कि देश-काल हमारे मानस-प्रतिविबों (मनके 
भीतर जिन रूपोंमे वस्तुएँ ज्ञात या याद होती है) के पारस्परिक सबंध 
है, जिन्हें कि ईश्वरने. बनाया है। इस प्रकार देश और कालमे एककी 
सास्तताकों स्वीकार करना दूसरेकी सान्तताका नहीं करना, गलत है। 
दोनो ही वस्तुत कृत और सादि है। और फिर सादि (देश-कालमे 
अवस्थित) जगत्‌ भी सादि होगा। अतएवं ईश्वरके सृजन (>जगत्‌- 
उत्पादन) में किसी जगत्‌-अनादिता आदिकी बात नहीं, वह जगत्‌ बनानेमे 
सर्वत्र-स्वतन्त्र है। 

(२) कार्यकारणबाद और ईइवर--गज़ालीके जगत्‌के आदि-अनादि 
होनेके बारेमे क्या ख्याल है, यह बतला चुके; किन्तु सवाल यही खतम 
नही हो जाता। यदि ईइवरको सर्वतत्र-स्वतत्र--बिना कारण (मिट्टी ) के 
कार्य (घडा ) बनानेवाला--भानते है, तब तो कार्य-कारण का सवाल ही नही 
उठता, ईश्वर खुद हर वक्‍त वैसे ही बना रहा है, फिर तो इमाम अशजरीका 
कार्य-कारण-रहित परमाणुवाद ठीक है। गज़ालीके सामने दो मसीबतें 
थी। कार्यकारणवाद माननेपर पूनानी दार्णनिकोकी भाति जगतकों 
(प्रवाह या स्वरूपसे) अनादि मानना होगा, यदि कार्य-कारणवादको 
न माने तो अशुअरीके “परमाणुवाद”मे फंसना पडेगा। आइये 'तोहा- 
फ़तुल-फिलासफा” से उनके शब्दोमे इस बहसको छे-.- 

* (यूनानी) दाशनिकोका ख्याल है, कि कार्य और कारणका जो सबंध 
दिखाई पडता है, वह एक नित्य (-समवाय) सबंध है, जिसकी वजहसे 
यह संभव नही कि कारण (मिट्टी) के बिना कार्य (घड़ा) पाया जाये। सारे 
साइस (+-प्रयोग सिद्ध ज्ञान) का आधार इसी (कार्य-कारण) बादप्र है। 


सदाली ] इस्लासी दर्शन श्द्५्‌ 


छैकिन में (गरजाली) जो इस (वाद) के विरुद्ध हैं, उसकी वजह 
यह है कि इसके माननेंसे पैमंबरकी करामात (+-दिव्य चमत्कार) गलत 
हो जाती हैं, क्योकि यदि यह स्वीकार कर लिया जाये, कि दुनियाकी 
हर चीजे नित्म-संबंध' पाया जाता है, तो ऐसी अवस्थामें अ-प्राकृतिक 
घंदनाएँ (++करासात ) असंभव हो जायेंगी, और घर्मका आधार अप्राकृतिक 
घटनाओं (करामातें, या कारण विना ईशवरके सृष्टि करनेके सिद्धान्त )- 
पर है।”  , .... “ (इसीलिए हम मानते हैं कि) आम और आँचमें, 
सूर्योदय और प्रकादाम्ें कोई नित्य संबंध नहीं पाया जाता बल्कि ये सारे 
कार्य-कारण ईश्वरकी इच्छा से (हर क्षण नये) पैदा होते हैं।* 

दाशंनिक वैसा क्‍यों मानते है ” इसलिए कि “जलानेवाली चीज अनात्‌ 
आग इच्छा करके नहीं जलाती, बल्कि वह अपने स्वभावसे मजबूर है कि 
कपड़ेको जलाबे अतएव यह कैसे सभव है कि आग कपड़ेको जछावे, किन्तु 
(किसी सिद्ध पुरुषकी आज्ञा मान अपनी इच्छाको रोक) मस्जिदको ते 
जछलाबे।, .,. 

अब सवाल होगा कि आगके स्वभाव और उसकी मजबूरीका ज्ञान 
केसे हुआ --- 

“साफ है कि इस प्रन्‍नका उत्तर सिवाय इसके और कुछ नहीं हो सकता 
कि आय जब कपडेमें रगाई जाती है तो हम सदा देखते है कि वह जला देती 
है, लेकिन हमे बार-बारके देखने से यदि कुछ मालम होता है, तो वह यह है 
कि आगने कपडेंको जलाया। (इससे) यह कंसे मालूम हुआ कि आग ही 
जलानेका कारण है। उदाहरणोंकों देखो--सब जानते है कि विवाह-क्रियासे 
सानव-वकी वृद्धि होती है, किन्तु यह तो कोई नही कहता कि यह क्रिया 
बच्चेकी उत्पत्तिका (--नित्य सबंध होनेसे अवश्य ही--) कारण है?” 

१. तोहाफ़तुरू-फिलासफ़ा, पृष्ठ ६४ २. वही, पृष्ठ द्द्प्‌ 

३. वही, पृष्ठ ६६ 


४. वही, पृथ्ठ ६६ 


१६६ बर्शान-विरदर्शत [ अध्याय ६ 


इस सारी बहससे शजाली कार्य-कारणवादके किलेकी दीवारमें एक 
छोटासा सूराल करना चाहते हैं; जिससे सृष्टिको सादि, ईहवरको सर्वे- 
तंत्र-स्वतंत्र तथा पैगबरकी करामातकों सच्ची साबित कर सकें। 

ग़ज़ाली यहाँ अशूजरीके “प्रमाणुबाद” के बहुत पास पहुँच गए हैं। 
किन्तु जब फिर उनको होश आता है, और कहते हैं--- 

“कारणोंके कारण (ईश्वर) ने अपना कौशल पखलाने के किए 
यह ढंग स्वीकार किया है, उसने कार्योंको कारणोसे बाघ दिया है,' कार्ये 
अवश्य कारणके बाद अस्तित्वमें आयेगा, यदि कारणकी सारी शर्तों पाई 
जायं। यह इस तरहके कारण हैं, जिनसे कार्योका अस्तित्व बंधा हुआ 
है---वह कभी उनसे अलग नहीं होता, और यह भी ईश्वरकी प्रभुता 
और इच्छा है। जो कुछ आसमान और जमीनमे है, वह आवश्यक 
क्रम और अनिवायं नियम (हक) के अनुसार पैदा हुआ है। जिस तरह 
वह पैदा हुआ, और जिस ऋमसे पैदा हुआ, इसके विरुद्ध और कुछ हो ही 
नही सकता। जो चीज किसी चीजके बाद पैदा हुई, वह इसी वजहसे 
हुई कि उसका पैदा होना इसी शर्तंपर निर्भर था। . जो कुछ दुनियामें 
है, उससे बेहतर या उससे पूर्णतर सभव ही नहीं था। यदि सभव था 
और तब भी ईइ्वरने उसको रख छोडा, ओर उसको पैदा करके अपने 
अनुग्रहको प्रकट नहीं किया, तो यह कृपासे उलटी कृपणता (>-कंजूसी ) 
है, उलटा जुल्म है। यदि वैसा सभव होनेपर भी ईश्वर बसा करने मे समर्थ 
नही है, तो इससे ईशवरकी बेचारगी साबित होती है, जो कि ईश्वरताके 
विरुद्ध है।' 

(३) ईइवरबाद--गज़ालीका दार्शनिकोंसे जिन बीस बातोंमें 
मतमेद है, उनमें तीन मुख्य हैं, एक “जगत्‌की अनादिता” जिसके बारे में 
कहा जा चुका। दूसरा मतभेद स्वय ईइवरके अस्तित्वके सबंधमे है। 


१. “मुसम्बबुलू-असूबाब्‌ इज्ना सनतन्‌ बे-रब्तिल-मुसब्बबाते बिल- 
असबाबे इज्हारन्‌ लिल-हिकमते।” २ “बह्याउल-उलम्‌”। 


शक्षाली | इस्लामी वषेव १६७ 


दार्शनिक ईहवरको सर्वश्रेष्ठ तस्व मानने के लिए तैयार हैं, किन्तु साथ हो 
वह कहते हैं कि वह ज्ञानमय (>+ज्ञानसार) है। जो (उसके) ज्ञानमें है, 
वही उससे निकलकर अस्तित्वमें आता है; किन्तु वह इच्छा नहीं करता, 
इच्छा तभी होती है, जब कि किसी बातकी कमी हो। इच्छा भौतिक 
पदार्थोके भीतरकी गति है--प्ूर्णसत्य आत्मा (+>ब्रह्म ) किसी बातकी 
इच्छा नहीं कर सकता। इसलिए ईदवर अपनी सृष्टिकों ध्यानमें पाता 
है, उसमे इच्छाके लिए गुंजाइश नही। 

किस्तु ग़ज़ाली ईश्वरकों इच्छारहित माननेको तैयार नहीं। उनके 
मतसे (ईष्वरकी इच्छा) सदा उसके साथ रहती है, और उसी इच्छासे 
वह सुष्टिको बिना किसी मजबूरी (प्रकृति-जीव तस्वोंके पहिलेसे मौजूद 
होने) के बनाता है। दाशेनिकोके लिए ईश्वरका ज्ञान सृष्टिका कारण 
है, गज़ालीके लिए ईदवरकी इच्छा; चूँकि वह इच्छापूर्वंक हर चीजको 
बनाता है, इसलिए उसे सिर्फ वस्तु सामान्यका ही शान नहीं बल्कि वस्तु- 
व्यक्ति (--एक-एक वस्तु ) का भी ज्ञान है, और इस तरह ग़ज़ाली भाग्यवाद- 
के फंदेमे फेसते हैं, और सिर्फ कर्म-स्वातंत््य न होनेसे मनुष्यके उद्योगपरायण 
होने आदिकी शिक्षा बेकार हो जाती है। 

(४) कर्मफल--ईश्वरको सवंतत्र-स्वतंत्र [(प्रकृति-जीव तत्त्वों- 
पर निर्भर न होना ) सिद्ध करनेके लिए इस्लामके वकील ग़ज़ालीको जगत्‌- 
का सादि होना, तथा ईइ्वरकों इच्छावान्‌ मानना पढ़ा; “ईण्वरेच्छा 
बलीयसी' माननेपर भाग्यवादसे बचना असंभव हुआ। जीवका पहिले- 
पहिल एक ही बारके लिए जगतमें उत्पन्न होना यह सिद्धान्त ऊपरकी बातों- 
को लेते हुए ग़ज़ालीको और मुश्किलमे डालर देता है। आखिर खुदाने 
मनुष्योकी मानसिक शारीरिक योग्यतामें भेद क्‍यों किया ?--खैर 
इसका उत्तर तो बह दे नही सकते थे, क्योंकि उसकी न्यायताके लिए उन्हें 
पिथागोर या हिन्दुओंकी भाँति पुनर्जेन्म मानना पड़ता, और फिर जयगत्‌- 
जीव-अनादिताका सवाल उठ खड़ा होता; किन्तु इस्लामने कर्म के अनु- 
सार सजा-इनाम (नर्क-स्वर्ग ) पानेकी जो बात कही है, उससे भी ईइ्वरपर 
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आक्षेप आता है। सजा (>दड) सिर्फ दो ही मतरूबसे दी जा सकती है 
था तो बदला लेनेके छिए, जो कि ईदवरके लिए शोमा नहीं देता, अथवा 
सुधारनेके लिए किन्तु वह भी ठीक नहीं क्योंकि सुधारके बाद मनुष्यको 
फिर कार्यक्षेत्रमे उतरने (जगत्‌में पुन जन्मने) का मौका कहाँ मिलता है ? 
ईदवरको ऐसा करनेसे अपने लिए कोई राभकी इच्छा हो, यह बात मानना 
तो ईश्वरकी' ईश्वर्तापर भारी धब्बा होगा। इस शकाका उत्तर ग़ज्ञालीने 
अपनी पुस्तक “मज़्मून बे अला-गेर-अहले-ही”'मे दिया है।--जिसका 
भाव यह है--स्थूछ जगत्‌मे कार्यकारणका जो क्रम देखा जाता है, उससे 
किसीको इन्कार नहीं हो सकता। सखिया घातक है, गलाब जुकाम पैदा 
करता है। यह चीजे जब इस्तेमाल की जायेगी तो उनके असर जरूर प्रकट 
होगे। अब यदि कोई आदमी सखिया खाये और मर जाये, तो यह आश्षेष 
नहीं किया जा सकता, कि ईश्वरते क्यों उसको मार डाछा, या ईश्वरको 
उसके मार डालनेसे क्या मतलब था। सरता सखिया खानेका एक अनिवार्य 
परिणाम है। उसने सखिया अपनी खुशीसे खाई और जब खाई, तो उसके 
परिणामका प्रकट होना अवश्य भावी था। यही बात आत्पिक जगत्‌ में भी 
है। भरे बुर जितने कर्म है, उसका अच्छा बुरा प्रभाव जीवपर लगातार 
होता है। अच्छे कामों से जीवमे दृढ़ता आती है, बुरे कामोसे मन्दगी। 
यह परिणाम किसी तरह रुक नहीं सकते। जो अ।दमी किसी बरे कामको 
करता है, उसी समय उसके जीवपर एक खास प्रभाव पड जाता है, इसीका 
नाम सजा (बेड) है। मान लो एक आदसी चोरी करता है, इस कामके करने- 
के साथ ही उसपर भय सवार हो जाता है। वह चाहे पकडा जाये या 
नहीं, दडित हो या नहीं, उसके दिलपर दाग छम चुका, और यह दाग 
मिटाए नहीं मिट सकता। जिस तरह ईश्वरपर यह आक्षेप नही हो सकता 
कि सखिया खानेपर ईब्वस्ने अमुक आदमीको क्यों मार डाला, उसी तरह 
यह आज्षेप भी नहीं हो सकता कि बुरा काम करनेके लिए, ईश्वरने दंड 
क्यों दिया ? क्योंकि उस बुरे कामका यह अवश्यभावी परिणाम था, इस- 
लिए वह हुए बिना नहीं रह सकता था। गज्ालीके अपने शब्द है... 
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“भगबानके अ्न्यके विधि-निषेधोंके अनुसार न चलनेपर जो फल 
(जन्ञजाब ) होगा, बहू क्रोध या ब्रदछा जेना नहीं है। उदाहरणा्थ जो 
आदमी बीबीसे प्रसंग नहीं करेगा, ईइवर उसे सनन्‍्तान नही देगा, जो 
आदर्मी खानानवीना छोड़ देगा, ईश्वर उसे भूख-प्यासकी तकलीफ देगा। 
पापी-पुषण्यात्माका कयामत (55ईद्वरीय न्यायके दिन) की यातनाओं और 
सुखोंके साथ बद्दी सबंध है। पापीको क्यो यातना दी जायगी--यह उसी तरह 
कहना है कि प्राणी विषसे क्‍यों मर जाता है, और विषय क्यों मृत्युका 
कारण है ? ” 

ईइजरने अपने धाभिक विधि-निर्भधोंकी जहमतसे आदमियोको बयो 
डाला, दसके उत्तरमें ग्रजाली कहते है -- 

“जिस तरह शारीरिक रोगोके लिए चिकित्सा-शास्त्र (वैद्यक) है, 
उसी तरह जीवके लिए भी एक चिकित्सा-शास्त्र है, और बदनीय पैगम्बर 
लोग उसके वैद्य है। कहनेका ढंग है कि बीमार इसलिए अच्छा नहीं 
हुआ कि वह बैद्य (की आज्ञा) के विरुद्ध गया, इस बजहसे अच्छा हुआ कि 
वैज्यकी आज्ञाका पान किया। यद्यपि रोगका बढ़ना इसलिए नहीं हुआ 
कि रोगी वैद्य (की आज्ञा) के विरुद्ध गया, बल्कि (अकछली) वजह यह 
थी, कि उसने स्वास्थ्यके उन नियमोका अनुसरण तही किया, जो कि वैद्य 
ने उसे बताए थे ।*” 

(५) जीव (+झूह)--पंगवर म्‌हम्मदकों भी छोगोने जीवके बारेमे 
सवारू करके तंग किया था, जिसपर अल्लाहने अपने पैगंबरकों यह जवाब 
देने के लिए कहा--- कह जीव मेरे रबके हुक्‍्मसे है” । जब कुरान और 
पैगबर तकको इससे ज्यादा कहनेकी हिम्मत नहीं है, तो गज़ालीका आगे 
बढ़ना खतरेसे खाली नहीं होता, इसलिए बेचारेने “अजद्याउरु-उल्म” में 
बह कहकर जान छूड़ानी नभ्ाही, कि यह उते रहस्योमे है, जिनको 
१. “महनून बे अलानोरे-अज्ले-ही', पृष्ठ १० 
२. “कल अर्‌-रूहो मित-अम्े रब्बी/--ऋराम 
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प्रकट करना ठीक नहीं; लेकिन “मजूनून-सगीर” में उन्होंने इस चुप्पीकों 
तोड़ना जरूरी समझा--आखिर “रबके हुक्मसे” जीवका होना बद्दुओं- 
को सन्‍्तोब भले ही दे सकता था, किन्तु फाराबी और सीनाके शाग्रिदोंको 
उससे चुप नहीं किया जा सकता था; इसलिए गज़ाली दर्शंतकी भाषामें 
कहते हैं--“वह (जीव) द्व्य है, शरीर नहीं। उसका सबंध बदनसे है, 
किन्तु इस तरह कि न शरीरसे मिला न अलग, तन भोतर न बाहर, ने 
आधार न आधेय।” 

द्र्य है--क्योंकि जोव वस्तुओकों पहिचानता है, पहिचानना या 
पहिचान एक गण है। गृण बिना द्रव्यके नही हो सकता, अतएवं जीवको 
ज़रूर द्रव्य होना चाहिए, अन्यथा उसमे गृण नहीं रह सकता। 

शरीर नही है, क्योंकि शरीर होनेपर उसमे रूम्बाई चौड़ाई होगी, 
फिर उसके अश हो सकेंगे, अश हो सकनेपर यह हो सकता है, कि एक 
अझ्मे एक बात पाई जाये और दूसरे अशमे उससे विरुद्ध बात जैसे लकड़ी- 
के भट्ठेमे आधेका रण सफेद, आधेका रण काला। और फिर यह भो 
सभव है, कि जीवके एक भागमे राम (जिसका कि वह जीव है) का शान 
हो, और दूसरे भागमे उसी रामकी बेवकफीका। ऐसी अवस्थामें जीव 
एक ही समयमें एक वस्तुका जानकार भी हो सकता है, और गैरजानकार 
भी। और यह असभव है। 

न मिला न अलग, न भीतर ने वाहर है, क्योंकि यह गृण शरीर 
(पिंड) के हैं, जब जीव शरीर ही नहीं है तो वह मिला-अछूग-भीतर- 
बाहर कंसे हो सकता है। 

कुरान और आप्त पुरुषोंने जीव क्‍या है, इसे बतानेसे इन्कार क्‍यों 
किया, इसका उत्तर ग़ज़ालो देते हैं--दुनियामे साधारण और असाधारण 
दो तरहके छोग है। साधारण लछोगोको तो बुढ़िमे ही जीव जैसी चीज 
नही आयेगी, इसीलिए तो हवलिया और कर्समिया सम्प्रदायवाले ईश्वर- 
को साकार मानते हैं, क्योंकि उनके स्थालसे जो चीज साकार नहीं उसका 
अस्तित्व नही हो सकता। जो व्यक्ति साधारण लोगो की अपेक्षा कुछ 
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विस्तृत विचार रखते हैं, बह शरीरका निषेध करते हैं, तो भी ईस्वरका 
दिल्लावान होना मानते हैं। अशु-अरिया और मोतदला सम्प्रदायवाले 
इस तरहके अस्तित्वकों स्वीकार करते हैं जिसमें न शरीर हो, न दिशा। 
लेकिन वह इस प्रकार के अस्तित्वको सिर्फ़ ईदवरके व्यक्तित्व तथा ईश्वरके 
गुण के साथ ही मानते हैं। यदि जीवका अस्तित्व भी इस तरहका हो, तो 
उनके विचारसे ईश्वर और जीवमसे कोई अन्तर नहीं रह जायेगा) जैसे 
भी देजें, चूँकि जीवकी वास्तविकता क्या है यह साधारण और असाधारण 
दोनों प्रकारके लोगोकी समझसे बाहरकी बात थी, इसलिए उसके बतानेसे 
टाल्मटोल की गई | 

ग़ज़ालीने जीवका जो रूक्षण बतलाया है, वह यूनानी और भारतीय 
दर्शन जाननेवालोंके लिए नई बात नही है। 

“न हन्यते हन्यमाने शरीरे” की आवाजमे आवाज मिलाते हुए ग्रज़ाली 
कहते हैं -- 

“व लेस'ल-बदनो मिन्‌ क़वामे जातेका 
फ इन्हदाम ल-बदने ला यअदमो-का।” 

(“क्वरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपो) मे नही है, इसलिए शरीरका 
नष्ट होना तेरा नष्ट होना नही है।”) 

(६) ऋयामततें पुनरुज्जीबन--जो मनुष्य दुनियामे मरते हैं, वह 
कयामत (+“अन्तिम न्याय) के दिन फरिश्ते इल्नाफीलके नरसिगे ( >सूर)- 
के बजते ही उठ खड़े होंगे। इस तरहके पुनरुज्जीवनको इस्लाम भी दूसरे 
सामीय (यहूदी, ईसाई) धर्मोकी भाँति मानता है। बद्दुओंमे भी कुछ 
वस्तुवादी थे, जो इसे खामखाकी कबाहूत समझते थे, जेंसा कि वददू कवि 
अल-हाद अपनी स्त्रीकों सुनाकर कहता है--- 

“अमोतो सुम्म बज स सुम्म नश्रा। हृदीसे खुराफात या! उम्‌-अमरझः” 

(मरना फिर जीना फिर चलना-फिरना। अमरूकी माँ! यह तो 
खुराफातकी बातें हैं।) सजाली इस बात को अपने और दाह्ञनिकोंके बीचके 
तीन बड़े मतमेदोंमें मानता है। दार्शनिक सिफ़ जीवको अमर मानते हैं, 
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शरीरको वह नश्वर समझते है। इस्लाममें क्रयामतमें मु्दोके जिन्दा उठ 
खड़े होनेको लेकर दो तरहके मत थे--(१) एक तो अब्दुल्छा बिन्‌- 
अब्बास जैसे छोगोंका जो कि क़यामतके बाद मिलनेवाली सारी चीजोंको 
आजकी दुनियाकी चीजोंसे सिर्फ नामसात्रकी समानता मानते थे---शराब 
होगी किन्तु उसमे नशा न होगी, आहार होगा किन्तु पेशाब-पाखाना नहीं 
होगा ।* इसी तरह गरीर मिलेगा किन्तु यही शरीर नहीं। (२ ) दूसरा- 
गिरोह अश्ु-अर्यिका था, जो कि क्यामतवाले जिस्म क्या सभी चीजोंको 
इसी दुनियाकी तथा बिलवुल ऐसी ही मानते थे। इनके अलावा तीसरा गिरोह 
बाहरी विचारों और दशनमे प्रभावित सूफी छोगोका था जो कहते थे-- 
“हर-) खब्द- कौसर ए बाअज़ अगर खुशकर्द ई । 
बज्से गा-हम भाहिद-ो नकक्‍ल-] शाराजे बेश्‌ नेस्त । 
(धर्मवकता  अप्सरा, ब्राग और नहर बदि खर्गमे हमे ख करनेके 
लिए ह, तो वह हमारी जामोइमइलो जौर जराजसे बेहतर तो नहीं है।) 
गजाली तीसरे पके पथ्चिक्र होते हुए भी पढ़िते दो गिरोहोकों अपने 
साथ रखता चाही थ-- 
“बहारे-आालमे-हुस्तआ दिलनो जा ताज भी-दारद | 
ब- रस स्ावि-सूल्तर बब्बू अर्थाबे-मानील्‍रा। 
(उस प्रियतमतः सौरदर्थक" दलियाकी बहार आने रखसे सूरतके 
प्रेमियोके भौर सुगधन भावजे प्रभियाक्े दिलो-जानका ताजा रखती है।) 
खेर | बह थी बहिशतसे मिलनेवाली दूबरी वीजोकी बात कहीं। 
सवाल फिर भी वहों मोजूय 6--केयामतम जिन्दा हो उठेको वही पुराना 
छोड कफ मिड्ेगो या दूसरा ? अश-अस्योका वहना था--ब्िलकुल 
बही गरीर आर बेगी ही आकति (खूरत) । इसपर प्रश्त हाता भा+- 
जो चीज नाट हो गई उसका फ़िर छौटकर अस्तित्वमे आना असभव है। 
ने फिर ध लो एक आदमी दूसरे आदमी को मारकर खा गया, और 
एकके झरीरपस्माण दूसरेके परमाणु-शरीर बन गए तो हत्यारेका 
शरीर कयामतमे यदि ठीक वही हो जो कि दुनियामे था, तो मारे गए 
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व्यक्तिका शरीर बिलकुल वेसा ही नही हो सकता। 

ग़ज्ालीका मत है, कि कयामतमें मुर्द जिन्दा हो उठेंगे यह ठीक है, 
शरीर बिलकुल वही पुराना होगा यह जरूरी नही । 

(७) सूफ़ीवाद--राज़ालीका लड़खड़ाता पैर सूफ़ोबादके सहारे सँभरू 
गया, इसके बारेमें पहिले भी कहा जा चुका है, और उसके समकालीन किसी 
महा विद्वानकी गवाही चाहते हों तो अबुलू-वलीद तर्तुशीके शब्द सुनिए- 

मैंने गजालीकों देखा। निवपचय, वह अत्यन्त प्रतिभाशाली, पडित, 
शास्त्रत्ष है। बहुत समय तक वह अध्ययन-अव्यापनमे रूगा रहा; किन्तु 
अन्तमे सब छोड़-छाड़कर सृफियोंमे जा मिला, और दाशनिकोंके विचारों 
तथा मन्सूर-हल्लाज (सूफी) के रहस्य (वचनों) को मजहबमें मिला दिया । 
फ़कीहों ( ++ इस्ला मिक मीमासकों ) तथा वाद-शास्त्रियों ( > मृतकल्लमीन ) 
को उसले बुरा कहना शुरू किया, और मजहबकी सौमासे निकलनेवाला 
ही था। उसने “अह्याउल-उलम्‌” लिखा, तो चूकि. . .. . पूरी जानकारी 
नहीं थी इसलिए म्‌हके बल गिरा, और सारी किताब में निर्बल प्रमाणवाली 
(मौजूअ) पैगंबर-बचनों (-परपरा) को उद्धत किया।” 

तर्तुशी बंचारे रटन्तू पीर थे, इसलिए वह गज़ालीकी दूरदर्शिता, और 
विचार-गाम्भीयंको क्यो समझने लगे, उन्होने तो इतना ही देखा, कि वह 
उनके जैसे फकीहो और मुत्कल्लमीनों ( >मुलटो) के हलवे-माडंपर भारी 
हमला कर रहा है। 

सूफीवादपर गज्ञालीकी कितनी आस्था थीं, इसका पत्ता उनके इन 
शब्दोसे मालूम होता है --- 

“जिसने तसव्व॒ुफ ( >सूफीवाद) का मजा नहीं चखा है, वह पैगबरी 
क्या हे, इसे नहीं जान सकता, पेंगबैरीका नाम भले ही जान ले।. . . . 
सूफियोके तरीकेके अभ्याससे मुअकों पैगवरीकी असलियत और विशेषता 
प्रत्यक्षकी तरह मालूम हो गई। 


१. “सुतबकड सिनलु-जलाल”। 
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ग़ज्ञालीके पहिले हीसे इस्लाममे भीतर-मीतर सूफी-मत फैल चुका था, 
यह हम बतला चुक हैं किन्तु ग़ज़ालीने ही उसको एक सुब्यवस्थित शास्त्रका 
रूप दिया। ग़ज़ालीके पहिले सूफीवादपर दो पुस्तकें लिखी जा चुकी थी--- 

(१) कवतुल-कलूब” अबूतालिब मक्‍की । 

(२) “रिसाला केसरिया इमाम क़ेंसरी । 

पहिले कुछ लोग कर्म-योग (शौच-सतोष आदि) पर जोर देते थे, 
और किंतने ही समाधि-योग (>-मुकाशफा) पर। गजाल पहिले शख्स थे 
जिन्‍्होने दोनों को बडी खूबीके साथ मिलाया, जैसे कि इतिहासका दार्शनिक 
इब्न-खलदून कहता है--- 

“गजालीने अज्ञयाउल-उल्समे दोनो तरीकोको इकट्ठा कर दिया , . . . 
जिसका परिणाम यह हुआ कि सूफीवाद (--तसव्व॒ुफ) भी एक बाकाबदा 
शास्त्र बन गया, जो कि पहिले उपासनाका ढंग मात्र था।" 

सूफियोका “अह बअह्यवाद” (अन'ल-हक़ ) शकरके ब्रह्मवाद जैसा है। 
सूफी बहस नही करना चाहते, वह जानते हैं, बुद्धिको वह दर्शनसे कुंठित 
नही कर सकते, इसीलिए रहस्यवादकी शरण लेते हैं। 

“जौके-ईं बादा न दानी ब-खुदा तान चशी।” 

(खुदाकी कसम ! जब तक नहीं पीता, तब तक वह इस प्याले का 
स्वाद नहीं जान सकता।) 

गज़ालीका सूफीवाद क्या था. इसे हम पहिले सूफीवादके प्रकरणमे 
दे आएं हैं, इसलिए यहाँ दुहरानेकी जरूरत नहीं। 

(८) पेगंबरवाइ--दार्शनिकोका इस्छाम और सभी सामीय धर्मो- 
पर एक यह भी आक्षेपर था, कि वह इस तरहकी भोली-भाली बातोंपर 
विश्वास करते हैं--खुदा अपनी ओरसे खास तरहके आदमियों (--पैग- 
बरो) को तथा उनके पास अपनी शिक्षा-पुस्तक भेजता है। गज़ाली पैग- 
बरीको ठीक साबित करते हुए कहते है'-... 


१: मुक्कहमये-तारीख”। २. “मुनवकद सिन छ-झलाल” । 
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“आदमी जन्मते बिलकुल अज्ञ पैदा होता है। पंदा होते वक्‍त वह 
« - - किसी चौजसे परिचित नहीं होता। सबसे पहिले उसे स्पर्शका 
ज्ञान होता है, जिसके द्वारा वह उन चीजोंसे पश्िक्य प्राप्त करता है, जो 
कि छुनेसे संबंध रखती हैं, फिर गर्मी-सर्दी, खुश्की-नमी, नर्मी-सख्तीको। 
» - - फिर देखनेकी शक्ति . . .फिर सुनने, . . . चखनेकी शक्ति. . . . । 
इस तरह इन्द्रियाँ (तैयार हो जाती हैं) . . . . । फिर नया युग शुरू होता 
है। अब उसे विवेककी शक्ति प्राप्त होती है, और वहू उन चीजोंकी 
जानकारी प्राप्त करता है, जो इन्द्रियोंकी पहुँचसे बाहर हैं। यह यूग सातवें 
बषेसे क्षुरू होता है। इससे बढ़तेपर बुद्धि (“-अक्ल) का युग बआाता है, 
जिससे संभव-असंभव, उचित-अनुचितका ज्ञान होता है! इससे बढ़कर 
एक और दर्जा है, जो बुद्धिकी सीमासे भी आगे है; जिस तरह विवेक 
और बुद्धिके शेयों (--विषयों ) की जानकारीके लिए इन्द्रियाँ बिलकुस बेकार 
हैं, उसी तरह इस दजके ज्ञेयों (विषयों) के लिए बुद्धि बिलकुल बेकार 
है। इसी दर्जेका नाम पैगंबरी (+-नवूवत्‌) है।” 

पैगबर और उसके पास खुदाकी ओरसे भेजे संदेश (वही) के 
बारेमें गज़ालीका कहना है'--- 

“मनुष्योंमें कोई इतना जड़बुद्धि होता है कि समझानेपर भी बहुत 
मुश्किल से समझता है। कोई इतना तीक्ष्णबुद्धि होता है कि ज़रासे इशारे- 
से समझ जाता है। कोई इतना पूर्ण (प्रतिभा रखनेवाला) है, कि बिना 
सिखाए सारी बातें उसके मनसे पैदा होती हैं।. . . .बदनीय पैगंबरोंकी 
यही उपसा है, क्योकि बिना किसीसे सीखे-सुने उतके सनमें सूक्ष्म बातें 
स्वयं खुल जाती हैं। इसीका नाम अल्हाम (--ईव्वर-संदेशका पाना) 
है, और आँ-हजरत (मुहम्मद) ने जो यह फर्माया कि पवित्रात्माने मेरे दिलमे 
यह फूंका, उसका यही अभिप्राय है।” 

पैगंबरोके लिए करामात (चमत्कार) का प्रमाण माना जाता है, 


१. “जह्याउल-उसम्‌। 
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और करामातको ठीक सिद्ध करनेके लिए गज़ालीकी क्‍या दलील है, यह 
कार्य-कारणवादके प्रकरणमे बतलाया जा चुका है। 

(९) क्रानकी लाक्षणिक व्याख्या--मोतजला और पवित्र-सघ 
(--अखबानुस्सफा) के वर्णनमे बतछाया जा चुका है, कि वह कुरानके कितने 
ही वाक्योका दब्दा्थं छोड छाक्षणिक जर्थ ले अपने मतकी पुप्टि करते थे 
इमाम अहमद बित्‌-ह॒वरू लाक्षणिक अर्थका सबसे जबरदस्त दुश्मन था। 
वह समझता था, कि यदि इस तरह लाक्षणिक अर्थ करनेकी आजादी दी 
जायेगी, तो अरबी इस्लामको सिफे कुरानके लफ्जोंको लेकर चाटना पडेगा 

लेकिन निम्नोक्त पैगबर-वाक्यो (--हदीसो) में उसे भी मुख्याथंकी जगह 
लाक्षणिक अर्थ स्वीकार करना पड़ा -- 

/ (काबाका) कृष्ण-पाषाण (>संग-असबद) खुदाका हाथ है।” 
“मुसलमानोंका दिल खुदाकी अँगुलियोमे है।” “मुझको यमनसे खुदाकी 
खुध्बू आती है।” 

सूफियोका तो लाक्षणिक अर्थके बिना काम ही नही चल सकता, 
और गज़ाली किस तरह बहिश्तके बागों-हरों शराबोंका लाक्षणिक अर्थ 
करते है. इसका वर्णन किया जा चुका है। 

(१०) घमंलें अधिकारिभिद--हर एक सूफीके लिए मुल्लोंकी चोट- 
से बचनेके लिए बाहरसे झरीअतकी पाबदीकी भी जरूरत है, साथ ही 
तसव्व॒ुफ ( >सूफीवाद) के प्रति सच्चा-ईमान रखने से उसे बहुतसी शरीअत 
की पाबदियों और विचारोका भीतरसे विरोध करना पडता है। इस “भीतर 
कुछ बाहर कुछ” की चालसे लोगोके मन मे सन्देह हो सकता है, इसलिए 
अधिकारि-भेदेके सिद्धास्तकी कल्पना की गई। इसका कुछ जिक्र सार्धारण 
और असाधारण लोग के तौरपर “कयामतमे पुनरुज्जीवन" के प्रकरणमे आ 
चुकी है। इस आधिकारिमेदवाले सिद्धान्तकी पृप्टिमे पैगबरके दामाद तथा 
चौथे खलीफा (ज्ीओके सर्वस्त ) अलोका वचन उद्धृत किया जाता है'- 





१. “सहीह-बुलारी” । 


ग्रजाली ] इस्लाली अर्क्षण श्जऊ 


“जो बात लोगोंकी अक़रूमें आए वह उतसे बयान करों, और जो न 
आए उसे छोड़ दो ।” 

गज़ालीने वैसे तो बातनी शीओंके विरुद्ध कई पुस्तक लिखी थीं, 
मगर जहाँ तक अलीके इस बचनका संबध है, वह उनसे बिलकुल सहमत 
थे। यहाँ अपने विरोधियोंको फटकारते हुए वह कहते हैं--- 

“विद्याओंके गुप्त और प्रकट दो भेद होनेसे कोई समझदार आदमी' 
इन्कार नहीं कर सकता। इससे सिर्फ वही लोग इन्कार करते हैं जिन्होंने 
बचपनमे कुछ बातें सीखी और फिर उसीपर जम गए।” 

अपने मतलबको और स्पष्ट करते हुए गज़ाली दूसरी जगह लिखते है --- 

“खुदाने (कुरान में) कहा है--बुला, अपने भगवान्‌के पथकी ओर 
हिकमत (>न्यूक्ति) और सुन्दर उपदेशके द्वारा और ठीक तरह बहस 
कर। ”' जानना चाहिए कि हिकमत (“न्‍युक्ति) के द्वारा जो छोग बुलाए 
जाते है वह और है, और जो नसीहत और बहसके जरिएसे बुलाए जाते 
हैं वह और । यदि हिकमत (ज>-दर्शन) उन लोगोंके लिए इस्तेमाल की 
जाय जो कि नसीहतके अधिकारी हैं, तो उनको नुकसान होगा--जिस 
लरह दुधमुँहे बच्चेको चिडियाका गोइत खाना नुकसान करता है। और 
नसीहतकी यदि उन लोगोंके लिए इस्तेमाल किया जाये जो कि हिकमत 
(>|दर्शन) के अधिकारी हैं, तो उनको घृणा होगी--जैसे कि बलिष्ठ 
आदमीको औरतका दूध पिछाया जाग। और नसीहत यदि पसद लगने- 
वाले ढंग से न की जाय, तो उसकी मिसारू होगी सिर्फ खजूर खानेकी 
आदतवाले बद्दूकों गेहुँका आटा खिलाना।. ./ 

(११) बढि (>-दर्शत) और धर्भका समस्वक्--हम ग़जालीकी 
जीवनीमे भी देख चुके है, किस तरह बगदाद पहुँचनेपर उनके हृदयमें 
१. “अहायउलू-उलूस। २- “क़स्तास सुस्तकोम्‌ 

है. “अब इला-सबीले रब्य-क बिल-हिकसते, वछ-सोअशति ख- 
हस्नते व जादर-हुमे थि ल-लबी हिपा अह सतो | 
१२ 


श्छ८ दर्शन-दिग्वर्शन [ अष्याय ६ 


घर्म (_-मंजहब) और बृद्धिका झगड़ा खडा हुआ, और तर्तुशीके शब्दोमें 
वह “मजहबसे निकलनेवाला ही था।” किन्तु उन्होने अपने भीतर बुद्धि 
और धर्ममे समन्वय (समझौता) करनेमे सफलता पाई, उनके सूफीवाद, 
अधिकारिभेंदवाद, लाक्षणिकव्याख्यावाद, इसो तरफ किये हुए प्रयत्न है। 
ग्रज्ञालीका यह प्रयत्त खतरंसे खाली न था, इसका उदाहरण तो सजरके 
सामते उसकी तलबीके बयानमे देख चुके है। गज़ालीके जोवनहीमे उनको 
कीति इस्लामिक जगतमे दूर दूरतक फैल गई थी। किस तरह उनके शिष्य 
मुहम्मद (इब्न-अब्दुल्लाह) तोमरतने स्पेन-मराकोके मुसलमानोमे “गज़ाली 
संप्रदाय फैलाने तथा एक नय॑ मोहिदीन राजबशकी स्थापनामे सफलता 
पाई, इसे हम आगे बतलानेवाले है, किन्तु तोमरतकी सफलताके पहिले 
गजालीके जीवनहीमे ५०० हिजरी (११०७ई०) में ऐसा मौका आया, 
जब कि स्पेनमे खलीफा अली (इब्न-यूसुफ) बिनू-वाशकीनकीके हुकमसे 
मरियामें गजालीको पुस्तको--खासकर “अह्ाय,उल-उलूमूं --को बढ़े 
भजसेके सामने जलाया गया। 

विरोधको देखते हुएभी गजालीने त॑ कर लिया था, कि बुद्धि और 
धर्मके झगडेमे उनकी क्‍या स्थिति होनी चाहिए --- 

“कुछ लोगोका ख्याल है, कि बौद्धिक विद्याओ तथा धामिक विद्याओं 
में (अटल) विरोध है, और दोनोका मेल कराना असभव है, किन्तु यह 
विचार कमसमझीके कारण पैदा होता है 

“जो आदमी बुद्धिको तिछाजलि दे सिर्फ (अध-) अनुगमनकी ओर 
लोगोको बुलाता है, वह मूर्ख (“जाहिल ) है, और जो आदमी केवल बुद्धि- 
पर भरोसा करके कुरान और हदीस (-पैगवर-वचन) को पर्वा नही करता 
वह घमडी है। खबरदार | तुम इनमे एक पक्षके न बनना। तुमको 
दोनोका समस्वय (>|जामेअ) होना चाहिए, क्योकि बौद्धिक विद्याए 
आहारकी तरह है, और धाभिक विद्याए दवाकी तरह।”'* 


रे >उलम' हैँ 
१. “अह्याउल-उलूम्‌”। २. वही। 


ग़ज़ारी ] इस्लासो दर्शन १७९ 


बौद्धिक विद्याओंके प्रति यही उनके विचार थे, जिन्होंते शज़्ालीको यह 
लिखने के लिए मजबूर किया कि दर्शनके अंधशत्रु इस्लामके नादान दोस्त हैं-- 

“बहुत से छोग इस्लामकी हिमायतका अर्थ यह समझते हैं कि दर्शन- 
के सभी सिद्धान्तोंकों धर्मके विरुद्ध साबित किया जाये। लेकिन चूँकि 
दर्शनके बहुतसे सिद्धान्त ऐसे हैं, जो पक्के प्रमाणोंसे सिद्ध हैं, इसलिए 
जो आदमो उन प्रमाणोंसे अभिन्न है, वह उन सिद्धान्तोंकी पक्का समझता 
है। इसके साथ जब उसे यह विश्वास दिलाया जाता है, कि ये सिद्धान्त 
इस्लछामके विरुद्ध हैं, तो उन सिद्धान्तोंमे सन्देह होनेकी जगह, उसे खुद 
इस्लाममे सन्देह पैदा हो जाता है! इसके कारण इन नादान दीस्तोंसे 
इस्लामको सख्त नुकसान पहुँचता है।” 

ग़ज्ञालीके गे विचार सनातनी विचारोंके मुसलमानों तथा उनको हर 
वक्‍त भड़कानेके लिये तैयार मुल्छोंको अपना विरोधी बनानेवाले थे, इसे 
फिरसे कहने की ज़रूरत नहीं। तो भी ग्रज्जालीका प्रयत्न सफल हुआ, इसे 
उनके विरोधी इब्त-तैमियाके ये शब्द बतला रहे हैं--- 

“मुसलमान और आँखवाले (मुल्ले ?) लोग तर्क (<-शास्त्रियों) के 
ढगको समझते आते थे। इस (तके) के प्रथोगका रवाज अबू-हामिद 
(गज़ाली) के समससे हुआ, उसने यूनानी तर्क शास्त्रके भन्‍्तव्योंकों अपनी 
पुस्तक--मुस्तस्फी--में मिला लिया।” 


५-सामाजिक विचार 


हो नही सकता था, कि गज़ालीके जैसा उर्वर मस्तिष्क अपने विचारोंको 
दर्शन और धर्म तक ही सीमित रखता। यहाँ उसके समाज-संबंधी विचारो- 
पर भी कुछ प्रकाश डालना चाहते हैं। 

(१) राजतंत्र-संबंधो--गज़ालीने इस्लामी साहित्यमें कबीलोके 
भीतरकी सादगी, भाईचारा आदिके बढुतसे उदाहरण पढ़े थे, जब वहू उनसे 


१. “अर्‌-रह अल ल-सब्तिक) 


१८०७ वर्शन-विश्वशेत [ अध्याय ६ 


अपने समकॉलीन राजाओंके आचरणसे मिलाते थे तो उनके दिलमें अस- 
न्तोषकी आग भडके बिना नहीं रह सकती थी। इसीलिए गज़ालीने अपने 
समयके राजतत्रपर कितनी ही बार चोटे की हैं। जैसे -- 

“हमारे समयमे सुल्तानोकी जितनी आमदनी है, कुछ या बहुत अधिक 
हराम है, और क्यो हराम न हो ? हलाल आमदनी तो जकात (>ऐकच्छिक 
कर) और लडाई-लूट (>गनीमतके माल) का पाँचर्वां हिस्सा (यही दो ) 
है। सो इन चीजोका इस समयमे कोई अस्तित्व नहीं। सिर्फ जज़िया 
(अनिवाय कर ) रह गया है, जिसे ऐसे जालिमाना ढगसे वसूल किया जाता 
है, कि वह उचित और हलाल नही रहता । 

गज़ालीने सुल्तानके पास न जानेकी शपथ ली थी, जिसे यद्यपि संजर- 
की जबर्दस्तीके सामने झुककर एक बार तोड़नेकी नौबत आई, तो भी 
गज़ाली इन सुल्तानोसे सहयोग न रखनेको अपने ही तक सीमित न कर 
दूसरो को भी वैसा ही करनेकी शिक्षा देते थे'-- 

“आदमीको सुल्तानोंके दरबारमे पग-पगपर गुनाह (-पाप) करना 
पडता है। पहिली ही बात यह है, कि शाही मकान बिलकुल जबदद॑स्तीके 
जरिए बने होते है, और ऐसी भूमिपर पैर रखना पाप है। दरबारमें 
पहुँचकर सिर झुकाना, हाथकों बोसा [ चुम्बन ) देना, और ज्ञालिम- 
का सम्मान करना पाप है। दरबारमभे जरदोज़ीके पर्दे, रेशमी लिबास, 
सोनेके बर्तन आदि जितनी चीजे आती है सभी हराम है और इनको देख 
कर चुप रहना पाप है। आखिरमे बादशाहके तन-धनकी कुशलक्षेमके 
लिए दुआ माँगनी पड़ती है, और यह पाप है।” 

इसलिए गज़ालीकी सलाह है --- 

“आदमी इन सुल्तानो ( >-राजाओ) से इस तरह अलग-अलग रहे कि 
कभी उनका सामना न होने पाये। यही करना उचित है, क्योंकि इसीमे 
मंगल है। आदमीको यह विश्वास रखना फजे है, कि इन (+युल्तानों) के 


१. मह्लाउल्‌-उसम। २. बही 


शकाली ] इस्लानी बर्झल १८६ 


अत्याचारके प्रति द्ेष रक्‍्खे। आदमीको चाहिए कि न वह उनकी कृपा 
का इच्छुक हो, और न उनकी प्रदंसा करे, न उनका हारू-चाल पूछे और 
न उनके संबंधियोंसे मेल-जोल-रखे | 

एक जगह गज़ालीके निष्किघ असहयोगने चन्द शर्तोंकि साथ कुछ 
सक्तियताका रूप भी छेना चाहा है :--- 

“सुल्तानों (राजाओं) का विरोध करनेसे यदि देशमे फसाद 
(+खून-खराबी) होनेका डर हो, तो (वैसा करना) अनुचित है। किन्तु 
अगर सिर्फ अपनी जान-मारका खतरा हो, तो उचित ही नही बल्कि वह 
बहुत ही श्लाघनीय है। पुराने बुजुर्ग हमेशा अपती जानको खतरे में डाऊक र 
स्ववंधताका परित्रय देते थे, भौर सुल्तातों तथा अमीरोंको हर समय 
टोकले रहते थे। इस कामके लिए यदि कोई आदमी जानसे मारा जाता 
था, उसे सौभाग्यशाली माना जाता था, क्‍योंकि वह झहीदका दर्जा पाता 
था।" 

बही तक नही उनके दिलमें यह भी ख्याल काम कर रहा था, कि ऐसे 
राज्योंको हटाकर एक आदशे राज्य कायम किया जाये, जिसके शासक- 
में जहाँ एक ओर बद्दू कबीलेके सरदारकी सादगी तथा भायप हो, वहाँ 
दूसरी ओर उसमे अफलातूनी प्रजातत्रके नेता दार्क्षमिकों अथवा खुद ग़जाली 
जैसे सूफीके गुण हों। इस विचारको कार्मरूपमें परिणत करनेमें राजाली 
स्वयं तो अससर्थ रहे, किन्तु उनकी सलाहसे उनके शिव्य तोमरतने उसे 
कार्यरूपमें परिणत किया, यह हम अभी बतरूानेवाले हैं। 

(२) कबीराशाही आदर्क--गज़ाली न व्यवहार-कुशल विचारक 
थे, म उनकी प्रकृतिमे साहस और जोखिम उठानेकी प्रवृत्ति थी। सुल्तानों- 
अमीरोके दर्बारसे वह तग थे, एक ओर सलजुकी धुल्तान बर बगदादके 
खलीफाके यहाँ जानेपर झुककर दोहरे दरीरसे सलाम फिर हाथपर चुंबन 
देना, दूसरी ओर अरबोंका पैमंबर भ्रुहम्मदके आमेपर भी सम्मानार्थ 


१. “अज्ञयाउल-उलम' । २ “अह्याउल उलस”। 


श्८२ वहान-विग्दर्शस [ अध्याय ६ 


खडा न होना, ग़ज़ालीके दिमागको सोचने पर मजबूर करता था। शायद 
ग़ज़ाली स्वयं अमीरज़ादा या शाहजादा होते तो दूसरी तरहकी व्याख्या कर 
लिए होते; कितु उन्हें अपने बचपनके दिन याद थे, जब कि भर्तृहरि' के 
इब्दोंमें -- 

“आमन्‍्तं देशमनेकदुगंविषम प्राप्त न किचित्‌ फल, 

त्यकत्वा जातिकुलाभिमानमुचित सेवा कृता निष्फला । 

भुक्‍्तं मानविवर्जित परगृहे साशकया काकवतू।” 

अनाथ ग्रज़ालीने कितने ही दिन भूखों और कितनी ही जाडेकी रातें 

ठिठरते हुए बिताई होगी। दूसरोंके दिए टुकडोकों खाते वक्‍त उन्होंने 
अच्छी तरह अनुभव किया होगा, कि उनमे कितना तिरस्कार भरा हुआ है। 
यद्यपि ३४ वर्षकी उम्र मे पहुँचनेपर उन्हें वह सभी साधन सुलभ थे, जिनसे 
कि वह भी एक अच्छे अमीरकी जिन्दगी बिता सकते थे, किन्तु यहाँ वह 
उसी तरह मानसिक समझौता करनेमे सफल नही हुए जैसे धर्मंवाद और 
बुद्धिवादके झगडेमे। उन्होंने पेणबर और उनके साथियों (सहाबा) के 
जीवनको पढ़ा था, उनकी सादगी, समानता उन्हें बहुत पसद आई, और 
वह उसीको आदर मानते थे। उन्हे क्‍या पता था, प्रकृतिने लाखो सालके 
विकासके बाद मानवकों कबीछेके रूप मे परिणत होने का अवसर दिया 
था। अपनी बढती आवश्यकता, सख्या, बुद्धि और जीवन-साधनोने 
जमा होकर उसे अगली सीढी सामन्तवादपर जानेके लिए मजबूर किया 
था। कबीलाशाही प्रभुत्को हटाकर सामस्तशाही प्रभुत्व स्थापित करने- 
में हजारो वर्षों तक जो नर-सहार होता रहा, स्वाविया और अली अथवा 


१. “बराग्यशतक”। 

२. अनेक कठिन-कठोर देश विदेश्षों मैं घूसा फिरा--धक्के खाए, जाति 
ओर कुलका अभिम्नान त्यागकर दूसरोंकी निष्फल सेवा को। सानाभि- 
मान त्यागकर--कौोओंको तरहसे दूसरोंके यहाँ सशंक होकर खाया-- 
अर्थात्‌ दर दर ठोकरें खाता फिरा, किन्तु तो भी कुछ फ्लू न सिला। 
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कंबंलाका क्षगड़ा भी उसीका एक अंश था, किन्तु बहुत छोटा' नगण्यसा 
अंडा । इतने संघर्षके बाद आगे बढ़े इतिहासके पहिएको पीछे हटाना प्रकृतिके 
लिए कितना असंभव काम था, यह गज़ालीकी समझमें नहीं आ सकते थे, 
इसीलिए वह असंभवके संभव होनेकी (करनेकी नही) लालूसा रखता था। 

उनके ग्रंथोंमें जगह-जगह उद्धृत बदूदू समाजकी निभ्न घटनाएँ ग्रज्ञाली- 
के राजनीतिक आदर्शका परिचय देती हैं--- 

१. “एक बार अमीर म्वाविया (६६ १-८० ई०) ने लोगोंकी वृत्तियाँ 
बन्द कर दी थीं। इस पर अबू-मुस्लिस खौलानीने भरे दरवारमें उठकर 
कहा---एऐ म्वाविया ! यह आमदनी तेरी या तेरे बापकी कमाई नहीं है । 

२. “अबू-मूसाकी रीति थी, कि खुत्वा (उपदेश ) के वक्‍त खलीफा 
उमर (६४२-४४ ई०) का नाम लेकर उनके लिए दुआ करते थे। . . . . 
जब्बाने ठीक खुत्बा देते वक्‍त ही खड़े होकर कहा---तुम अबू-बकरका 
नाम क्यों नहीं छेते, क्या उमर अबू-बकरसे बड़ा है?'..  (उमरने इस 
वातको सुनकर) जब्बाकों मदीना बुलवाया। जब्बाने उमरसे पूछा-- 
'तुमको क्या हक था, कि मुझे यहाँ बुलवाते ?”. .. फिर उसने (अबू- 
मूसाकी खुशामद वाली) सब बात ठीक-ठीक बतलाई। उमर रोने लगे, 
और बोले---तुम सचपर हो, मुझसे कसूर हुआ, माफ करना ।” 

3. हारून और सफियान सोरीमे बचपनकी दोस्ती थी। जब हारून 
वगदादम खलीफा (७८६-८०९ ई०) बना तो सब लछोंग उसको बधाई देने 
आए, किन्तु सफ़ियान नहीं आया। हारूनने स्वर्प सफियानसे मिलनेकी इच्छा 
प्रकट की, लेकित उसने पर्वा न की, अन्तमें हारूनने सफियानको पत्र लिखा-- 

“मेरे भाई सफियान, ., .तुमको मालूस है कि भगवानते सभी 
मुसलमानोमे भाईका संबंध कायम किया है। अब भी मेरे और तुम्हारे 
बीच पहिलेके सबंध बँसे ही हैं, मेरे सारे दोस्त मेरी खिलाफतके लिए 
बधाई देने मेरे पास आए और मैंने उन्हें बहुमूल्य इनाम दिये। अफसोस है 
कि, आप अब तक नही आए। में खुद आता, लेकिन यह खलोफाकी शानके 
खिलाफ है। कुछ भी हो अब अवक्य तशरीफ छाइये।” 
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सफियानसे पत्रको न पढ़कर फेंक दिया और कहा कि मैं इसे हाथ 
नहीं रूगाना चाहता, जिसे कि जालिम (>-राजा) ने छुआ है। फिर उसी 
पत्रकी प्रीयपर यह जवाब दूसरेसे लिखवाया-- 

“बदा निर्बंड सफियातकी ओरसे धनपर लढट्ट हारूतके नाम। मैंने 
पहिले ही तुझे सूचित कर दिया था, कि मेरा तुझसे कोई संबंध नहीं। 
तूने अपने पत्रमे स्वय स्वीकार किया है, कि तूने मुसलमानोंके कोषागार 
(>न्बैतु 'लू-माल ) के रुपयेको ज़रूरतके बिना अनुचित तौरसे खर्च किया। 
इसपर भी तुझको सन्‍्तोष नहीं हुआ, और चाहता है, कि मैं कयामतमे 
(+अन्तिम न्‍्यायके दिन) तेरी फजुलूखर्चीकी गवाही दूं। हारून | तुझकों 
कल खुदाके सामने जवाब देनेके छिए तैयार रहना चाहिए। तू तख्तपर 
(बैठकर) इजलास करता है, रेशमी लिबास पहिनता है। तेरे दर्वाजे- 
पर चौकी-पहरा रहता है। तेरे अफसर स्वय शराब पीते है, और दूसरोको 
शराब पीनेकी सजा देते है, खुद व्यभिचार करते है, और व्यभिचारियों- 
पर रोब जारी करते है। खुद चोरी करते है, और चोरोंका हाथ काटते 
है। पहिले इन अपराधोके लिए तुझको और तेरे अफसरोको सजा मिलनी 
चाहिए, फिर औरोको। _, अब फिर कभी मुझको पत्र न लिखना । 

“यह पत्र जब हाखूसके पास पहुँचा, तो वह (आत्मग्लानिके मारे) 
चेतन 35), और देर तक रोता रहा।” 

गजाली एक ओर दाशंनिक उडानकी आजादी चाहता था, दूसरी 
ओर कब्रीलाशाहीकी सादगी और समानता--कहाँ कबीझाशाही और 
कहाँ ख्यालकी आज़ादी । 

(३) इस्लासिक पंश्ोंका समन्धय--इस्लामके भीतरी” सम्प्रदायो 
के क्षणडोकों दूर करना गज़ालीके अपने उद्देश्योमे था। दर्शनमे उनके 
जबर्दस्त विरोधी रोशदका कहना है'-- 

“गज़ालीने अपनी किताबोमे सम्प्रदायोमेसे किसी खास सम्प्रदायको 


१. “कस्लु'लू-मुक्ताला”। 
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नहीं दूधा है। बल्कि (यह कहना चाहिए कि) वह अशुअरियोंके साथ 
अशअरी, सूफ़ियोंके साथ सूफी और दार्शनिकोंके साथ दार्शनिक है। 
ग़ज़ालीके वक्‍त इस्लाम सिन्ध और काश्यरसे लेकर मराकौ और 
स्पेन तक फैला हुआ था, इस बविस्तुत भूखंडपर इस्लामसे भिन्न धर्म खतम 
ही गए थे, या उनमें इस्लामसे आँख मिलानेकी शक्ति महीं रह गई थी। 
किन्तु खुद इस्लामके भीतर बीसियों सम्प्रदाय पैदा हो गए थे। इनमे 
सबसे ज्यादा जोर तीन फिकॉका था--अशुभरी, हबली और बातनी 
(नशीआ ) | इन सम्प्रदायोंका प्रभाव सिर्फ घाभिक क्षेत्र तक ही सीमित 
ने था, बल्कि उन्होंने शासनपर अपना अधिकार जमाया था। स्पेनमें 
हेबली सम्प्रदायके हाथमे धामिक राजनीतिकशक्ति थी। बातनी (+5 
शीआ ) मिश्रपर अधिकार जमाए हुए थे। खुरासान (पूर्वी ईरान) से 
इराक सक अशूजरियोका बोलबालरा था। बातनी चूँकि शीआ थे, इसलिए 
उनके विरुद्ध अली-म्वावियाके समयसे सुलगाई आग अब भी यदि धाँय-षाँय 
कर रही थी, तो कोई आइचय नही; किन्तु ताज्जुब तो यह था, कि अशूअरी 
और हंबली दोनो सुप्ती होनेपर भी एक दूसरेके खूनके प्यासे रहते थे। 
शरीफ़ अबल-क़ासिम (४७५ हिजरी या १०८२ ई०) बहुत बड़ा उपदेशक 
था। महामंत्री निजामुल्मुल्कने उसे बड़े सम्मानके साथ निज्ञासिया (बग- 
दाद) का घर्मोपदेष्टा बनाया था। वह मस्जिदके मेंबर (--धर्मासन)- 
से खुले आम कहता था कि हंबली काफिर हैं। इतनेहीसे उसे सनन्‍्तोष नही 
हुआ, बल्कि उसने महाजजके घरपर जाकर ऐसी ही बाते की, जिसपर 
भारी मारकाट मच गई। अल्प अर्सलन सलजूकी (१०६२-७२ ई०)के 
शासनकाल्‍मे छशीओं और अशुअरियोंपर मुहतों मस्जिदके घर्मासनसे कानत 
(घिक्‍्कार) पढ़ी जाती थी। निज़ामुलू-मुल्क जब मंहामंत्री हुआ तो उसने 
अश्ृअरियोंपर पढ़ी जानेवाली छानतकों तो बंद कर दिया, किन्तु शीआ 
बेचारोंकी वही हालत रही। अबू-इस्हाक शीराज़ी बगदादकी विद्वन्मडलीके 
सरताज थे, और वह भी हंबलियोंको ब्रा-मछा कहना अपना फर्ज समझते 
थे, इसकी ही वजहसे एक बार बगंदादमें भारी मारकाट मच गई थी। 
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जहाँ जिस सम्प्रदायका जोर था, वहाँ दूसरेको “दशननमें जीभ बेचारी ।” 
बनकर रहना पड़ता था। इब्न-असीर मोतज़ला-सम्प्रदायका प्रधान नेता 
और भारी विद्वान्‌ था, उसकी मृत्य्‌ू ४७८ हिजरी (१०८५ ई०)में हुई। 
अपने सम्प्रदाय-विरोधियोंके डरके मारे पूरे पचास सारू तक वह घरसे 
बाहर नहीं निकल सका था। इन झगडो, खून-खराबियोंकी जड़कों बुरा 
कहते हुए गज़ाली लिखते है-- 

“(धार्मिक) विद्वान्‌ बहुत सख्त हठधर्मी दिखलाते हैं, और अपने 
विरोधियोंकों घृणा और बेइज्जतीकी नजरसे देखते हैं। यदि यह लोग 
विरोधियोके सामने नर्मी, मुलायमियत और प्रेमके साथ काम लेते, और 
हितेबीके तौरपर एकान्तमे उन्हे समझाते, तो (ज़्यादा) सफल होते। 
लेकिन चूँकि अपनी शान-शौकत (जमाने)के लिए जमातकी जरूरत 
है, जमात वॉधनेके लिए मजहबी जोश दिखलाना तथा अपने सम्प्रदाय- 
विरोधियोको गाली देना जरूरी है, इसलिए विद्वानोने हठधर्मीको अपना 
हथियार बनाया है, और इसका ही नाम धमं-प्रेम तथा इस्लाम-विरोध- 
परिहार रखा है, हालाँकि यह वस्तुत छोगोकों तबाह करना है।” 

पैगवर मुहम्मदके महसे कभी निकला था--' मेरे मजहबमे ७३ फिरके 
(5 सम्प्रदाय) हो जायेंगे, जिनमेसे एक स्वर्गंगामी होगा, बाकी सभी नरक- 
गामी। इस हदीस (-ज्पैंगबर-वाक्य ) को लेकर भी हर सम्प्रदाय अपनेको 
स्व्रगंगामी और दूसरोको तरक-गामी कहकर कदुता पैदा करता था। 
गजालीने उस्लामफे इस भयकर गृहकलहको हटानेके छिए एऊ ग्रथ 'तफ़का 
वैन लू-इस्काम वजू-न्दका” इस्लाम और जिन्दीकों | नास्तिको ) का भेद 
लिखा हैं, जिसमें वह इस हदीसपर अपनी राय इस तरह देते है--- 

हदीस सही है, लेकिन इसका यह अर्थ नहीं कि वह (बाकी ७२ फिक्रें 
वाले ) ल्वग काफिर है, और सदा नरकमे रहेगे। बल्कि इसका असली अर्थ 
यह है, कि वह नरकमें. अपने पापकी मात्राके अनुसार .. रहेगे।” 


१. “अज्याउल-उलम्‌”। 
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ग़ज़ाज़ीने अपनी इस पुस्तकमें काफिर (नास्तिकू) होनेके सभी 
लक्षणोंसे इन्कार करके कहा, कि काफिर वही है, जो मुसलमान नहीं हैं, 
और “वह सारे (आदमी) मुसहूमान हैं जो कल्मा (अल्लाहके सिवाय 
दूसरा ईश्वर नहीं, मुहम्मद अल्लाहका भेजा हुआ है )' पढ़तेवाला है, और 
मुसलमान होनेके साते सभी भाई-भाई हैं। इन सम्प्रदायोंका मतभेद है, 
उसका मूल इस्लामसे कोई सम्बन्ध नही, वह गौण और बाहरी बातें हैं।” 

शग़ज़ालीने अपनी इस उदारशग्रताकों मुसलमानों तकही सीमित नहीं 
रखा बल्कि उन्होंने लिखा है--- 

“बल्कि मैं कहता हूँ कि हमारे समयके बहुतसे तुर्क तथा ईसाई रोमन 
लोग भी भगवान्‌के कृपापात्र होंगे।” 

इस प्रयत्नका फल ग़ज़ालीको अपने जीवनमें ही देखनेकों मिला। 
अशूअरियों और हबलियोंके झगड़े बहुत कुछ बंद हो गए। वगदादके 
शीओं और सुन्नियोंमें ५०२ हिजरी (११०९ ई० ) मे सुलह हो गई, और वह 
आपसी मार-काट बन्द हो गई, जिससे राजधानीके मुहल्लेके मुहल्ले बर्बाद 
हो गए थे। 


६ - राज्ाली के उत्तराधिकारी 


अपनी पुस्तकोंकी भाँति गज़ालीके शिष्योंकी भी भारी संख्या थी, 
जिनमे कितने ही इस्टामके धासिक इतिहासमे खास स्थान रखते हैं, पाठकों 
के लिए अनावश्यक समझकर हम उनके नामोकी सूची देना नहीं चाहते। 
ग़ज्ञालीकी शिक्षाका महत्त्व इसीसे समझिए कि मुसलमानोंकी भारी संख्या 
आज भी उन्हें ही अपना नेता मानती है। हाँ, उनके एक शिष्य तोमरतके 
बारेमे हम आगे लिखनेवाले हैं, क्योंकि उसने अपने गुरके घर्म-मिश्रित 
राजनीतिक स्वप्नकों साकार करनेमें कुछ हद तक सफलता पाई। 
१. “छा इलाह इच्च ल्लाह मुहम्मदुन्‌-रंसूलल्लाह । 
२. “तफक़ा देन 'ल-इस्लाम व जू-जिलक़ा ॥ 


अध्याय ७ 


स्पेनके इस्लामी दाशनिक 


8१- स्पेन की धाभिक ओर सामाजिक अवस्था 
१ - उसेग्या शासक 


जिस वक्‍त इस्लामिक अरबोंने पूर्वमे अपनी विजय-यात्रा शुरू की 
थी, उसी समय पश्चिमकी ओर--खासकर पड़ोसी सिश्रपर--भी उनकी 
नज़र जानी ज़रूर थी। मिश्रके बाद प्रश्चिमकी ओर आगे बढते हुए वह 
तूमिस्‌ और मराको' (+-मराकश) तक पहुँच गए। पैगबरके देहान्त हुए 
एक सौ वर्ष भी नही हुए थे, जब कि ९२ हिजरी (७०६ ई०) में तारिक 
(इब्न-जियाद ) लेसीने १२ हजार बबंरी (+>मराको-निवासी) सेनाके साथ 
स्पेनपर हमला किया। स्पेनपर उस वक्‍त एक गॉथिक वशका राज्य था, 
जो दो हजार वर्षसे शासन करता आ रहा था--जिसका अथं है, वह समयके 
अनुसार नया होनेकी क्षमता नही रखता था। किसानोकी अवस्था दयनीय 
थी, जमीदारोके जुल्मोका ठिकाना न था। दासता-अथाके कारण लोगोंकी 
दक्षा और असहाय हो रही थी---किसानो और दासोके बच्चे पैदा होते ही 
जमींदारों और फौजी मबफ़्सरोमें बाँट दिये जाते थे। जनता इस जुल्मसे 
बाहि-बाहि कर रहो थी, जब कि तारिककी सेना अफौकाके तटसे चलकर 
समुद्रके दूसरे तटपर उस पहाडीके पास उत्तरी जिसका नाम पीछे 
जब ल-तारिक (नयार्किकी पहाड़ी) पडा, और जो विगड़कर आज 
ज़िब्राल्टर बन गया है। राजा रोदिकने तारिकका सामना करना चाहा, 
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किन्तु पहिली ही मुठभेड़में उसकी ऐसी हौर हुई, कि निराश हो रोद्रिक 
नदीमें डूब मरा। दूसरे सार अफ्रीकाके मुसलमान गवनेर मूसा-बिनू-नसीर- 
ने स्वयं एक बडी फौज लेकर स्पेनपर चढ़ाई की, स्पेनमें किसीकी मजा 
नही थीं, कि इस नई ताकतको रोकता। तो भी सुल्कमे थोड़ी बहुत अज्ञान्ति 
घ॒र्में और जातिके नाम पर कुछ दिनों तक और जारी रही। किन्तु तीन चार 
सालूके बाद प्रायः सारा स्पेन मुसलमानोके हाथमे आ गया--जायदारद्दे 
मालिकोंको वापस की गईं, मज़हबी स्वतत्नताकी घोषणा की गई। दूसरी 
जातियोको अपने घार्मिक कानूलके अनुसार जातीय मुकदमोंके फंसलेकी 
इजाजत दी गई।” म्‌साका बेटा अब्दुलू-अज्जीज्ञ स्पेनका पहिला गवनेर 
बनाया गया। 

इसके कुछ ही समय बाद बनी-उमय्याके शासनपर प्रहार हुआ। उसकी 
जगह अन्दुल-अब्बासने अपनी सल्ततत कायम की, और उमैय्या खान्दानके 
राजकुमारोको चुन-चुनकर मौतके घाट उत्तारा। उसी समय (७५० ई० ? ) 
एक उमैयण्या राजकुमार अब्दुर्रहमान दाखिल भागकर स्पेन आया और 
उसने स्पेनको उर्मय्यावंशके हाथसे जानेसे रोक दिया। अब्दुर्रेहमान दमिश्क- 
के सास्कृतिक वायुमडलमे पला था, इसलिए उसके शासनमे स्पेनने शिक्षा 
और संस्कृतिसे काफी उन्नति की, और पश्चिमके इस्लामिक विद्वानोंने 
पूर्वसे संमध जोड़ना शुरू किया। 

जब तक इस्लाम मराको तक रहा, तब तक अरबोका सबंध वहाँके 

बबेर लोगोंसे था, जो कि स्वय बद्दुओंसे बेहतर अवस्थामे न थे। किन्तु 
स्पेनमें पहुँचनेपर वही स्थिति पैदा हुई, जो कि बगदाद जाकर हुई थी। 
दोनो ही जगह उसे एक पुरानी संस्कृत जातिके सपर्कमे आनेका मौका मिला । 
बगदादमें अरबोंने ईरानी बीबियोके साथ ईरानी सम्यतासे विवाह किया, 
और स्पेनमें उन्होंने स्पेनिश स्तियोंके साथ रोमन-सभ्यताके साथ। इसका 
परिणाम भी वही होना था, जो कि पूर्वमे हुआ। अभी उस परिणामपर 
लिखनेसे पहिले ऐतिहासिक भित्तिकों जरा और विशद कर देनेकी ज़रूरत 
है । 
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स्पेनपर उमैय्योंका राज्य ढाई सौ सालसे ज्यादा (७५६-१०३१ ई० ) 
रहा। स्पेनिश उमैय्योंका वैभव सूर्य तृतीय अब्दुरंहमान (९१२-६१ ई० ) के 
शासनकालमे मध्याक्ृृपर पहुँचा था। इसीने पहिले पहिल खलीफाको 
पदवी घारण की थी। उसके बाद उसका पुत्र हकम द्वितीय (९६१-७६ 
ई०)ते भी पिताके वैभवको कायम रखा) धन और विद्या दोनोंमें अब्दुरंह- 
मान और हकमका शासनकाल (९१२-७६ ई०) पश्चिमके लिए उसी तरह 
वैसवशाली था, जिस तरह हारून मामूनका शासनकाल (७८६-८३३ ई०) 
पुर्वके लिए। हाँ, यह जरूर था कि स्पेनके मुसलमानी समाजमें अपने 
पूर्वज या अब्बासियों द्वारा शासित समाजकी अपेक्षा विद्यानुरागके पीछे 
सारा समय बितानेवालोकी अपेक्षा कमाऊ छोग ज़्यादा थे। अब्दुर्रहमान- 
की प्रजामे ईसाइयोके अतिरिक्त यहूदियोकी सख्या भी शहरोमें पर्याप्त 
थी। कैंसर हृदियनने विजन्तीनसे देशनिकाला देकर पाँच लाख यहूदियोंकों 
स्पेनमे बसाया था। ईसाई शासनमें उन्हे दबाकर रखनेकी कोशिश की 
जाती थी, किन्तु इस्लामिक राज्य कायम होनेपर उनके साथ बेहतर बर्ताव 
होने लगा, और इन्होने भी देशकी बौद्धिक और सांस्कृतिक प्रगतिमे 
भाग लेना शुरू किया। स्पेनके यहृदियोका भी धामिक केन्द्र बग- 
दादमे था, जहाँ सर्कार-दर्बा रमें भी यहूदी हकीमों और विद्वानोका कितना 
मान था, इसका जिक्र पहिले हो चुका है। स्पेनमें पहिलेसे भी रोमन- 
कंथलिक जेसे धामिक सकीण्णताके लिए कुख्यात सम्प्रदायका जोर था। 
मुसलमान आए, तो अरब और अधे-अरब इतनी अधिक संख्यामें आकर 
बस गए कि स्पेनके शहरो और गाँवोमे अरबी भाषा आम बोल चाल हो गई। 
ये अरब पूर्वके साम्प्रदायिक मतभेदोको देखकर नहीं चाहते थे कि वहाँ 
दूसरे सम्प्रदाय सर उठाये। उन्होने हंबली सम्प्रदायको स्वीकार किया 
था, जिसमे कुरानका वही अर्थ उन्हें मजूर था, जो कि एक साधारण बदुदू 
समझता है। ईसाइयो और अरबोकी इस पक्‍की किलाबंदीमें यदि कोई 
दरार थी, तो यही यहूदी थे, जिनका संबंध बगदाद जैसे “वायु बहै चौआई” 
वाले विचार-स्वाततश््य केन्द्रसे था। ये लोग चुपकेचुपके दर्शनकी पुस्तकोंको 
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पढ़ते और प्रचार करते थे। इनके अतिरिक्त कितने ही प्रतिभाक्षाली 
मुसलमान भी “निर्षिद्ध फल” के खानेके लिए पूर्वकी सैर करने ऊगे । अन्दु- 
रंहमान बिन्‌-इस्माइल ऐसे हो लोगोमें था, जिससे पूर्वकी यात्रा की, और 
ईरानके साथी विद्वानोके पास रहकर दर्शनकी शिक्षा ग्रहण की। इसीने 
लौटकर पहिले-पहिल परवित्र-सघ (अख़वानुस्सफ़ा )-अन्यावलीका स्पेनमें 
प्रवार किया। यह ४५८ हिजरी (१०६५ ई०) में मरा था। 


२ वर्शन का प्रथम प्रवेश 


हकम ट्वितीय स्पेनका हारून था। उसे विद्यासे बहुत प्रेम था, और 
दाशनिकोंकी वह खास तौरसे बहुत इज्जत करता था। उसे पुस्तकोंके 
सग्रहका बहुत शौक था। दमिश्क, बगदाद, काहिरा, मर्व, बुखारा तक 
उसके आदमी पुस्तकोंकी खोजमे छूटे हुए थे। उसके पुस्तकालयमें चार 
लाख पुस्तकें थी। इस पुस्तकालयका प्रधान पुस्तकाध्यक्ष अल-हज्जी 
बयान करता है कि पुस्तकालयकी ग्रंथ सूची ४४ जिल्दों---प्रत्येक जिल्दमे 
बीस पृष्ट---मे लिखी गई थी। हकमको पुस्तकोंके जमा करनेका ही नही 
पढ़नेका भी शौक था, पुस्तकालूयकी ञ्ञायद ही कोई पुस्तक हो जिसे उसने 
एक बोर न पढ़ा हो, या जिसपर हकमने अपने हाथसे ग्रंथकारका नाम, 
मृत्युकाल आदि न लिखा हो; उसका दर्शनकी पुस्तकोंका संग्रह बहुत 
जबदेस्त था। 
हकमके मरने (९७६ ई० ) के बाद उसका बारह सालका नाबालिग 
बेटा हृष्शाम द्वितीय गद्दीपर बैठा, और काजी मसूर इब्न-अबीआमर उसका 
वली मुकरंर हुआ। आमरने हश्शामकी माँको अपने काबूमें करके दो 
सालोंमें पुराने अफसरों और दरवारियोंको हटाकर उनकी जगह अपने 
आदमियोंकोी भर दिया। और फिर हृश्शामको नाममात्रका बादशाह 
बनाते हुए उसने अपने नामके सिक्‍के जारी किए, खुत्बे (मस्जिदमें शुक्रके 
उपदेश ) अपने वामसे पढ़वाने शुरू किए; देशके लोग और बाहर॑वाले 
सी जामरकों खलीफा समझने लगे थे। आमरने तलवारसे यह शक्ति 
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नही प्राप्त की, बल्कि यह उसकी चालबाजियोंका पारितोषिक था। इन्हीं 
चालबाजियोमे एक यह भी थी कि वह अपनेको मजहबका सबसे जबदेस्त 
भक्त जाहिर करता था! उसने (इसके लिए) आलिमो और फकीहों 
(वमीमासको )का एक जछूसा बुठाया। एक छोटेसे भाषणमें उनसे 
प्रदन किया कि तुम्हारे ख्यालमे दर्शन और तर्कशास्त्रकी कोन-कौनसी 
पुस्तक देशमें फैलकर भोले-भाले मुसलमानोंके ईमानकों खराब कर रही 
हैं। स्पेनके मुसलमान अपनी मजहबी हठबर्मीके लिए मशहूर ही थे, दर्शनसे 
उन्हें हमेशा टकराना पडता था। इस लोगोने तुरन्त प्रचारके लिए निषिद्ध 
पुस्तकोकी एक लबी सूची तैयार करके इब्न-अबी-आमरके सामने 
रखौं। आमरने उन्हें बिदा कर दर्शनकी पुस्तकोकी जलानेका हुक्म 
दिया। 

हकमका बहुमूल्य पुस्तकालय बातकी बातमें जलकर राख हो गया; 
जो पुस्तके उस वक्‍त जलनेसे बच गईं वह पीछे (१०१३ ई० ) बर्बरोंके गृह- 
युद्धमे जल गईं। हकमके शासतमे दार्भनिकोकों बहुत बड़े-बड़े दर्ज मिले 
थे, यह कहनेकी जरूरत तही कि आमरते उत्हें पहिले ही दृधकी मक्खीकी 
तरह निकाल फेंका। खैरियत यही थी कि आमर यहूदियोंका कत्ल-आम 
नही कर सकता था, जिससे और जबतक वह स्पेन (यूरोप)की भूमिपर 
थे, तबतक दर्शनका उच्छेद नहीं किया जा सकता था। 


३-स्पेनिश यहुदी और बरशन 


दसवी सदीमे स्पेनकी राजधानी कादोवा (करता )की आबादी दस 
लाखसे ज्यादा थी, और पद्चिममे उसका स्थान वही था, जो कि पूर्वणे बग- 
दादका। वहाँ स्पेन और मराकोके ही नहीं यूरोपके नाना देशोके गैर- 
मुस्लिम विद्यार्थी भी विद्या पढने आया करते ये--यह कहनेकी जरूरत 


१. इब्न-रोइद” (मुहम्मद यूनस्‌ अन्सारी फिरंगीमहली ), पृष्ठ २७ 
से उद्धत। 
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नहीं कि इस बक्तकी समय दुनियाके परद्िचमाद्ध (परिचमी एसिया और 
यूरोष)की सास्कृतिक भाषा अरबी थी, उसी तरह जैसे कि प्राय सारे 
पूर्जा्द (भारत, जावा, चम्पा, आदि)की सस्कृत॥ अरबी और इंब्रानी 
(यहुदियोकी भाषा) बहुत नजदीककी भाषाएं हैं, इसलिए यहुदियोकों 
और भी सुभीता था। दर्शनके क्षेत्रमे यहुदियोका पहिलेसे भी हाथ था, 
किन्तु जब हकम द्वितीयन अपने समयके प्रसिद्ध दाशनिक हकीम हस्दा 
बिन-इस्हाककी अपना कृपा-पात्र बनाया, तबस उन्होने दर्शनके झंडेको 
और आगे बढानेकी जद्ोजहद शुरू की। इब्न-इस्हाफने जब पहिले-पहिलऊ 
अ रस्तूके दर्शनका प्रचार करना शुरू किया, तो यहूदी घ॒र्माचायोंने फतवा 
निकालकर मुृखालफंत करनी चाह, किन्तु वह बेकार गई, और गम्यारहवी 
सदी पहुँचते पदुंचले अरस्तू स्पेनके यहुदियोका अपना दार्ईनिकन्सा बन 
गया। 

(१) इब्न-जिश्नोल (१०२१-७० ई० )--जिन्नोल माल्ताके एक 
यहुदी परिवारमे पैदा हुआ थ।। यह सपनका सब्पे बडा और मशहूर 
दाशेनिक था। जिब्नोलका प्रसिद्ध दाशेनिक पुस्दक यन्बूउ लू-हयात” 
है। इसके दाशंनिक विचार थे---दुनियामे दो परस्पर-विरोधी शक्त्तियाँ 
हैं भूत (मूल प्रकृति या हेवला ) और आत्मा (विज्ञान) वा “आकार”। 
लेकिन यह दा वस्तुए वस्तुत एक परमसामान्य (परमतत्त्य) के भीतर है, 
जिसे जिश्नोछ सामान्यभूत (या सामान्यप्रकृति) कहता है। जिन्नोलके 
इस विचारकों रोइदने और विकसित किया है। 

(२) दूसरे यदुदी दाशेतलिक--जिनश्नोलके बाद दूसरा बडा यहुदी 
दाशनिक मूसा बिन मामून हुआ जिसका जन्म ११३५ ई०मे कार्दोवामे 
हुआ था। यह एक प्रतिभाशाली विद्वानू था। तोमरतके उत्तराधिकारी 
अन्दुल्मोमिनने जब स्पेनपर अधिकार करके दर्शनके उत्पादन-क्षेत्र यहु- 
दियोपर गजब ढाना, तथा देशनिकाला देना शुरू किया, तो मूसा मिश्र 
चला गया, जहाँ मिश्रके सुल्तान सलाहुद्दीनने उसे अपना (राज-) वैद्य 
बना लिया और वहीं ६०५ हिजरी (१२१२ ई०) में उसकी मृत्यु हुई। 


जे 
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कोई-कोई विद्वान्‌ मूसाको रोश्दका क्षिष्य कहते हैं। 

मूसाके बाद उसका शिष्य तथा दामाद यूसुफ-विन-यह्या एक अच्छा 
दार्शनिक हुआ। 

स्पेनिश्‌ यहूदी दर्शनप्रेमियोकी सख्या घटनेकी जगह बढती ही गई, किन्तु 
अब रोहद-सूयंके उग आनेपर वह टिमटिमाते तारे ही रह सकते थे । 


४ -मोहिदीन शासक 


ग्यारहवी सदीमें उमैय्या शासक इस अवस्थामे पहुँच गए डे, कि देश- 
की शक्तिको कायम रखना उनके लिए मुश्किल हो गया। फलरूत: सल्तनत- 
में छोटे-छोटे सामन्त स्वतत्र होने लगे। वह समय नजदीक था, कि पड़ोसी 
ईसाई शासक स्पेनकी सल्तनतकों खतम कर देते, इसी वक्‍त समुद्रके दूसरे 
(अफ्रीकी ) तटके बबंरोने १०१३ ई० में हमलछा किया और कार्दोवाकों 
जलाया, बर्बाद किया। इसके बाद उन्होंने मराकोंमे एक सल्तनत कायम की 
जिसे ताशकीन (मुल्समीन) कहते है। अली (बिन्‌-यूसुफ) ताशकीन (-- 
११४७ ई०) वशका अन्तिम बादशाह था, जब कि एक दूसरे राजवश--- 
मोहिदीन---ने उसकी जगह ली। 

(१) मुहम्मद बिन-सोसरत (मृ० ११४७ ई० )--मोहिदीन शासन- 
का सस्थापक मुहम्मद (इच्न-अब्दुल्लाह) बिन्‌-तोमरत मराकोके बर्बरी 
कबीले मस्मूदीमे पैदा हुआ था। उसका दावा था कि हमारा वश अलीकी 
सन्तानमेसे है। देशमे उपलूम्य शिक्षाकों समाप्त कर वह पूवंकी ओर आया 
ओऔर वहाँ जिन विद्वानोंसे उसने शिक्षा ग्रहण की, उनमे ग़जालीका प्रभाव 
उसपर सबसे ज्यादा पडा। गज़ालीके पास वह कई साल रहा, और इस 
समय इस्ठाम और खासकर स्पेनकी इस्लामी सल्तनतकी दुरवस्थापर 
गुरु-चेलोमे अकसर चर्चा हुआ करती थी। ग़ज़ाली भी एक घमे-राजनीतिक 
सल्तनतका स्वप्न देख रहे थे, और इधर तोमरत भी उसी मर्जका मरीज 
था। इतिहास-दाशंनिक इब्न-खल्दून इस बारेमें लिखता है-- 

“जैसाकि लोगोंका ख्याल है, वह (तोमरत) ग्रजालीसे मिला, और 
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उससे अपनी योजनाके बारेमें राय ली। ग्रज्नालीने उसका समर्थन किया, 
क्योंकि वह ऐसा समय था, जबकि इस्लाम सारी दुनियामें निर्बल हो रहा 
था, और कोई ऐसा सुल्तान न था, जो कि सारे पंथ (मुसलमानों )को 
संगठित कर उसे कायम रख सके। किन्तु ग़ज़ालीने (अपनी सहमति 
तब प्रकट की, जब कि उसने, पूछकर जान लिया कि उसके पास उतना 
साधन और जमात है, जिसकी सहायतासे अपनी शक्ति और रक्षाका 
प्रबन्ध कर सकता है'।” 

गज़ालीके आशीर्वादसे उत्साहित हो तोमरत देशको लौटते हुए मिश्रमें 
पहुँचा। काहिरामे उसके उत्तेजनायूर्ण व्याख्यानोंसे ऐसी अशान्ति फैली, कि 
हुकूमतने उसे शहरमसे निकाल दिया। सिकन्दरियामें जन्‍्द दिनों रहनेके बाद 
बहू तूनिस होता मराको पहुँचा। तोमरत पक्का घ॒र्मान्च था, उसके सामने 
जरासी भी कोई बात शरीअतके विरुद्ध होती दिखाई पड़ती, कि वह आपेसे 
बाहर हो जाता। मराकोके बबंर कबीलोंमें काफी बद्दूइयत मौजूद थी, 
इसलिए उनके वास्ते यह आद्श मुल्ला था, इसमें सन्देह नहीं! थोड़े ही 
समयमें ग़ज्ालीके शागिदं, बगदादसे पढ़कर लौटे इस महान्‌ मौलवीकी 
चारों ओर ख्याति फैक गई। वह बादशाह, अमीर, मुल्ला सबके पीछे 
लट्‌ठ लिए पड़ा था; और इसके लिए वहाँ बहुत मसाझा मौजूद था। मुल्स- 
मीन (ताशकीन) खान्दानमें एक अजब रवाज था, उनकी औरतें खुले मृंह 
फिरती थीं, किल्‍्सु मर्द मुंहूपर पर्दा डालकर चलते थे। व्यभिच्वार आम था, 
भरे घरोंकी बहू-बेटियोंकी इज्जत फौजके छोगोंके मारे नही बचती थी--- 
शहरोंमें यह सब कुछ खुल्लमखुल्ला चल रहा था। शराब खुले आम बिकती 
थी। मामछा बढते देख मुल्समीन सुस्तातू अली बिस-ताशकीन ने तोमरत- 
के साथ शास्त्रा्थ करनेके लिए विढ्वलोंकी एक सभा बुकाई। शास्त्रार्थ- 
में तोमरतकी जीत हुई, बादशाहने उसके विक्षरोंकों स्वीकार किया । 


१. इब्म-खल्दून, जिहद ५, पृद्ठ २२६ २. स्मरण रहे यही अली 
बित्‌-ताशकीन ज?, जिसने राजालखीकी पुस्तकोंको जलवाधा था। 


डर 
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इसपर दर्बारवाले दुश्मन बन गए, और तोमरतकों भागकर अस्साम्दा 
नामक॑ बरी कबीलेके पास शरण लेनी पड़ी। यहाँसे उसने अपने मतका 
प्रचार और अनुयायियोंको सैनिक ढगपर सगठित करना शुरू (११२१ ६० ) 
किया। इसी समय अब्दुल्मोमिन उसका शागिद बना। तोमरत अपने 
जीवनमे अपने विचारोंके प्रचार तथा छोगोके सगठनमे ही लगा रहा, उसे 
चद कबीछोंके सगठनसे ज्यादा सफलता नही हुई, किन्तु उसके मरनेके बाद 
उसका शागिद अब्दुल-मोमिन उसका उत्तराधिकारी हुआ, जिसने ५४२ 
हिजरी (११४७ ई०) में मराकोपर अधिकार कर मुल्समीनकी सल्तनतकों 
खतम कर दिया। 

(२) अब्दुलू-मोमिन (११४७-६३ ई० )--तोमरत अपनेको मोहिद 
(अद्वेतवादी ) कहता था, इसलिए, उसका सस्थापित शासन मोहिदों 
(मोहिदीन ) का शासन कहा जाने लगा, और अब्दुल-मोमिन मोहिदीनका 
पहिला सुल्तान था। अब्दुल्मोमिन कुम्हारका लडका था, और सिर्फ अपनी 
योग्यता और हिम्मतसे तोमरतके मिशनकों सफल करनेमे समर्थ हुआ 
था। मराकोमे इस तरह उसने अपना राज्य स्थापित कर तोमरतकी 
शिक्षाके अनुसार हुकूमत चलानी शुरू की। इसकी खबर उस पार स्पेनमे 
पहुँची। स्पेनकी सल्तनत टुकडे-टुकड़ेमे बेँटी' हुई थी। इन छोटे-छोटे 
सुल्तानोकी विलासिता और जुल्मसे लोग तग थे, उन्होंने स्वयं एक प्रति- 
निधि मडल अब्दुल्मोमिनके पास भेजा। अब्दल्मोमिनने उसका बहुत स्वागत 
किया, जौर आश्वासन देकर लछौटाया। थोडे ही समय बाद अब्दुल्मोमिनने 
स्पेनपर हमला किया, और स्पेनको भी मराकोकी सल्तनतमे मिझा लिया। 

तोमरतने अपनेको अशूअरी घोषित किया था, इसलिए अन्दुल्मोमिनने 
भी उसे सरकारी पथ घोषित किया, लकिन यह अशूजरी पथ ग्रजाछीकी 
शिक्षासे प्रभावित था, इसलिए दर्शनका अन्धा दुश्मन नही बल्कि बुद्धिकी 
कदर करता था। यद्यपि उसके शासनके आरम्भिक दिनोमे सख्तीके 
कारण कितने ही यहूदियो और उनके दार्शनिकोंको देश छोड़कर भागना 
पडा था, किन्तु आगे अवस्था बदली। हकम द्वितीयके बाद यह पहिला 
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समग्र था जब कि दर्शनके साथ हुकूमतने सहानुभूति दिखानी शुरू की। 
अद्युमदोां बित-जुल़ और इब्न-तुफैल उस वक्‍त स्पेनमें दो प्रसिद्ध दार्शनिक 
थे, अब्दुल्मोमिनने दोनोंकों ऊँचे दर्जे दिये। अब्दुल्मोमिन शिक्षाका बड़ा 
प्रेमी था। अब तक विद्यार्थी मस्जिदोंमें ही पढ़ा करते थे, मोमिनने मद्गरसोंके 
लिए अरूण खास तरहकी' इमारतें बनवाईं। उसका ख्याल था, कि जो 
बुराइयाँ इस्छाममें आयेदिन घुस आया करती' हैं, उनके दूर करनेका उपाय 
शिक्षा ही है। 

मोमिनके बाद (११६३ ई०) उसका पुत्र मुहम्मद ४८ दिस तक 
राज कर सका, और नाहायक समक्ष गदीसे उतार दिया गया; उसके बाद 
उसका भाई याकूब मन्सूर (११६३-८४) गदहीपर बैठा, इसमें मोमिनके 
बहुतसे गुण थे, कितनी ही' कमजोरियाँ भी थी, जिन्हें हम रोश्दके वर्णनमें 
बतलायेंगे । 

$२- स्पेन के दाशेनिक 
१-इब्न-बाजा' (मृ० ११३८ ई०) 

(१) जीवनी--अबू-बक्र सुहस्मर (इब्न-यहिया इब्न-अल-साथ्ग) 
इब्न-बाजाका जन्म स्पेनके सरगोसा नगरमें ग्यारहवी सदीके अन्‍्तमें उस 
वक्‍त हुआ या, जब कि स्पेनिश सल्तनत खतम होकर स्वतंत्र सामन्‍्तोमें 
बेंटनेवाली थी। स्पेनके उत्तरमें अर्धसम्थ लड़ाकू ईसाई सर्दारोंकी अमछ- 
दारियाँ थी, जिनसे हर वक्‍त खतरा बना रहता था। देशकी साधारण 
जनता उसी दयनीय अवस्थामे पहुँच गई थी जो कि तारिकके आते वक्‍त 
थी। मुल्समीन दर्शनके कितने प्रेमी थे, यह तो ग़ज़ालीके ग्रंथोंकी होलीसे' 
हम जान चुके हैं, ऐसी अवस्थामें बाजा जैसे दाशनिककों एक अजनबी 
दुनियामे आये जैसा मालूम हो तो कोई ताज्जुब नहीं। बाजाकी कीमतको 
सरगोसाके गवर्नर अबू-बक्र इब्न-इश्बनाहीमने समझा, जो स्वयं दर्शन, त्कशास्त्र, 


१, 0४८:593०८. 
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गणित, ज्योतिषका पंडित था। उसने बाजाको अपना मित्र और मंत्री 
बनाया, जिसका फरू यह हुआ कि मुल्ला (+-फकीह) और सैनिक उसके 
खिलमफ हो गए और वह ज्यादा दिन तक गवर्नेर नहीं रह सका। 

बाजाके जीवनके बारेमें सिफ इतना ही मालूम है कि सरगोसाकी 
पराजयके बाद १११८ ई०में वह शेविलीमे रहा, जहाँ उसने अपनी कई 
पुस्तकें लिखी। एक बार उसे अपने विचारोंके लिए जेलकी हवा खानी 
पड़ी, और रोश्दके बापने उसे छुड़ाया था। वहाँसे वह फेज राजदर्बारमें 
पहुँचा और वही ११३८ ई०मे उसका देहान्त हुआ। कहा जाता है कि 
बाजाके प्रतिद्दी किसी हकीमने उसे जहर देकर मरवा दिया। अपने 
छोटेसे जीवनसे बाजा स्वयं ऊबा हुआ था, और अन्तिम शान्तिमें पहुँचने 
के लिए वहे अकसर मृत्युकी कामना करता था। आथिक कठिनाइयाँ 
तो होंगी ही, सबसे ज्यादा अलरनेबाली बात उसके लिए थी, सहृदय विचार- 
वाले मित्रोका अभाव और दाशंनिक जीवनके रास्तेमे पग-पग्रपर उपस्थित 
होनेवाली कठिनाइयाँ। उस वातावरणमे बाजाकों अपना दम घुटता-सा 
मालूम होता था, और वह फाराबीकी भाँति एकान्त पसन्द करता 
था। 

(२) कृतियाँ--बाजाने बहुत कम पुस्तक लिखी हैं और जो लिखी 
भी हैं, उन्हे सुव्यवस्थित तौरसे लिखनेकी कोशिश नही की। उसने छोटी- 
छोटी पुस्तक अरस्तू तथा दूसरे दा्शनिकोके ग्रन्थोंपर सक्षिप्त व्याख्याके तौर- 
पर लिखी हैं। बाजाकी पुस्तकोमे “तद्‌बीरु-लछू-मुत्वह द्‌” और “हयातु'लू- 
मोतज़िल” ज्यादा दिलचस्प इस अथ्थंमें है, कि उनमें बाजाने एक राज- 
नौतिक दृष्टिकोण पेश किया है। रोश्दने इस दृष्टिकोणके बारेमें लिखा 
है--- इब्न' सू-सायग (बाजा) ने हयातु” रू-मोत्तज़िलमे एक ऐसा राजनीतिक 
दृष्टिकोण पेश किया है, जिसका संबंध उन मानव-समुदायोसे है, जो अत्यन्त 
शान्तिके साथ जीवन व्यतीत करना चाहते हैं।' 


१. “अलइतिसाल”। 
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बाजाका विचार है, कि राज्य (हक्मत) की बुनियाद आवारपर होनी 
ऋआलिए। उसके ख्यालूसे एक स्वतंत्र प्रजातंक्रमें बचों और जजों (न्याया- 
धीर्धो )की श्रेणीका होना बेकार है। जंत्र आदमी सदाचारपृर्ण जीवन 
वितानेके लिए अभ्यस्त हो जायेंगे, और खाने-पीने तथा आमोद-प्रमोदर्मे 
संयम और मितव्यसिताकी वात डाल लेंगे, ती ज़रूर ही वैद्योंकी जरूरत नही 
रह जायगी। इसी तरह जजोकी श्रेणी इसलिए बेकार है कि ऐसे समाजमें 
व्यमिचार तथा आचारिक पतनका पता नहीं होगा; फिर मुकदमा कहँसे 
आयेगा ? और जज छोग फैसला क्‍या करेंगे? 

(३) दार्शनिक विस्चार--बाजासे एक सदी पहिले जिब्रीरू हो 
चुका था। गज़ाली बाजासे सत्ताईस सारू पहिले मरे थे। पूर्वके दूसरे 
दार्शनिकोंकों खासकर फ़ाराबीका उसपर बहुत ज्यादा असर था। बाजाकी 
रायमे दिव्य प्रकाश द्वारा सत्य-साक्षात्कारके पूर्ण काम मात्रसे सुखी होनेकी 
बातसे आनदित हो ग्रज्ाली वास्तविक तत्त्व तक नही पहुँच सका। दार्श- 
निकको ऐसे आनदको भी छोड़ना होगा, क्योंकि धामिक रहस्यवाद द्वारा 
जो प्रतिबिब मानसतलपर प्रकट होते हैं वह सत्यको खोलते नही ढाँकते हैं। 
किसी भी तरहकी आकांक्षासे अकंपित शुद्ध चिन्तन ही महान्‌ बह्मके दशेनका 
अधिकारी बनाता है। 

(क) प्रकृति-जीव-ईश्वर--बाजाके अनुसार जगतूमे दो प्रकारके 
तत्त्व हैं-- (१) एक वह जो कि गतियुक्त होता है; (२) दूसरा जो कि 
गति-रहित है। जो गतिथुक्त है, वह पिंड (+>>जड़) और परिच्छिन्न 
(सीमित) होता है; परिच्छिन्न शरीर होनेके कारण वह स्वयं अपने 
भीतर सदा होती रहती गतिका कारण नहीं हों सकता। उसकी अनन्त गतिके 
लिए एक ऐसा कारण चाहिए, जो कि अनन्त शक्ति या नित्य-सार हो, 
यही ब्रह्म (जन्नफ़्स) है। पिड (>-शरीर) या प्राकृतिक (जड़) तत्त्व 
परत: गतियुक्त होता है, ब्रह्म (5-नफ़्स) स्वयं अचल रहते, पिड (जड़ 
तत्त्व) को गति प्रदान करता है; (३) जीव त्ञत्त्व इन दोनों (जड़ ब्रह्म 
तस्‍्वोंके बीचकी स्थिति रखता है--उसकी गति स्वतः है। पिड और 
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जीवका सबंध एक दूसरेसे कैसे होता है, इस प्रइनकों बाजा महृत्त्व नहीं 
देता, उसके छिए सबसे बड़ी समस्या है--“मानवके अन्दर जीव और ब्रह्म 
आपसमें कैसा सबंध रखते हैं? 

(०) “भआाकृति”--अफलातूंकी भाँति बाजा मान लेता है कि जड़ 
(भूत) तत्त्व बिना “आकृति” के नही रह सकता, किन्तु “आकृति” बिता 
जड तत्त्वके भी रह सकती है, क्योंकि ऐसा न माननेपर विश्वके परिवर्ततकी 
कोई व्याख्या नहीं हो सकती--यह परिवतंन वास्तविक आक्ृतियोके आने 
और जानेसे ही सभव है। बाजाकी इस बातकों समझनेके रिए एक उदाहरण 
लीजिए--घडा आकृति (मुटाई, गोलाई आदि) और भूत तत्त्व (मिट्टी ) 
दोनोंके मिलनेसे बना है। जब मिट्टीसे आकृति नहीं जुडी थी, तब वहाँ 
घडा नहीं था। चिरकालसे मिट्टी पडी थी, किन्तु घड़ा वहाँ नदारद था, 
क्योकि आकृति उससे आकर नहीं मिली थी। अब आक्ृति आकर मिद्ठीसे 
मिलती है, मिट्टी घडेका रूप धारण करती है। जब यह आकृति मिट्टीको 
छोडकर चली जाती है, तो घडा नष्ट हो जाता है। पिथागोर, अफलातूँ 
अरस्तू सभी इस “आकृति” पदार्थपर सबसे ज्यादा जोर देते हैं, और कहते 
हैं कि वह पिंडसे बिलकुल स्वतत्र पदार्थ है, और वही जगत्‌के परिवर्तनका 
कारण है। 

(०) भानवका आत्मिक विकास--इन आकृतियोके कई दर्जे हैं, 
सबसे निचले दर्जेमें हेबला (सक्रिय-प्रकृति)मे पाई जानेवाली आकृतियाँ 
हैं, और सबसे ऊपर शुद्ध आत्मिक (ब्रह्म) आकृति। मानवका काम है 
सभी आत्मिक आकृतियोंका एक दूसरे के साथ साक्षात्कार (बोध) करना- 
पहिले सभी पिंडमय पदार्थोकी सभी बुद्धिगम्थ आकृृतियोंका बोध, फिर 
वाह्यान्त करणो द्वारा उपस्थापित सामग्रीसे जीवका जो स्वरूप प्रतीत होता 
है, उसका बोध; फिर खुद मानव-विज्ञान' और उसके ऊपरके कर्त्ता-विज्ञान 








१: पूनानी व्शेनका अनुसरण करते इस्लामिक दार्शलिक जीव (-- रूह) 
से बिशान (-नफ़्स) को अलग मानते हैं। 
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आत्माका बोध और अन्‍न्तमे ब्रह्माण्ड' के शुद्ध विज्ञानोका बोध। इस तरह 
जीवके लिए वाछनीय बॉचका विकास क्रम हुआ--- 

(१) प्राकृतिक-आकृति” 

(२) जीव-आकृत्ति” 

(३) मानव-विज्ञान- आकृति” 

(४) क्रिया-विज्ञान- आकृति” 

(५) ग्रह्माण्ड-विज्ञान (बहा)- आकृति" 

*वैयक्तिक तथा इन्द्िय-शेय भौतिक तस्व---जी कि विशान (““मैफ़ंस)-४ 
की क्रियाका अधिकरण है---से क्रमश ऊपर उठते हुए मानव अमानुक” 
दिव्य तत्त्व (ब्रह्म ) तक पहुँचता है (मुक्ति प्राप्त करता है) । 

(ख) शाम बुढद्धिगास्थ--ग्रज़ालीने ज्ञानसे परे योगि-प्रत्यक्ष (+-मुका- 
शफा) को मुक्तिका साधन बतलाया, बाजा “ऋते ज्ञानातू न भुक्ति ” 
(शानके बिना मुक्ति नही ) के शब्दार्थका अनुयायी है, इसीलिए दिव्यतत्व 
तक पहुँचने (>-मुक्ति) के लिए (रहस्यमय) सूफीबादकों नहीं, दर्शनकों 
पथप्रदर्दक मानता है। दर्शन सामान्यका ज्ञान है। सामान्य-न्ञान प्राप्त 
होता है, विशेष या व्यक्तिके ज्ञानसे चिन्तना--कल्पता---के द्वारा, किन्तु 
इसमे ऊपरके बोधदायक विज्ञानको सहायताकी भी ज़रूरत है। इस सामान्य 
या अनन्त--जिसमे कि सत्ता (“है”) तथा प्रत्यक्ष विषय (“होना”) 
एक हैं---के ज्ञानसे तुलना करनेपर, वाह्या वस्तुओकी सभी मानस प्रतीतियाँ 
और चिन्तन भ्रमात्मक हैं। वास्तविक ज्ञान सामान्य ज्ञान है, जो सिर्फ 
बुद्धि-गम्य है। इससे पता रूगा कि इन्द्रिय-गम्य ज्ञानसे सदा लिप्त मजहबी 
और यौगिक स्वप्न (ध्यान) देखनेसे मानव-विज्ञान पूर्णता (मुव्ति)को नहीं 
प्राप्त द्ो-सकता, उसे पूर्णता तक पहुँचनेका रास्ता एक ही है और वह है, 
बुद्धिगस्य-सान। चिन्तन सर्वेश्रेष्द आनन्द है, और उसीके लिए जो कुछ 
बृद्धिगम्य है, उसे जानना होता है। बुद्धिगम्थ ज्ञात केवल सामान्यका ज्ञान 


१. आलूम्‌ू-अफ़लाक्‌ू--आसभानोंकी शुतिया, फरिएते। 


२०२ वर्शत-दिग्दशेंन [ मध्याप ७ 


है, और वही सामान्‍य वस्तुसत्‌ है, इख्धिय-गम्य व्यक्ति वस्तु-सत्‌ नहीं हैं, 
इसलिए, इस जीवनके बाद व्यक्तिके तौरपर मानव-विज्ञानका रहता संभव 
नहीं। मानव-विज्ञान तो नहीं, कितु हो सकता है, मानव-जीव (जो कि 
व्यक्तिका ज्ञान करता है, और उसके अस्तित्वकों अपनी इच्छा और क्रियासे 
प्रकट करता है) मृत्युके बाद ऐसे बैयक्तिक अस्तित्वकों जारी रखते तथा 
कर्मफल पानेकी क्षमता रखता हो। लेकिन विज्ञान (>-तफूस या जीवका 
बौद्धिक (इन्द्रियक नहीं) अश सबमे एक है। यह सारी मानवताका विज्ञान 
--अर्थात्‌ वह एक बुद्धि मानवताके भीतरका मत या विज्ञान ही एक भात्र 
नित्य सनातन तत्त्व है, और वह विज्ञान भी अपने ऊअपरके कर्सा-विशानके 
साथ एक होकर। 

बाजाके सिद्धान्तकों हम फाराबीमे भी अस्पष्टरुपमें पाते हैं, और 
बाजाके योग्य शिष्य रोददने तो इसे इतना साफ किया कि अध्यकालोन 
यूरोपकी दार्शनिक विचारधारा में इसे रोश्दका सिद्धान्त कहा जाता 
था। 

(ग) मुक्ति--विज्ञान (नतफूस)के उस चरम विकास---सामान्य- 
विज्ञाषके समागम--को बहुत कम मनुष्य प्राप्त होते है। अधिकांश मानव 
बंधेरेमे ही टटोलते रहते हैं। यह ठीक है, कितनेही आदमी ज्योति और 
वस्तुओंकी रगीत दुनियाकों देखते हैं, कितु उनकी सख्या बहुत ही कम है, 
जो कि देखे हुए सारका बोध करते हैं। वही, जिन्हे कि सारका बोध होता 
है, अनन्त जीवनको पाते तथा स्वयज्योति बन जाते है। 

ज्योति बनना या मुक्त होना कैसे होता है, इसके लिये बाजका 
मत है--बु द्धिययूवंक क्रिया और अपनी बौद्धिक शक्तिका स्वतंत्र विकास 
ही उसका उपाय है। बुद्धि-क्रिया स्वतत्र (“"विना मज़बूरीकी) किया है; 
वह ऐसी क्रिया है जिसके पीछे उद्देश्यप्राप्ति या प्रयोजनका रुयाल काम 
कर रहा है! उदाहरणां, यदि कोई आदमी ठोकर लगनेके कारण उस 
पत्थरको शोड़ने लगता है, तो वह छोटे बच्चे या पशुको भाँति उद्देश्य-रहित 
काम कर रहा है, यदि वह इसी कामको इस रुयालसे कर रहा है, कि 
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दूसरे उससे ठोकर न खायें, तो उसके कामको मानवोचित तथा बुद्धि- 
पूर्वक कहा जायेगा। 

(घ) “एकान्तता-उपाय/--बाजाकी एक पुस्तकका नाम “तद्‌- 
बोरुल-मुतू-वहू हद” या एकान्तताका उपाय है। आत्माकी चरम उन्नतिक 
लिए वह एकान्तता या एकान्तच्चिन्तनके जीवनपर सबसे ज्यादा ज़ोर देता 
है, फ़ाराबीने इस विचारकों अपनी मातृमूमि (मध्य-एसिया) के बौद्ध- 
विचारोके ध्वसावज्लेषसे लिया था, और वाजाने इसे फ़ाराबीसे लिया-- 
और इस सारे लेन-देनमें बौद्ध दुःख (निराशा )-बाद चला आये तो आदचर्य 
ही क्या ? एकान्तताके जीवनके पीछे समाजपर व्यक्तिकी प्रधानताकी छाप 
स्पष्ट है और इसीलिए बाजा एक ऐसे अ-सामाजिक समाजकी कल्पन॥ 
करता है, जिससे वैद्यों और जजों (न्यायाधीशों)को ज़रूरत नही, जिसमें 
एक दूसरेकी स्वच्छदतापर प्रहार किए बिना मानव कमसे कम पारस्परिक 
सपक रखते आत्माराम हो विहरें।--“वह पोधोकी' भाँति खुली' हवामें 

“उगते हैं, उन्हे मालीके चतुर हाथोकी आवश्यकता नही, वह (अज्ञानी) 

लोगोंके निक्ृष्ट भोगों और भावुकताओंसे दूर रहते हैं। वह ससारी 
समाजके चाल-व्यवहारसे कोई सरोकार नहीं रखते। और चूँकि वह 
एक दूसरेके मित्र है, इसलिए उनका जीवन पूर्णतया प्रेमपर आश्वित है। 
फिर सत्यस्वरूप ईश्वरके सित्र के तौरपर वह अमानुष (दिव्य) लान- 
विज्ञानकी एकतामें विश्राम पाते हैं।' 


२-इब्न-तुफ़ुल' (मृत्यु ११८५ इं०) 


अब्दुल्पोमिन्‌ (११४७-६३) के शासनका ज़िक्र हम कर चुके है। 
उसके पुत्र यूुसुफ (११६३-८४ ई०) और याकब (११८४-९८ ई० )का 
शासन-काल मोहिदीन वशके चरम-उत्कर्षका समय है। इन्हींके समय 


. “जुफ़ल पंडाणए ०णी शरक्तोत्घण्ताए तर. पव्णा (५ 
75. 7. ]. छ6 8००), 99- !80-8]. 2. *७छफ*०प्थ, 
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स्पेनमें फिर दर्शनका माल बढ़ा। इस वक्‍त दर्शनके मान बढ़नेका मतलूंब 
था सम्ताजसे शारोरिक अ्रमसे मुक्त मनुप्योकी अधिकता, और जिसका 
मतलब था गुछामी और गरीबीके सीकड़ोंका कमकर जनतापर भारी 
भार और उसके बर्दाश्त करनेके लिए मजह॒ब और परलोकवादके अफीमकी 
कड़ी पुड़ियोका उत्साहके साथ वितरण। यही समय भारतमे जयचन्द 
और 'खडनखडखादय” (शृन्यवादी वेदान्त) के कर्ता श्रीहर्ष कविका है। 
(१) जीवनौ--अबू-वक्र मुहम्मद (इब्न-अब्दुल्मलिक) इब्न-तुफ़ेल 
(अल-कैसी ) का जन्म गर्नाताके गादिस' स्थानसे हुआ। उसका जन्म-सवत्त्‌ 
अज्ञात है। उसने अपनी जन्मभूमि ही में दर्शन और वैद्यकका अध्ययन किया। 
वबाजा (मृत्यु ११३८ ई०) शायद उस वक्‍त तक मर गया था, किन्तु इसमें 
शक्त नहीं वाजाकी पुस्तकोंने उसके छिए गृहका काम किया था। शिक्षा- 
समाप्तिके बाद तुर्फेल गर्नाता' के अभौरका लेखक हो गया। किन्तु तुफलकी 
योग्यता देर तक गरनाताकी सीमाके भीतर छिपी नहीं रह सकती थी और 
कुछ समय हो बाद (११६३ ई०) सुल्तान यूसुफने उसे मराकों 
बुलाकर अपना वजीर और राजवैद्य नियुक्त किया। तुफैल सरकारी काम- 
से जो समय बँचा पाता, उसे पुस्तकावलोकनभे छगाता था। उसका 
अध्ययन बहुत विस्तृत ज़हर था, किन्तु वह उत्त विद्वानोमे था, जिनके 
अध्ययनके फलको अपने ही तक सीमित रखतेमे आनन्द आता है; इसीलिए 
छिखनेमे उसका उत्साह नहीं था। 
यूसुफके बाद याकूत् (११८४-९८ ई७) सुल्तान बना, उसने भी 
तुफेलका सम्मान बापकी तरहे ही किया। इसीके शासनमे ११ ८५ ई० में 
तुफंलकी मराकोमे मृत्यु हुई। 
(२) झृतियाँ--तुफेलकी कृतियोंमे कुछ कविताय तथा “हुई इब्न- 
यकजाल” (प्रबुद्ध-पुत्र जीवक)की कथा है। “हईको कथा” डेढ सी सारू 
पहिलेकी वू-अली सीना! (९८०-१०३७ ई०) रचित “ 'हुई इब्त-पकजान- 
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की नकरू नाममें ज़रूर है, किन्तु विचार उसमें तुफ़ेलके अपने है। 

(३) दार्शनिक विचार--(क) वृद्धि और आत्मानुभूति--बुद्धि- 
पूर्वक शानकी प्रधानताको माननेमें तुफैझ भी बाजासे सहमत है, यद्यपि 
वह उतनी दूर तक नहीं जाता, बल्कि कही-कही तो गज़ाठीकी भाँसि उसको 
टॉग लड़खड़ाने लूगती है-- 

“आत्मानुभूति” (“योगि प्रत्यक्ष )) से जो कुछ दिखाई देता है, उसे 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं किया जा सकता, क्‍योंकि वह (आत्मानुभूति द्वारा 
देखा तत्त्व) गौरवंपूर्ण ऊँचे अर्थोवाले शब्दोके पहिनातरेमे पड़कर दुनियाके 
चलते-फिरते पदार्थों जैसे लगने लगते है, जो कि सत्य (स्वरूप ) आत्माके 
विक्षारसे देखनेपर उनसे कोई सबंध नहीं रखते। यही वजह है, कि कितने 
ही (विद्वान) छोग अपने भावोको प्रकट करनेमें असमर्थ रहे, और बहुतोने 
इस राहमें ठोकरें खाई।''' 

(स्व) हुईकी कथा--दो द्वीप हैं, जिनमेसे एकमें हमारे जैसा मानव- 
समाज अपनी सारी रूढ़ियोके साथ है; और दूसरेमे एक अकेला आदमी 
प्रकृतिकी गोदमें आत्मविकास कर रहा है। समाजवाले द्वीपमे मनृष्यकी 
निम्न प्रवृत्तियोका रांज है, जिसपर यदि कोई अंकुश है तो मोटे ज्ञानवाले 
धर्मकर बाहरी नियन्नण। किन्तु इसी द्वीपमे इसी परिस्थितिमें परूते दो 
आदमी---सलार्मा और असल ब॒द्धिपूवंक (बौद्धिक) ज्ञान तथा अपनी 
इच्छाओंपर विजय प्राप्त करनेमे समर्य होते हैं। सलार्मा ब्यवहारकुशरू 
मनुष्य है, वह सार्वजनिक धर्मके अनुसार बने हुए छोगोपर शासत्र करता 
है। मसल मननशील तथा र्तप्रवृत्तिका आदमी है, वह पर्यटन करते 
दूसरे द्वीपमे पहुँच जाता है। पहिले वह उसे एक नि्जन द्वीप समझता 
है, और वहाँ स्वाध्याय तथा योगाष्यासभे रूग जाता है। 

लेकिन, इस द्वीयमे हुई यकूजान-- (प्रबुद्ध) का पुत्र हुई (जीवक )--- 
एक पूर्ण दार्शनिक विद्यमान है। हुई इस द्वीपमे अचपनमे ही फेंक दिया 


जि जत++++ 
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गया था, अथवा अयोनिज प्राणीकी तरह वहीं उत्पन्न हुआ था। बचपनमें 
हेरिनियोंले उसे दूध पिछाया, सयाना होनेपर उसे सिर्फ अपनी बुद्धिका 
सहारा रह गया था। उसने अपनी बुद्धिको पूरा इस्तेमाल किया, और उसके 
द्वारा उसने शारीरिक आवश्यकताओंकी ही पूर्ति नही की, बल्कि निरीक्षण 
और मनन द्वारा उसने प्रकृति, आसमानों (--फरिश्ते), ईश्वर और स्वर्य॑ 
अपनी आन्तरिक सत्ताका ज्ञान प्राप्त करते हुए ७:८७ (४९) बर्ष तक 
उस उच्चतम अवस्थाको प्राप्त हो गया है, जिसे ईश्वरका सूफीवाला 
साक्षात्कार या समाधि-अवस्था कहते हैं। जब असल वहाँ पहुँचा, तो हुई 
इसी अवस्थामे था। हईको भाषा नहीं मालम थी, इसलिए पहिले पहिल 
दोनोंको एक दूसरेके विचारोके जाननेमे दिक्कत हुई, किन्तु जब वह दिक्कत 
दूर हो गई, तो उन्होंने एक-दूसरेकों अपने तजर्ब बतलाये, जिससे पता लगा 
कि हुईका देन और असलका धर्म एक ही सत्यके दो रूप हैं, फर्क दोनोमे 
इतना ही है कि पहिला दूसरेकी अपेक्षा कम ढेंका है। 

जब हुई (जीवक ) को मालूम हुआ, कि सामनेके द्वीपमें ऐसे लोग बसते 
है, जो अधकार और अज्ञानमे अपना जीवन बिता रहे हैं; तो उसने निश्चित 
किया कि वहाँ जाकर उन्हे भी सत्यका दर्शत कराये। जब उसे उन लोगोंसे 
वास्‍्ता पडा, तो पता लूगा कि वह सत्यके शुद्ध दर्शन करनेमें असमथे है; 
तब उसने समझा कि पैगबर मुहम्मदने ठीक किया जो कि उन्होंने लोगोको 
पूर्ण ज्योति न प्रदान कर, उसके मोटे रूपको प्रदात किया। इस त्तरह 
हार स्वीकार कर हुई अपने मित्र असलको छिये फिर अपने द्वौपमें चला 
गया, और वहाँ अपनी शुद्ध दार्शनिक भावनाके साथ जीवनके अन्तिम क्षण 
तक भगवान्‌की उपासना करता रहा। 

सीना और तुफ़के हईमे फर्क है, दोनो ही हुई प्रबुद्ध-पुत्न या दार्शनिक 
हैं, किन्तु जहाँ सीनाका हुई अपने दाशनिक ज्ञानसे दूसरेको मार्ग बतलानेमे 
पफल होता है, वहाँ तुफैलका हई हार मानकर मुहम्भदी मार्गकी प्रशसा 
करता हुआ लौट जाता है। तो भी दोनोंमें एक बात जरूर एकसी है-- 
गेनो ही ज्ञान-मार्गको श्रेष्ठ मानते हैं। 
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() ज्ञानीकी अर्या--हईकी चर्याके रूपमें तुफ़ैलने श्ञानी या दाझ्षे- 
निककी दिनचर्या बतलाई है। हुई कर्मको छोड़ता नहीं, वह उसे करता है, 
इस उद्देश्यसे कि सबमें एक (अद्वत तत्त्व)कों ढूँढ़े और उस स्वयं- 
जी परम (-तत्त्व)से अपनेको मिला दे। हई सारी प्रकृतिको उस 
सर्वेश्रेष्ठ सत्ता तक पहुँचनेके लिए प्रयत्नशील देखता है। हुई (कुरानको) 
इस बातको नहीं मानता, कि यूथिवीकी सारी वस्तुएँ मनुष्यके लिए हैं। 
मनुष्यकी भाँति ही पशु और वनस्पति भी अपने लिए और भगवामूके लिए 
जीते हैं, इसलिए हुई उचित नहीं समझता कि उनके साथ मनमाना बर्ताव 
करे। वह अपनी शारीरिक आवश्यकताओंको कम करके उतना ही रहने 
देता है, जितना कि जीनेके लिए अत्यन्त ज़रूरी है। वह पके फलोंको 
खाता है, और उनके बीजोंको बडी सावधानीसे धरतीमें गाड़ देता है, जिसमें 
किसी वनस्पति-जातिका उच्छेद न हो। कोई दूसरा उपाय न रहनेपर 
ही हुई मास ग्रहण करता है, और वहाँ भी वह इस बातका पूरा स्यारू 
रखता है, कि किसी जातिका उच्छेद न हो। “जीनेके लिए पर्याप्त, सोनेके 
लिए पर्याप्त नही” हईके आहारका नियम है। 
पृथ्वीके साथ उसके शरीरका संबंध कसा होना चाहिए, उसका 
निदशेन है, हईकी यह शरी र-चर्या। लेकिन उसका जीवन - तत्व आसभानों 
(+फरिछ्ते ) से संबद्ध कराता है; आस़मानों (--फरिश्तों)की भाँति ही 
उसे अपने पास-पड़ोसके छिए उपयोगी बनना तथा अपने जीवनको शुद्ध 
रखना चाहिए। इसी भावको सामने रखते हुए, अपने द्वीपको स्वर्गके रूपमें 
परिणत करनेके लिए हुई अपने पास-पड़ोसके पौधोंको सीचता, खोदता 
तथा पशुओकी रक्षा करता है; अपने शरीर और कपडोंकों शुद्ध रखनेका 
बहुत अधिक ध्यान रखता है; और कोधिश करता है कि, आसमानी पिण्डों 
(ग्रहों, आदि) की भाँति ही अपनी हर एक गतिकों सबकी अनुकूलताके 
साथ रखे। 
इस तरह हुई अपनी आत्माकों पृथिवीं और आस्मानसे ऊपर उठाते 
हुए शुद्ध-आत्मा तक पहुँचानेमें समर्थ होता है। यही वह समाधि (+>आत्म- 
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विस्मृति)की अवस्था है, जिसे किसी भी कल्पना, शब्द, मानसप्रतिविब 
द्वारा न जाना जा सकता है, न प्रकट किया जा सकता है। 


३- इब्म'-रोशद (११२६-९८ ई०) 

बू-अली सीनाके रूपमे जैसे पूर्व मे दर्शन अपने उच्चतम दिख रपर पहुँचा, 
उसी तरह रोश्द पश्चिमी इस्लामिक !शनका चरभ विकास है। यही नहीं. 
रोश्दका महत्त्व मध्यकालीन यूरोपीय दर्शन-वचककी गति देकर आध्षनिक 
दर्शनके छिए क्षेत्र तैयार करनेमे साधन होनेके कारण और बढ जाता है 

(१) जीवती--अबू-वलीद मुहम्मद (इब्न-अहपद इब्न-मुहस्मद 
इृब्न-अहमद इब्त-अहमद) इब्न-रोह्दका जन्म सन्‌ ११२६ ई७ (५२० 
हिजरी ) मे स्पेनके प्रसिद्ध गहर कार्दोद्रा (कर्ववा ) मे एक शिक्षित परियारमभे 
हुआ था। कार्दोवा उस समय विद्याका महान्‌ केन्द्र लदा १० राखकी 
आबादीकी महानगरी थी। रोश्दके खान्दानके लोग ऊँचे-ऊँचे सरकारों 
पदोपर रहते चले आए थे। रोश्दका दादा मुहम्मद (१०५८-११२६ ई०) 
फ़िका (--इस्लामिक मीमासा ) का भारी पडित कार्दोवाका महाजज (काजी- 
उल-कज्जात्‌ ) तथा जामा-मस्जिदका इमाम था। रोश्दका बाद अहमद 
(१०६४-११६८ ६०) भी अपने वापकी तरह कार्दोवाका काजी (जज) 
और जामा-मस्जिदका इमाम हुआ था। रोइदका घर स्वय एक बडा विद्यालय 
था, जहां उसके बाप-वादाके पास दूर-दूरके विद्यार्थी काफी सख्यामे आकर 
पढ़ते थे, फिर बालक रोडदकी पढाईका माँ-बापने कितना अच्छा पत्रवध 
किया होगा उसे कहनेकी जरूरत नहीं। रोददने पहिले-पहिल अपने बाफ्से 
कुरान और मोता' पढ़कर कठस्थ किया, उसके याद अरबी साहित्व और 
व्थाकरण। बचपनमे रोइदको कविता करनेका शौक हुआ था, और उसने 
कुछ पद्म-रचना भी की थी, किन्तु सवाना होने पर उसे वह नही जेंची, और 
काल साकसकी भाँति उसने अपनी कविताओकों आगके सिपुदे कर दिया। 


१. #ैएश7०८५. २. इसाम मालिककी लिखों फ़िक्राको एक पुस्तक । 
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दर्शनका शौक रोश्दको बचपनसे ही था। उस वक्‍त बाजा (११३८ 
ई०) जिन्दा था। रोइदने इस तरुण दार्शनिकसे दर्शन और वैद्यक पढ़ना 
शुरू किया, लेकिन बाजाके मरनेके बाद उसे दूसरे गृश्ओंकी शरण लेनी 
पड़ी, जिनमें अबू-बक्र बिनू-जज़ियोल और अबू-जञाफर बिन्‌-हारून रजाछो 
ऊँचे दर्जेके दाशनिक थे । 

बाजाका शागिर्द तथा स्वय भी दर्शनका पण्डित होनेके कारण तुफल- 
की नज़र रोहदपर पड़नी जरूरी थी। अभी रोश्दकी विद्वत्ताका सिक्का 
नहीं जम पाया था, उसी वक्‍त तुफ़ैलने लिखा था--| 

“बाजाके बाद जो दाशेनिक हमारे समकालीन है, बहू अभी निर्माणकी 
अवस्थामें हैं, और पूर्णताको नही पहुँच पाये है, इसलिए उनकी वास्तविक 
योग्यता और विद्वत्ताका अंदाजा अभी नहीं लूगाया जा सकता।” 

रोश्दने साहित्य, फिका (>-इसस्‍्लामिक मौमासा ), हदीस ( >पैगबर- 
बचन) आदिका भी गंभीर अध्ययन किया था, किस्तु बैद्यक और दर्शनमे 
उसका लोहा लोग जल्दी ही मानने रूंगे। शिक्षा समाप्तिके बाद रोशद 
कार्दोवामे वेद्यकका व्यवसाय और अध्यापनका काम करता रहा। 

तुर्फेल रोइदका दोस्त था, उसने समग्र पाकर सुल्तान यूसुफसे उसकी 
तारीफ की। रोरदकी यूसुफसे इस पहिली मुछाकातका वर्णन, रोशदने एक 
शागिदेसे सुनकर अब्दुल्वाहिद मराकशीने इस प्रकार किया है--- 

“जब मैं दरबारमें देखिल हुआ, तो वहाँ तुफ़ेल भी हाजिर था। 
उसने अमीरुल-मोमिनीन (खलीफा) यूसुफके सामने मुझको पेश किया 
और वह मेरे खान्दानकी प्रतिष्ठा, मेरी अपनी योग्यता और विद्याकों इतना 
बढ़ा चढ़ाकर बयान करने लगा, जिसके कि मैं योग्य न था, और जिससे 
मेरे साथ उसका स्नेह और कृपा प्रकट होती थी। बूसुफने मेरी ओर देखते 
हुए मेरे नाम आदिको पूछा। फिर एक बारही मुझसे सवाल कर बंठा, 
कि दार्शनिक (अरस्तू आदि) आसमानों (--देवताओं ) के बारेमें क्या राय 


१. “हुई बिन्‌-यक्रज्ान' । 
श्ष् 
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रखते है, अर्यात्‌ वह दुनियाकों नित्य था ताशवान्‌ मानते है। यह सवाल 
सुनकर मैं डर गया, और चाहा कि किसी वहानेसे उसे टाल दूं। यह 
सोचकर मैने कहा कि मैं दशंनसे परिचित नही हूँ। यूसुफ (सुल्तान) 
भेरी घबराहटकों समझ गया, और मेरी ओरसे फिरकर तुर्फलकी ओर 
मूहकर उसने इस सिद्धान्तपर बहस शुरू कर दी, और अरस्तू, अफलातू, 
तथा दूसरे (दर्शनके) आचायोंने जो कुछ इस सिद्धान्तके बारेमे लिखा 
है, उसे सविस्तार कहा। फिर इस्लामके वाद-शास्त्रियों (+-मुत्कल्लमीन )- 
न॑ (दर्शन-) आचार्योपर जो आशक्षेप किये है, उन्हें एक-एक कर बयान 
किया। यह देखकर मेरा भय जाता रहा। अपना कथन समाप्तकर 
(यूसुफने) फिर मेरी ओर नजर की। अब मैंने आजादीके साथ इस 
सिद्धान्तके सबधमे अपने विचार और थनको प्रकट किया। जब मैं 
दरबारमसे चलने लगा, तो (युल्तानने) मुझे नकद अशर्फी, खिलअत 
(क्त्योशाक ), सवारोका घोडा और बहुमूल्य घड़ी प्रदान की।! 

यूमुफ पहिलो ही मुलाकातमे रोश्दकी विद्वत्तामे बहुत प्रभावित हुआ। 
११६९ ई० (५६५ हिजरी) मे यूसुफने रोश्दकों शेविली (अश्चीलिया) - 
का जज (काजो) नियुक्त किया। इसी सन्‌ (५६५ हिजरी सफर मास) मे 
शेविलीहो मे रोइदने अरस्तृके “प्राणिशास्त्र”की व्याख्या समाप्त की। 
रोश्द अपनी पुस्तकोमे अकसर शिक्रायत करता है--- अपने सरकारी कामसे 
बहुत लाचार हूँ, मुझको इतता समय नहीं मिलता कि लिखनेके कामकों 
शाल्त चित्तमे कर सकूं मेरी अवस्था बिलकुल उस आदमीको हैं 
जिसके मकानमे खारो तरफसे आग रूग गई हो और वह परेशानी और 
घवराहटकी हालतमे सिर्फ मकानकी जरूरी और कीमती चीजोको बाहर 
निकाल निकालकर फेक रहा हो। अपनी इचूटीकों पूरा करनेके लिए 
मुझ राज्यके नजदीक और दूरके स्थानोका दोरा करना पइता हैं। आज 
राजधानी मराकश (मराको) में हूँ, तो करू कर्तबा (कार्दोवा )मे और 
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परसों फिर अफ्रीका (मराको) में। इसी तरह बार-बार सल्तनतके जिलोंके 
दौरेमें वक्‍त गुजर जाता है, और साथ ही साथ लिखनेका काम भी जारी 
रहता है, जो कि बहुधा इस मानसिक अस्थिरताके कारण दोषपूर्ण और 
अधूरा रह जाता है।' 

राजकीय अधिकारी बननेके बाद रोइदकी यह हालरूत रही, किन्तु 
रोश्दने दर्शनप्रेममे सीनाकी तरहका दृढ़ संकल्प और कामकी रूगन पाई 
थी, जिसका फल हम देखते हैं इतना बहुघंधी होनेपर भी उसका उतनी 
पुस्तकोंका लिखना । 

११८४ ई० (५८० हिजरी) मे यूुसुफ मर गया, उसके बाद उसका 
बेटा याकूब मसूर गहीपर बैठा। तोमरत और उसके बाद अब्दुल्मोमिनने 
मोहिदीनोमे विद्याके लिए इतनी रूंगन पैदा कर दी थी, कि शाहजादोंको 
पढनेके लिए बहुत समय और श्रम करना पडता था। याकूब अपने बाप 
और दादासे भी बढ-चढकर विद्वान्‌ और विद्वत्प्रेमी था। साथ ही वह 
एक अच्छा जेनरल था, और उठती हुई पडोसी ईसाई शक्तियोको कई 
बार पराजित करनेमे सफल हुआ। 

याकूब अपने बापसे भी ज्यादा रोश्दका सम्मान करता था, और 
अकसर दर्शन-चर्चाके लिए उसे अपने पास रखता था। याकूबके साथ 
रोश्दकी बेतकल्लफी इतनी बढ गई थी, कि वार्तालापसे अकसर वह उसे 
कहता--- अस्मओ या अखी ! ” (सुना मेरे मित्र ! ) . 

आखिरी उम्र रोश्द बादशाहसे छुट्टी ले कार्दोवामें रह लेखन-अध्ययन- 
में बिताने लगा। 

११९५ ई० (५९१ हि०)मे याकूब मंसूर अपने प्रतिदद्ञी अल्फासोके 
हमलेका बदला लेनेके लिए कार्दोवा आया और वहाँ तीन दिन ठहरा, इस 
वक्‍त रोददके सम्मानको उसने चरम सीमा तक पहुँचा दिया। रोश्दके 
समकालीन एक क़ाज़ीने इस मुलाकातका वर्णन इस प्रकार किया है--- 
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“मसूर जब ५९१ हिजरी (११९५ ई०)मे दशम अल्फासोके ऊपर 
चढ़ाई करनेकी तैयारी कर रहा था, उस समय उसने रोश्दको मलाकातके 
लिए बुलाया। दरबारमे मुहम्मद अब्दुल्वाहिदका बहुन प्रभाव था, वह 
मसूरका दामाद और नदीम-खास था। इसके बेटेकों मसूरने अफ्रीकाकी 
सवनेरी दी थी। दर्बारमे अबू-मुहम्मद अब्दुल्वाहिइकी कुर्सी तीसरे नवर 
पर होती थी, लेकिन उस दिन मसूरने उश्न-रोशइदकों अब्दुल-वाहिदसे भी 
आगे बढ़ा अपनी बगलमे जगह दी, और देर तक बेतकल्लफीसे बाते करता 
रहा। .काहर रोश्दके टृश्मनोने खबर उड़ा दी, कि मसूरने उसके कत्लका 
हुरव॑म दे दिया है। विद्याथियोकी भारी जमात बाहर प्रतीक्षा कर रही थी, 
यह खबर सुनकर सब परेशान हो गये। जब थोड़ी देर बाद इब्त-रहइद 
बाहर आया (और असली हालत मालूम हुई तो) “उसके दोस्तोने इस 
प्रतिष्या और सम्मानके लिए उसे बधाई दी। लेकिन आखिरमे हकीम 
(रोड्द) ने खुशी प्रकट करनेकी जगह अफसोस जाहिर किया, और कहा--- 
“यह खुशीका नहीं बल्कि रजका मौका है, क्योकि यकवयक इस तरहकी 
समीपता ब्‌रे परिणाम लायेगी | 

रोइदकी बात सच निकली और उसके जीवनके अन्तिम चार साल 
बड़े दु ख और शोकसे पूर्ण बन गये । 

(क) सत्यके लिए यंत्रणा--११९५ से ११९७ ई० तक याकूब 
मसूर लडाइयोमे लगा रहा, और अन्तमें दुश्मनोकों जबर्दस्त शिकस्त देनेके 
बाद उसने शेविलीसे देर तक रहनेका निदहचय किया। रोहदके इतने 
बडे सम्मानसे कितने ही बडे-बड़े लोग उससे डाह करने लगे थे, उधर रोश्द 
अपने विचारोकों प्रकट करनेमे सावधानी नही रखता था, जिससे उनको 
अच्छा मौका मिका। उन्होने रोश्दके कुछ विद्याथियोंको उसके विचारों- 
का जमा करनमे लगाया। उनका मतलब यह था, कि इस प्रकारसे 
रोश्द जी खोलकर सब कुछ कह डाछेगा और फिर खुद उसीके बचनसे 


२१. “तब॒क़ातुलू-अतिव्या”, पृष्ठ ७६ 





इब्ल-रोॉइद | इस्लामो दर्शन श्श्३े 


उसकी बेदीनीके सबूतका एकत्रित करना मुश्किल न होगा। और हुआ 
भी ऐसा ही। रोइदने अपने झागिदोंसे वह बातें कह डाली जो कि मुल्लोके 
उस घर्मान्व-युगमें नही कहनी चाहिए थी। दुृश्मगोको और क्‍या चाहिए 
था। उन्होने रोइदके पूरे व्याख्यानकों खूब नमक-भिर्च लगाकर सुल्तानके 
पास पहुँचा दिया। सबृतके लिए सौ गवाह पेश कर दिये गए। यूसुफ 
चाहे कितना ही दशनानुरागी हो, उसे अपने समकालीन जयचन्दकी 
प्रजा न मिली थी, जिसके सामने खले बाँग श्रीहर्ष न्यायके ऋषि गौतभकों 
गोतम' (>>महाबेल) कहकर निद्वेन्द घृमते-फिरते, और दरबारमें  तांबूल- 
द्य/ और आसन” (कुर्सी ? ) प्राप्त करते। मंसूर यदि अब रोश्दका 
पक्ष करता तो उसे प्रजा और सेनाकों दुश्मन बनाना पड़ता। 

गवाहोंने गवाही दी, रोश्दके हाथके ऊछेख पेश किये गये, जिनभेसे एक- 
में रोश्दते बादशाहकों अमीरुल'मोमिनीन या सुल्तान नम कह “बर्ब रों'के 
सर्दार (मलिकुल-बरबंर ) के मामूली नामसे याद किया था। दूसरे लेखमें 
रोडदने शुक्र (>>जोहरा) ताराको यूनानियोंकी भाँति सम्मात प्रकट करते 
हुए देवी कहा था। पहिली बातके लिए अब्दुल्ला उसूलीते रोश्दकी ओोर- 
से बहस की, जिसका नतीजा यहू हुआ कि वह भी धर लिया गया। सभी 
गवाहियो, सबतोसे यह साबित किया गया कि रोश्द बेदीन नास्तिक है। 
यूसुफ मजबूर था, उससे रोइदको अपने शिष्यों और अनुयाधियोंके साथ 
सावंजनिक सभामें आनेका हुक्म दिया, जिसके लिए कार्दोवाकी जामा 
मंस्जिदको चुना गया। बादशाह अपने दर्बारियोंके साथ वहाँ पहुँचा। 
इस भारी जल्सेकी कारंवाईका वर्णन अन्सारीने इस प्रकार किया है-- 

“मन्सू रकी मजलिसमें इब्म-रोश्दका दर्शन टीका और व्याख्याके साथ 
पेश किया गया। कुछ डाह करनेवालोने उसमें लमक-मिर्च भी मिला दी थी। 
चूँकि सारा दर्शन बेदीनो (--मास्तिकता)से भरा था, इसलिए आवश्यक 
था कि इस्कामकी रक्षा की जाये। खलीफा (यूसुफ)ने सारी जनताको 


१. “नेषधोयचरित। 


श्श्ढ दर्शन-दिग्बदोन [ अध्याय ७ 


एक दर्बारमें जमा किया, जिसका स्थान पहिलेहीसे जामामस्जिद निद्िचत 
थां।. ... (इस जल्सेमे) यह बतलाना था, कि इब्त-रोश्द पथश्रष्ट 
और धिक्कारका पात्र हो गया है। इब्न-रोश्दके साथ काजी अबू-अब्दुल्ला 
उसूली भी इसी अपराधमे धरे गये थे---उनके वार्तालापमे भी बाज वक्‍त 
बेदीनी जाहिर हुई थी। कार्दोवाकी जामा मस्जिदमे दोनों अपराधी 
उपस्थित किये गए... अबू-अली हज्जाजने खडे होकर घोषित किया कि 
इब्न-रोश्द नास्तिक (>ःमुलहिद) और बेदीन हो गया है।' 
हज्जाजके व्याख्यानके बाद सुल्तानने खुद इब्न-रोश्दको इस अभिप्रायसे 
बुलाया कि वह जवाबदेही करे, और पूछा कि क्‍या ये लेख तुम्हारे है? 
यह अजब नाटक था। क्‍या याक्‌ब मन्सूर जानता नहीं था, कि रोइदके 
दार्शनिक विचार क्या है। क्या वर्षों उसके साथ बंतकल्लुफाना दर्शन- 
चर्चामे रोश्दके विचार उससे छिपे हुए थे ” वह जानते हुए भी लोगोको 
अपनी धर्मप्राणता दिखलाने तथा अपनी राजनीतिक स्थितिको सर्वेप्रियता 
द्वारा दृढ़ करनेके र्यालसे यह अभिनय कर रहा था। अच्छा होता यदि इस 
वक्‍त रोइद भी सुक्रातके रास्तेको स्वीकार किये होता, किन्तु रोश्दका नाग- 
रिक समाज अथेन्सके नागरिक समाजसे बहुत निम्न श्रेणीका था, वह उसके 
साथ अधिक कमीनेपनसे पेश आता ? साथ ही रोश्द सब कुछ खोकर भी 
जितने दिन और जीता उतना ही दर्शन और विचार-स्वातन्त्यके लिए 
अच्छा था। इसके अतिरिक्त रोश्दको अपने शिष्यो--अनुयायियो-- 
मित्रोका भो ख्याल करना जरूरी था। यह सब सोच रोश्दने भी उसी 
तरह अपने लेखोंसे इन्कार कर दिया, जिस तरह मसूरने उनके पूर्व परिचयसे 
इन्कारका नाटक किया था। जवाब सुनकर मसूरने उन लेखोके लिखने- 
वालेको घिक्कार (लानत) कहा, और उपस्थित जनमडलीने “आमीन” 
(एवमस्वु ) कहा। इब्न-रोइदका अपराध सारी” जनताके सामने साबित 
हो गया, उसमे शक-शुबहाकी गुजाइश न थी। यदि सुल्तान बीचमे न होता, 





१ “इब्ल-रोइद व फिल्सफ़ा”--कहूं छ-जोन्‌ । 


इब्न-रोश्द | इस्लामी दर्शन २१५ 


तो शायद सारी जनमडलीने गुस्सामे आकर रोरंदकी वोटियाँ नोच डाली 
होती। हेकिन बादशाह की रायसे सिर्फ सजापर सन्तोथष किया गया, 
कि वह किसी अलग स्थानपर भेज दिया जाये। 

रोश्दके विरुद्ध गवाही देनेवालोमे कुछने यह भी कहा था, कि स्पेनमें 
जो अरबी कबीले आकर आजाद हुए है, इब्न-रोश्दका उनमे से किसीके साथ 
खान्दानी सबध नहीं है, और यदि उसका सबंध है तो बनी-इस्राईल 
(यहूदी) के खान्दानसे। इसपर यह भी फँंसछा हुआ कि उसे छोसोनिया' 
(>5अलेसान्ता ) मे भेज दिया जाये, क्योंकि यह बनी-इस्राईल (यहूदियो)- 
की बस्ती है, और उनके अतिरिक्त दूसरी जातिके लोग वहाँ नही रहते। 

रोइ्दके दुश्मनों और मुल्लाओंने एक असेसे उसके खिलाफ जो 
जबदेस्त प्रचार करके लोगोकी धर्मान्धताकों उत्तेजित कर रखा था, उसे 
इस फैसलेके बाद भडक उठनेका बहुत डर था। रोश्द यदि यहुदी' बस्तीमे 
भेज दिया गया, तो यह उसके लिए अच्छा ही हुआ। लोग मुल्लोकी' 
बातमे आकर कुछ और कह बैठते। इसका ध्यान उन्हें शान्त करने तथा 
अपनेको संदेह-भाजन न बनानेके लिए मसूरने एक खास सरकारी विभाग 
कायम किया, जिसका काम था दर्शन और तकंशास्त्रियों की पुस्तकोको एक- 
त्रित कर उन्हे जलाना; तथा इन विद्याओके पढनेवालोकों कडी-कड़ी सजाएँ 
दिलवाना। इसी समय मन्सूरने लोगोको शान्त करनेके लिए एक फरमान 
(घोषणा) लिखकर सारे मुल्कमें प्रकाशित कराया। इस सारे फर्मानकों 
अन्सारीने अपने ग्रन्थ मे उद्धत किया है, और उसके सक्षेपकों इस प्रकार दिया 
है'---- पुराने जमाने मे कुछ लोग ऐसे थे, जो मिथ्याविश्वासका अनु गमन 
करते और हर बातमे उल्टे सीबे सवाल उठाया करते थे, तो भी आम लोग 
उनकी बुद्धिकी प्रखरता पर लट॒टु हो गए थे। इन लछोगोन अपने विचारोंके 
अनुसार ऐसी पुस्तक लिखी जो कि शरीअत (इस्लामी धर्मग्रथो) से 


१. कार्दोवाके पास एक गाव! २. “इब्त-रोइद”, पृष्ठ ३-७७६ 
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उतनी ही दूर थी जितना पूर्वसे पश्चिम दूर है। हमारे समयमे भी कुछ 
लोगेने इन्ही नास्तिको (-मुल्हिदों) को पैरवी की और उन्हींके भतके 
अनुसार कितातं लिखी। यह पुस्तक देखनेमे कुरनकी आयतो (+-वाक्या- 
वलियो) से अधिक अलकृत है, लेकित मोतरसे कुफ्र (च्नास्लिकता) 
और जिन्दका (>न्यर्मविरोधी एक मत) है। जब हम (सुल्तान मसूर) को 
उनके धोका-फरेबका हाल मालूम हुजा, तो हमने उतको “र्चारिसे निकाल 
दिया, और उनकी किताबे जलवा दी, क्योंकि डम शरीअत और मुसलछ- 
मानोंकों इन नास्तिकोके फरेत्रसे दर रखना चाहते है।. . . या खुदा ! 
इन नास्तिको और उनके दोस्तोंकों तबाह और बर्बाद कर। . (फिर 
लोगोंको हुक्म दिया है कि) इन नास्तिकों की सगतसे वँसे ही परहेज करो 
जैसे विपमे करते हो, यदि कहो उनकी कोई पुस्तक पाओ तो उसे आगसे 
झोक दो, क्योंकि कुफ़की सजा आप 5...” 
तर्क और दर्शनके प्रति शिक्षित मल्‍्लाबोंका उस वक्‍त क्‍या रुख था, 
वह विध्वन्‌ इब्त-जुछू--जिसे कि मसूरते पुस्तकोके जलातेका इचार्ण बनाया 
था--की इस हरकतसे पता लगेगा। दो विद्यार्थी जुछसे बैद्यक पढ़ रहे थे । 
४क दिन उनके पास कोई किताव देख जुहने उसे छेकर गौरम्या तो मालूम 
हुआ, मतिक (-ज्तर्क) की किताब है | जुछ गस्सेसे पग. ।गे पैर उनके 
पीछ मारनेके लिए दौडा। उत विद्याथियाने फिर जुहगास जाना छोड 
दिया। कुछ दिनो आद उन्होंने जावर उस्तादसे कसरकी माफी माँगी और 
कहा क वस्तुत' वह पुस्तक हमारी न थी, एक दोस्तसे हमने जबरदस्ती छीनी 
और गलतीश हमारे पास रह गई थी । जछने कसूर माफ कर दिया, और 
चसमीहत दी, कि कुरान ढठस्व करो न्द्र्कि ( -मीमासा) और हदीस 
| तावर दखत। पटा। जय ऊटोने उसे समाप्त कर लिया, तो उसने स्वय 
ने पु+ुतेद दपत ५. नि फोफर्यिस) की पुस्तक ईसागोजीको छाकर 
के कि. की और -< वके दाद जे हसको पढनेका सभस है, तवः और 
वेशनम काउस्य प्रषप्नि 4, हट उससे पहिता दर्मनवा पढ़ना सुस्द्वारे लिए 
हगिज उचित न था। व्व्न-जछू व्यय बाजसम तक-दर्गनको प्रुस्वकोको 
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“जलूवाता फिरता” था, किन्तु भीतर स्वयं दर््कके अध्यपनमें लगा रहता 
था। जुह्के एक दृश्मनने रोइदके उ८ हुश्णसे ल्वाम उठाकर उसे तबाह 
करना चाहा। उसने मसूरके पास बहुससे कझौगोंके हस्ताक्षरके साथ एक 
आवेदनपत्र भेजा कि जहूं स्‍्वव दर्शग्का हामी है, उसके घरमे दर्शनकी 
हजारों पुस्तक है। मंसूरते आवेदनपत्रक पढ़कर हुक्म दिया कि केखककों 
तुरत जेल भेज दिया जाये। वह जेल भेज दिया गया और हस्ताक्षर 
करनेवाले डरके मारे छिपते फिरने लगे। मुल्लोने जनताकी आँखोमे घूल 
झोंककर उनमे धर्मान्धताकी भारी आग भडका दी थी। मसूर जानता 
था, कि यह आग देर तक इसी अवस्थामे नहीं रह सकती, किन्तु इसंका 
दबना भी तभी सभव है, जब कि इसे एक वड़ी बलि दी जाये। वह रोश्दकी 
बलि चढा चुका था, और वह आग ठडी पड़ गई थी। वह जानता था, कि 
मुल्लोंकी ताकतसे यह बाहरकी बात है, कि तुरत ही फिर जनता को उसी 
तरह उत्तेजित कर सके। इसीलिए बष्ठे इतमीनानके साथ उसने इन 
कठमुल्लोको दवा देने का निर्चय किया। 

जिस वक्‍त रोह्दकों निर्बासित किया गया था, उसी वक्‍त कितने ही 
दूसरे दार्भनिकों--जहबी, उसूली, बजाया, कफीफ़, कराबी आदि--को 
भी निर्वासित किया गया था। इस वक्‍त मुल्लोंने खुशीमें आकर सेकडों 
कविताये बनाई थी, जिनभेसे कितनी ही अब भी सुरक्षित है। 

यहूदी स्पेनमे पहिलेसे से दर्शेनके अडाबर्दौर थे, इसलिए खरूत्लीनियाके 
यहदियोने जब्र इस नास्तिक, पर्तित, दार्शबितकनें उस दीने-अन्श्यामें देखा, 
तो उसे वह सर-आँखोपन बैडासेक स्थिर सैयार थे! आश्षिर स्पेनमें एक 
छोटा गाँव था, जहाँके सेबार उस वक्‍त भी रोशदकों सत्यका शहीद सभझते 
थे। उनके इस सम्मानकी कीमत और बढ़ जाती है, जब हम जानते हैं कि 
उन्हें यह मालूस से था कि लसीनिधाका यह रीश्द मविष्यमें सारी विद्या 
और प्रकाश्षकी दुनियाका प्‌ण्य केवता बसने भा रहा है, भौर उस दुनियाके 
निर्माणकी बुनियादमें ४. विचार और अपसमानकी ईटटें भी पड़ेंगी। 

रोश्दके ऊपर होनेवाले अत्याचारों के बारेमे कितनीहीं बातें मशहूर 
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हैं। एक बार वह लूप्तीनियासे फ्रास भाग गया, मुल्लोंने पकड़वाकर उसे 
मस्जिदके दर्बाजेपर खड़ा करवाया, और यह सजा दी कि जो मस्जिदके 
भीतर दाखिल हो या बाहर निकले उसपर थूकता जाये। एक अपमानका 
वर्णन स्वय रोश्दने लिखा है---सबसे अधिक दुख मुझे उस वक्‍त हुआ 
था, जब कि एक बार मै और मेरा बेटा अब्दुल्ला कार्दोवाकी जामा मस्जिदमे 
नप्नाज़ पढनेके लिए गये, लेकिन न पढ़ सके। चद गृडोने हल्ला मचाया, 
और हम दोनोको मस्जिदसे निकाल दिया गया।”" 

रोश्दको लसीनियामे निर्वासित कर एक तरहसे सख्त नज़रबदीमे रखा 
गया था; कोई दूसरी जगहका आदमी उससे मिलने नहीं पाता था। 

(ख) मुक्तित और मृत्यु--दो साल (११९७-९८ ई०) तक रोइद 
उम बढापेमे अपनी दाशेनिक प्रतिभाके लिए उस शारीरिक और मानसिक 
यातनाको सहता रहा। मसूर समझ रहा था, कि उसने अपने समयके 
लोगोके सामने ही नही इतिहासके सामने कितना भारी पाप किया है, किन्तु 
रोददके बदले स्वयं बलिवेदीपर चढनेकी उसको हिम्मत न थी। अब 
मसूर अपने पडोसी ईसाई राजाओकी अन्तिम पराजय करके जहाँ उधरसे 
निश्चिन्त था, वहाँ उसका प्रभाव अपनी प्रजापर एक भारी विजेताके तौर- 
पर हो गया था, उधर मुल्लोका जादू भी जनताके सिर से कम हो गया 
था। मसूरके इशारेसे या खुद ही सेविली (अश्वीलिया) के कुछ सश्नान्त 
लोगोने गवाही दी कि रोइदपर झूठा, बेबुनियाद इल्जाम लगाया गया था। 
इसपर मसूरने इस शर्तपर छोडनेका हुक्म दिया कि रोश्द जामा-मस्जिदके 
दवजिपर खड़ा होकर लोगोके सामने तोबा करे। रोशद जामा-मस्जिदके 
दर्वजिपर तब तक नगे सिर खडा रखा गया, जब तक लोग नमाज़ पढते रहे, 
(और खुदा शान्तचित्तसे उस नमाजको सुनता भी रहा ! )। इसके बाद 
वह कार्दोव्यमे बडी गरीबीका जिन्दगी बिताने रुगा। 








१. “इब्त-रोश्द” (रेनां ह्वारा एक पुराने लेखक अबु-मुहम्भद अब्दुल 
कबोर अंसारी से उद्धृत), पृष्ठ १६ 
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मंसूरकी आत्मा अभी भी उसे कोस रही थी, इसलिए वह रोरदके साथ 
कुछ और उपकार करनेका रास्ता ढूंढ रहा था। इसी बोौच मराकोके 
काज़ी (जज) को उसके जुल्मके लिए बर्खास्त करना पड़ा। मसूरने तुरत 
उसकी जगह रोशदको मुकरंर किया। दर्शवकी पुस्तकोंके ध्वंसका हुक्म भी 
वापिस लिया गया, और जो दूसरे दार्शनिक निर्वासित किये गए थे, उनको 
बुलाकर कितनोंको बडे-बडे दर्जे दिये गए। 

रोदद एक साल और जीवित रहा, और अन्‍्तमें १० दिसम्बर ११९८ 
ई० को मराकोमें उसका देहान्त हुआ; उसके शवको कार्दोवामे छाकर 
खान्दानी कश्नस्तान मकबरा-अब्बासमे दफन किया गया। 

तेईस दिन बाद (२ जनवरी, ११९९ ई०) को मसूर भी मर गया, 
ओर साथही अपने नामपर हमेशाके लिए एक काका धब्बा छोड गया। 
वह समय जल्द आया जब स्पेनकी भूमिसे मसूरके खान्दानका शासन ही 
नहीं बल्कि इस्लाम भी खतम हो गया, किन्तु रोश्दकी आवाज सारे 
सुरोपमे गूंजने छगी। 

(ग) रोहरका स्वभाव--रोश्दके स्वभावक्के बारेमे इतिहास-लेखक 
वाजीका कहना है -- 

“इब्न-रोइ्दकी राय बहुत मजबूत होती थी। वह जैसा ही जयदेस्त 
प्रतिभाका धनी था, वेसाही दिलका मजबूत था। उसके संकल्प वहत पक्के 
होने थे, और वह कष्टोसे कभी भय नहीं खाता था।* 

“रोइद गभीरताकी मूति था। ज्यादा बोलना उसके स्वभावमे न था। 
अभिमान उसे छ नहीं गया था। किसीको बुरा-भला कहना उसे पसद न 
था। धन और पदका न उसे अभिमान था और न लोभ। वह अपने 
शरीरपर खर्च न करता था। दूसरोकी सहायता करनेमे उसे बहुत आनन्द 
आता था। चापलूसीसे उसे सख्त घृणा थी। उसकी विशालहृदयता 
मित्रो ही तक नही शजन्रुओ तकके लिए खुली हुई थी। वह कट्टा करता 
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था--- यदि हमते दोस्तोकौ दिया, तो वह काम किया, जो कि हमारी 
अपनो रुचिके अनुकूल है। उपकार और दया उसे कहते है, जिसमे उन 
शत्रुओं तकको शामिल किया जाये, जिनको हमारी तबियत पसद नही 
करती | 

“दया उसमे इतनी थी कि यद्यपि वर्षों वह काजी (जज) रहा, किन्तु 
कभी किसीको मृत्य-दड नहीं दिया | यदि कोई ऐसा मौका आता, तो स्वय 
न्यायासनकों छोड दूसरेको अपना स्थानापन्न बना देता। अपने शहर कार्दोवा- 
से उसका वैसा ही प्रेस था. जैसा कि यूनानी दार्धनिदोका अथेन्ससे। एक 
बार मसूरके द्वार्मे जकहू और रोश्दमे अपने-अपने शहरा सेविली और 
कार्दोवाके सवधर्म बहस छिड गई। रोइदने कहा--भेविलीसे जब कोई 
विद्वान्‌ मर जाता है, तो उसके ग्रथ-सग्रहका वेचनेके लिए कार्दोवा लाना 
पडला है, क्योंकि सेविलीम ४ ये चीजोकी पूछ करनवाले नही है, हाँ, जब 
कार्दोवाका कोर्ट गायनाचार्य मर जाता है, वो उसके वाद्ययत्र सेविलीमे 
बिकलेके लिए जाने है, क्योकि कार्दोवामे इन चीजोकी मांग नहीं है।” 

पुस्तक पढदनेका रोशइदकों बहुत शौक था। इब्त्‌ छ-अबारका कहना 
है कि रातके वक्‍त भी उसके हाथसे किताब नहीं छुटती थी। सारी-सारी 
रात वह किताब पढा करता था। अपनी उम्रमे सिर्फ दो राते उसने किताव 
पढ़े बिता बिताई, एक झशादीकी रात, दूसरी बढ़ रात जब कि उसके ब्रापकी 
मृत्यु हुई।'' 

(२) कृतियाँ--भिन्न-भिन्न विषयोपर रोश्दको लिखी हुई पुस्तकोकी 
संख्या साठरे ऊपर है। इब्तु'लू-अवारके कथनानुसार वह दस हजार पृष्ठके 
करीब है। मौछवी मुहम्मद यूनस्‌ अन्सारी (फिरगीमहली) ते अपनी 
पुस्तक “इब्न-रोश्द” से (जा कि मेरे इस प्रकरणका मुख्य आधार है) भिन्न- 
भिन्न विषयापर रौइदकी पुस्तकोकी विस्तृत सूची दी है, मे बह़ासि' सिफ 
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पुस्तकोकी संहया देता हूँ। 
(१) दर्शन २८ 
(२) वदच्यक २० 
(३) फ़िका ८ 
(४) कलाम (वाद )-शास्त्र ६ 
(५) ज्योतिष-गणित ड 
(६) व्याकरण (अरबी) २ 





६८ 
रोददने अपनी सभी पुस्तकें अरबीमें लिखी थीं, किन्तु उनमेसे कितनोंके 
अरबी मूल नष्ट हो चुके है, और उनके इब्नानी या लातीनी अनुवादही 
मौजूद हैं। 
इब्न-रोददने स्वयं लिखा है कि किस तरह तुर्फलने उसे दर्शनकी पुस्तकों- 
के लिखनेकी ओर प्रेरणा दी--/एक दिन इब्न-तुफ़ेलने मुझे बुलाया। 
जब मैं गया तो उसने कहा कि आज अमीए'ल मोमिनीन (यूसुफ ) अफसोस 
करते थे कि अरस्तृका दर्शन बहुत गभीर हू, और (अरबी-) अनुवादकोंने 
अच्छे अनुबाद नही किये हैं। यदि कोई आदमी तैयार होता और उनका 
सक्षेप करके सुबोध बना देता। में तो यह काम नहीं कर सकता, मेरी 
उम्र अब नही है, और अमीरुल्मोमिनीनकी सेवासे भी छुट्टी नहीं। तुम 
तैयार हो जाओ, तो कुछ मुश्किल नही, तुम इस कामको अच्छी तरह 
कर भी सकते हो। मैंने इब्त-तुर्फजको वचन दे दिया, और उसी दिनसे 
अरस्तूकी किताबोंकी व्याख्या-टीकाये लिखनी शुरू कीं।' 
रोश्दकी दर्शन-सबंधी पुस्तकोंको तीन प्रकारसे बाँटा जा सकता है--- 
(१) अरस्तू तथा कुछ और यूनानी दाहनिकोंकी पुस्तकोंकी टीकारयें 
या विवरण। 


१. “इम्त-रोवद (रेनॉ), पृष्ठ ११ , 


र्रर दर्शान-दिग्द्शन [ अध्याय ७ 


(२) अरस्तूका पक्ष ले सीना और फाराबीका खंडन । 

(३) दर्शनका पक्ष ले गज़ाली आदि वाद-शास्त्रियोका खडन। 
रोहदने अरस्त्‌के ग्रथोंकी तीन प्रकारकी टीकाये की है--- 

(१) विस्तृत व्याख्या टीका--इनमे हर मूल शब्दको उद्धृत कर 
व्याख्या की गई है। 

(२) मध्यम व्याख्या--इनमे वाल्यके प्रथम शब्दको उद्धतकर 
व्याख्या की गई है। 

(३) सक्षेप ग्रथ---इनमे वाक्यकों बिलकुल दिये बिना ही वह भाव 
को समझाता है। 

अरस्तू के कुछ ग्रथोकी निम्न व्याख्याएँ रोश्दने निम्न सांहो और 
स्थानोमे समाप्त की -- 


सन्‌ नाम पुस्तक स्थान 
११७१ ई० अस्समाअ-वलरू-आलूम' (व्याख्या ) सेक्ली 
११७४ ई० खताबत-वल-शेअर' (मध्यम व्याख्या ) कार्दोवा 
मावाद त्‌-तबीआत (मध्यम व्याख्या ) कार्दोवा 

११७६ ई० अखलाक' (कऋध्यम व्याख्या ) कार्दोवा 
११८६ ई० _तबोआत" (विस्तृत व्याख्या ) सेविली 


इनके अतिरिक्त उसको निम्न पुस्तकोकी समाप्तिके समय और स्थान 
मालूम हैं -- 
११७८ ई० जवाहरु ल-कौन मराको 
११७९ ई०. कइश्फ-मनाहजु'ल-अवला सेविली 





१. 70० (06० ८ ग्प्गा0० (देवात्मा और जगत) 

- हि८0772 (भाषण-शास्त्र) ?०८५०५ (काव्य-शास्त्र) 
- (८(५००॥४5०५ (अध्यात्म या अतिभौतिक-शास्त्र ) 

- 5४7८४ (आचार-शआस्त्र) 

* ९9४८४ (साइंस या भौतिक-आस्त्र) 
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इब्त-रोह़र ] इस्लामों दहान २२३ 


११९३ ई० अल-इस्तेकात' (व्याख्या ) सेविली 
११९५ ई० बाज ल-असूजअला वल-अजबा फिल-मन्तिक्‌ निर्वासन 

बरस्तूकी निम्न पुस्तकोंपर रोश्दकी तीनों तरहकी व्याख्यायें' अरबी, 
इब्रानी, लातीनीमेंसे किसी न किसी भाषामे मौजूद हैं -- 

१. तबइयात (भौतिक शास्त्र) 

२. सआम (देवता या फरिश्ता 

३. तफूस (विज्ञान या आत्म-शास्त्र 

४. माबाद-तब॒इयात्‌ (अतिभोतिक या अध्यात्म शास्त्र) 

अरस्तूके प्राणिशास्त्र (किताब रू-हेवान) के पहिले दस अध्यायोपर 
रोश्दकी व्याख्या नही मिलऊती। आचार-श्वास्त्रकी व्याख्यामें उसने लिखा 
है कि मुझे अरस्त्‌ृके राजनीति-शास्त्रका अरबी अनुवाद स्पेनमे नहा मिला, 
इसलिए मैने अफलातुँके “प्रजातत्र” (जमहूरियत्‌ ) की व्याख्या लिखी।' 


१. जालीनूस (गलेन) की पुस्तक 

२- रोइदकी पुस्तकोंके हस्तलेख अधिकतर युरोपके निम्न पुस्तकालयों में 
सिलते हैं-- 

१-स्क्योरियल पुस्तकालय, (मद्रिदेसे ४० सोलपर स्पेन); २- 
विव्लियोथिक नाइनल (पेरिस); २--बोडलियन लाइग्ररो (आक्सफ़ोड्ड, 
इंस्लेंड); ४---लारन्तोन पुस्तकालय (फ्लोरन्स, इताली); ५--लाइडेन 
पुस्तकालय (हालेड)। इनमें सबसे ज्यादा ग्रंथ स्क्थोरियलमें हैं। स्पेन 
और इतालीके पुस्तकालयोंहीमें अरबी लिपिके कुछ हल्तलेल हैं, नहीं तो 
इब्रानी और लातीनीके अनुवाद या इब्बानो-लिपिमें अरबो भाषाके ग्रंथ ही 
ज्यादा मिलते हैं। हिन्दुस्तानमें हमारे प्रान्दके आरा शहरकी एक मस्जिद- 
के पुस्तकालयमें रोइदके दो संक्षेप ग्रंथ बारेम्नियास और प्रथम अतालो- 
तिकापर हैं। 

३ सब सिलाकर अरस्तुकी निम्न पुस्तकोंपर रोइद कृत टीकायें हें-- 

टोकायें--१-बहान्‌ू (सन्तिक्त), २+सभाअ-ब-आलम, ३-तबइयात, 


श्रेड बर्शात-दिग्दशेन [ अध्याय ७ 


रोइदके दार्शनिक विचारोंको जानतेके लिए उसके दर्शन-सबंधी “संक्षेप” 
(वरूखीस) फाराबी, तथा सीनापर आक्षेप और वाद-शास्त्रके खंडन देखने 
लायक हैं, जो बदकिस्मतीसे किसी जीवित भाषाम बहुत ही कम छपे हुए हैं। 

रोइदकी किसी पुस्तककी विशेष तौर से विवेचना यहाँ सभव नही है, 
४-नफ़्स, ५-माबाव-तबहयात्‌। 

संक्षेप---६-खतावत्‌, ७-शैेअर, ८-सोलीव-ब-इन्हूलाल, ९-आसार- 
जलइया, १०-अखलाक़, ११-हिस्स-ब-भहसूस, १२-हैवान, १३०-तथ- 
स्लुद-हैवान। 

इनमें १,६,७, मन्तिक्र ( >-तर्कशास्त्र) की आठ पुस्तकोंमें से हैं। २,३, 
४,८,९, १ १,१३-तब्‌-इयात (--भोतिकशास्त्र) को आठ पुस्तकॉमेसे; 
५वों पुस्तक अतिभौतिकश्ञास्त्र है, और १०वीं आचार-द्षास्त्र 

१ संक्षेपोंमें-- 

१--तल्खोस-मंतक़ियात्‌ (तर्कशास्त्र-संकेष ) 

२--तल्खीस-तब॒इयात्‌ (भौतिकशास्त्र-संक्षेप ) 

३--तल्लीसू-माबाद-तब्‌इयात्‌ (अतिभौतिकशास्त्र-संक्षेष ) 

४--तल्लोस्‌-अल्लाक़ (आचारज्ञास्त्र-संक्षेप ) 

५--शरह-जम्हूरियत्‌ (प्रजातंत्र की व्याख्या) 

बावश्ञास्त्रियोंके खंडन-- 

१-तोहाफ़तुल्‌-तोहाफ़तुलू-फ़िलासफ़ा (दर्शन-खंडन-खंडन ) यह प्रणात- 
तया ग़ज्ञालीके तोहाफ़तुल-तोहाफ़त (दर्शन-लंडन) का खंडन है। 

२-फस्लल-मु क़ाल ) 

३-कइफ़ ल-अद्‌ला। 

अरस्तूके तकंको ग्रछत समझनेके लिए फ़ाराबीके विश्द्ध रोपदने लोग 
पुस्तक लिखी हैं, जिनमें “तल्लोसू-मोक़ालातू-फ़ाराबी फिल्मन्तिक्र” 
सुरुय है। सोनाकी पुस्तक “दफ़ा” की ब्रह्म-विद्या (इल्मु छ-इलाही ) पर 
आक्षेप किया है। 


इच्मन्रोक्द ] इ्छामी दर्शन श्श्५ 


इसलिए इसके लिए पाठक आगे आनेवाले उद्धरणोंसे ही संतोष करें , 

(३) दाहनिक विच्यार--रोइदके लिए अरस्तू मनुष्यकी बुद्धिका 
उच्चतम विकास था, वह अपना काम बस यही समझता था, अरस्तूके 
दर्शनको ऐसे रूपमें प्रकट करे, जिसमें उसके तत्त्वज्ञानके समझनेमें गलती न 
हो; इसीलिए वह कितनी ही बार फाराबी और सीनाकी गलतियोंकों 
दिखलाता है | फाराबी “द्वितीय अरस्त्‌” के नामसे मश्नहर हुआ, किन्तु 
रोश्द अरस्तूकों जिस ऊँचाईपर पहुँचा समझता था, वहाँ पहुँचना किसीकी 
शक्तिसे बाहर समझता था, और शायद वह यदि यह सुनता तो बहुत खुश 
होता कि पीछेकी दुनियाने उसे (अरस्तू) “भमाष्यकार” की उपाधि 
दी है। 

सबसे पहिले हम उन बातोंके बारेमें कहना चाहते हैं जिनके बारेमें 
रोश्द और गज़ाली तथा दूसरे “वादशास्त्रियों'! का झगड़ा था--- 

(क) गजालीका खंडन--रोश्दका समय ठीक वही है, जो कि 
श्रीहर्षका। श्रीहषेंका दार्शनिक ग्रथ “खंडन-खंड-खाद्य  (खंडरूपी खॉडका 
आहार या खंडन रूपी मिठाई ) है, और रोहदके ग्रंथका नाम भी उससे मिलता- 
जुलुता “तीहाफ़तु ल-तोहाफ़तु'ल-फ़िलासफ़ा” (दर्शेन-खंडन-खंडन ) संक्षेपमें 
नोहाफतु ढछू-तोहाफत्‌ (खंडन-खंडन ) है, 'लंडन-खाद्थ” और, 'खंडन-खंडन- 
भे नाम सादुश्य वहुत ज़्यादा ज़रूर है, किन्तु, इससे दोनोंके प्रतिपाद्य विषयों- 
को एक समझनेकी गलती नहीं करनी चाहिए; दोनोंमें यदि और कोई समा- 
नता है, तो यही कि दोनों ऐसे युगमें पैदा हुए, जिससे खंडनपर खंडन बड़े 
जोरसे चल रहे थे। श्रीहृर्ष अपने “खंडन” को “घर्मकीति”' और उन जैसे 
तकंशास्त्रियों तथा वस्तुवादी दाशेनिकोके खिलाफ इस्तेमालकर “झून्य- 
ब्रह्मयवाद” स्थापित करना चाहता है। उसका समकालीन रोहद ग्र्गभालीके 
द्विविघात्मक 'ब्रह्मवाद” का खंडनकर वस्तुवादी “विज्ञानवाद”--जो कि 

१ “दुराबाध इब घसकीरें: पन्‍्था:, तरत्रावहितेन भाव्यम्‌!---अंडन 
खंड-साजे | 
१५ 


२२६ दर्शन-दिग्दर्धान है. अध्याव ७ 


घर्मकीति के वादके बहुत नजदीक है---की स्थापना करना चाहता था । अर्थात्‌ 
पू और पश्चचमके दोनों महान्‌ दार्शनिकोमे एक (श्रीहर्ष) वस्तुवादको 
हटाकर अ-वबस्तुवाद (विज्ञानवाद, शुन्यवाद) कायम करना चाहता था, 
दूसरा ( रोदद ) अवस्तुवाद (सूफी ब्रह्मवाद) को हटाकर वस्तृवादकी स्थापना 
कर रहा था और दोनोके प्रयत्नोका आगे हम परिणाम क्या देखते है ? 
श्रीहर्षकी परपरा ब्रह्मवादके मायाजालमे उलझकर भारतके मृतोस्पन्न 
समाजको पैदा करती है, और रोश्दकी परम्परा पुनर्जामरणके सघ्म में भाग 
लेकर नवीन युरोपके उत्पादनमे सफल होती है । भारतमे यदि गजारली 
और अ्रीहृर्ष परपरा सर्वमान्य रही, तो उसके कार्य-कारण सबंध भी दिखाई 
पडते है। 

(») दशंनालोचना. ग्रज्ञालीकी अनधिकार-चेष्टा--एक बार 
अपनी स्मृतिकों ताजा करनेके लिए इस्लामिक वाद-जास्त्र (_ -कलाम ) पर 
नजर दौड़ानी चाहिए। मोतज़लाने “वाद” को अपनाया, फिर अबुल-हसन्‌- 
अशूजरीने वस्तामे इसी हथियारकों लेकर मोतजलापर प्रह्मर करना शुरू 
किया। अशूअरीके अनुयायी अबूबक्र बाकलछानीने बादमे थोड़ी दक्षनकी 
पुट देनो चाही, जिसमे गज़ालीके गुरु इमाम हमेंनने अपनी प्रतिभाका 
ही सहारा नहीं दिया, वल्कि गज्जाली जैसे शागिदेकों तैयार करके दे 
दिया। गजालीने सूफीवाद, दर्शनवाद, कुरानवाद, बुद्धिवाद, अ-बुद्धिवाद, 
कबीलाशाही जनतत्रवाद .क्‍्या क्या नही मिलाकर एक चुंचुँका मुरब्बा 
“बाद” (कलाम) के तामपर तैयार किया, जिसका नमूना हम देख चुके है। 
गज़ालीके “दशन-खडन” के खडनमे उस जैसेही नामपर रोइशदका “दर्शन- 
खडन-खडन लिखना बतलाया है, कि रोश्दको गज़ालंका चूंचूँका मुरब्या 
पसंद नही आया । रोश्द अपनी पुस्तक “कश्फुल-अदला”' मे गज्ञालीके इस 
चूँचुँके मुरबेके बारेसे लिखता है --- 

“इस्लाम मे सबसे पहिले बाहरी ( मतवालो ) ने फ़साद (झगड़ा, मतभेद ) 


१. पृष्ठ ७२ 


इश्म-रोदद ] इस्लामी दर्शत २२७ 


पैदा किया, फिर मोतज़लाने, फिर अशूअरियोंने, फिर सूक्तियोंने और 
सबसे अन्तमे गज़ालोने । पहिले उस (ग़जाली ) ने 'मकासिदुल-फिलासफा 
(दरशेनाभिप्नाय) एक पुस्तक लिखी | जिसमे (यूनानी-) आचाय के मतोंकों 
खोलकर बिना घटाये-बढाये नकल कर दिया। उसके बाद “तोहाफतु ल 
फिलासफा” (दर्शन-खंडन) लिखा, जिसमे तीन सिद्धान्तोंके बारेमे दाशे- 
निकोको काफिर बनाया । उसके बाद 'जवाहरु ल-कुरान” मे गजालोने खुद 
बतलाया, कि “तोहाफतु'छू-फ्लासफा” (दर्शन-खडन ) केवल लडाई-मिडाई 
(“>जंदल ) की किताब है, और मेरे वास्तविक विचार “मज्नून-बे-अला- 

गैरे-अह्लेही” मे है। इसके बाद गजालीने “मिश्कातु ल-अन्वार” एक किताब 
लिखी, जिसमे ज्ञानियोके मतंबोकी व्याख्या करके यह साबित किया कि 
सभी ज्ञानी असली सत्यसे अपरिचित हैं; इसमे अपवाद सिर्फ वह है, जो 
कि भमहान्‌ सिर्जनहारके संबंधके दार्शनिक सिद्धान्तोको ठीक मानते हैं। यह 
कहनेके बाद भी कितनी ही जगह गज्जालीने यह बतछाया है कि ब्रह्मज्ञान 
(“इल्म-इलाही) केवल चिन्तत और मननका नाम है; और इसी किए 
“मुनक्कजु-मिन लू-जलाल” मे (अरस्तू आदि) आचार्योपर ताना कसा 
है, ओर फिर स्वय ही यह साबित किया है, कि ज्ञान एकान्तवास तथा 
चिन्तनसे प्राप्त होता है। साराश यह कि गज़ालीके विचार इतने विभिन्न 
और अस्थिर है, कि उसके असली विचारोंका जानना मुश्किल है ।” 

ग़ज़ालीने /तोहाफतुल-फिलासफा” की भूमिकामे' अपने जमानेके दा्श- 
निकोंको जो फटकारा है और उनके २० सिद्धान्तींका खडन किया है, 
उसके उत्तरमे रोष्द “खडन-खंडन”' मे मिलता है--- 

/ (दार्शनिकोके ) इन सिद्धान्तोकी जाँच सिर्फ वही आदमी कर सकता 
है, जिसने दर्शनकी किताबोंको ध्यानपूर्वक पढ़ा है (ग़ज़ाली सीनाके अतिरिक्त 
कुछ नहीं जानता था), ग्ज़ाली जो यह आक्षेप करता है, इसके दो कारण 
हो सकते हैं,---बा तो वह सब बातोंको जानता है, और फिर आक्षेप करता 
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है, और यह दुष्टता का काम है, या वह अनभिन्ञ है, तो भी आक्षेप करता 
है, और यह मूर्खोंको ही शोभा देता है। लेकिन गज्ञालीमें दोनों बातें नहीं 
मालूम होती | मालूम यह होता है, कि बुद्धिके अभिमानने उसे इस पुस्तक- 
को लिखनेके लिए मजबूर किया। आइचर्य नहीं यदि उसकी मंशा इस तरह 
लोगोमे प्रिय होनेकी रही हो। 

(७) कार्य-कारण-नियम अटल--गजालीने प्रकृतिमें कार्य-कारण 
नियमको माननेसे यह कहकर इन्कार कर दिया कि वैसा मान लेनेपर 
“करामात (--अकलके खिलाफ अप्राकृतिक घटनाएँ) गलत हो जावेंगी, 
और धर्मकी बुनियाद करामातपर ही है ।* 

इसके उत्तरमे रोइक़ कहता है-- 

“जो आदमी कार्य-कारण-नियमसे इन्कार करता है, उसको यह मानने- 
की भी जरूरत नहीं कि हर एक कार्य किसी न किसी कत्तसि होता है । 
बाकी यह बात दूसरी है, कि सरसरी तौरसे जिन कारणोको हम देखते हैं, 
वह काफी ख्याल न किए जाये , किन्तु इससे कार्य-कारण नियम (++इल्लियत ) 
पर असर नहीं पडता! असल सवाल यह है कि चूँकि कुछ ऐसी चीजें 
भी है जिनके कारण या सबबका पता नहीं लगता, इसलिए क्या एकदम 
कार्य-कारण-नियमसे ही इन्कार कर दिया जाये । लेकिन यह बिलकुरू 
गलत बात है। हमारा काम यह है. कि अनुभूत (वस्तु) से अनू-अनुभूत 
(अज्ञात, की खोज करे, न कि यह कि (एक वस्तुके) अन्‌-अनुभूत होनेकी 
वजहसे जो अनुभूत (ज्ञात है) उससे भी इन्कार कर दें।. , , हु 

__आशिर ज्ञानका प्रयोजन क्या है? सिफ़ यही की अस्तित्व रखने- 
है 5200 पक सजी ९5० कक 
प्रमाण-कोटि तक पहुँच गई है, कि आर आए , तर्शास्त्रमे यह बात 
यदि कारण और हेतुसे ही कर 

ही इन्कार कर दिया गया, तो इसका नतीजा या 
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तो यह होगा, कि कोई वस्तु माहूम (ज्ञात) न रहेगी, या यह कि किसीको 
पक्का मालूम (>नशात) न (मानना ) होगा, और सभी शात [अस्तुओं ) को 
काल्पनिक कहना पड़ेगा । इस तरह 'पक्‍का (सक्चा) ज्ञान दुनियामें 
रह न जायेगा ।/' 

“करफ़ ल-अदला ”' मे इसी विषयप्र बहस करते हुए रोदद कहता है-- 

“ग्रदि कार्य-कारण (नियम) से बिलकुर इन्कार कर दिया जाये 
अर्थात्‌ यह मान लिया जाये कि जगत्‌का वर्तमान (कार्य-कारण-) स्थितिसे 
किसी दूसरी स्थितिके रूपमें बदलना सभव है, और जयत्‌मे कोई अटल सबंध 
नही है; तो शिल्पी (-हकीम ) के शिल्प (>>हिकमत ) के लिए क्या बाकी 
रह जायेगा ? शिरुप तो नाम ही इसका है, फिर सारा जगत्‌ क्रम और नियमका 
अनुसरण करे ; लेकिन जब मनृष्यके सारे काम सयोगवश् हर अग्रसे 
किये जा सकते है--अर्थात्‌ ाँखके ज्ञानका आँखसे, कानके विषयका कानसे, 
रसनाके विषयका रसनासे कोई अंठल सबंध नहीं है, तो मनृष्यके ढाँचेमे 
ईश्बरकी कारीगरी या शिल्पका कौनसा नमूना बाकी रहेगा ।. . . अगर 
वर्तमान नियम पलट जाये--यानी जो चीज पश्चिमकी ओर गति कर 
रही है, वह प्र की ओर, और जो पूर्वकी ओर यति कर रही है वह एश्चिमकी 
ओर गति करने छंगे, आग ऊपर उठ नेकी जयह नीचे उतरने लगे, मिट्टी 
नीचे उतरनेकी जगह ऊपर चढ़ने छगे, तो फिर क्‍या (ईए्वरकी) कारीगरी 
और शिल्प झूठा न हो जायेगा ।* 

(०) धर्स-रर्शन-समन्यपका ढंग शलल--गज़ाली भी बुद्धि और 
धर्म अथवा दर्शत और धरमंमें समन्वय (समझौता) करातनेके पक्षपाती है, 
और रोदद सो, किन्तु दोनोंमे भारी अन्तर यह है :“इब्न रोदद मजहबकों 
विद्या (ज-दर्शन) के मातहत समझता है, और श़ज़ाली विद्याको मज़हबके 
मआसहत। रोश्द लिखता है---जब कोई बात प्रमाण (बहन) से 
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सिद्ध हो गई, तो मज़हब (की बात) में ज़रूर नई व्याख्या (वतावील) 
करनी होगी।” 

(ख) जगत्‌ आबि-अन्त-रहित--अरस्तू तथा दूसरे यूनानी दाशे- 
निक जगत्‌को अभावसे उत्पन्न नही बल्कि अनादिकालसे चला आता, तथा 
अनन्तकाल तक चला जानेवाला मानते थे, गज़ाली और इस्कामका इसपर 
एतराज़ था। रोड्दने इस विषयको साफ करते हुए अपने ग्रथ अतिभौतिक 
शास्त्र-संक्षेप/ में लिखा हे--- 

“जगत की उत्पत्तिके सिद्धाल्तपर दार्शनिकोके दो परस्पर विरोधी 
मत है (१) एक पक्ष उत्पत्तिसे इस्कार करता है, और विकास-नियमका 
माननेवाला है, और (२) दूसरा पक्ष विकाससे इन्कार करता है और 
उत्पत्ति होनेको मानता है। विकासवादियोंका मत है, कि उत्पत्ति इसके 
सिवा और कुछ नहीं है कि त्रिखरे हुए परमाण इकट्ठे हो मिश्चित रूप स्वीकार 
कर छेते है। ऐसी अवस्थाम निमित्तकारण (ईव्वर ) का कार्स सिर्फ इतना 
ही होगा कि भौतिक परमाणुओकों शकल देकर उनके भीतर पारस्परिक 
भेद पैदा करे । इसका अथं यह हुआ कि ऐसी अवर्धामे कर्ता उत्पादक 
(>खष्टा) नही रहा, वत्कि उसका दर्जा गिर गया, और वह केबल 
चालक के दर्जेपर रह गया।' 

“इसके विरुद्ध उत्पत्ति था सप्टिके पश्षपातरी मानते है, कि उत्पादकने 
भूत (-प्रकृृति) को जरूरत रखे जिना जगन्‌को उत्पन्न किया। हमारे 
(इस्ठामिक) वाद-्शास्त्री ( मृत्कल्लमीन, गजाली आदि) और ईसाई 
दार्गनिक इसी मतको मानते है ।, 

“इन दोनो मतोके अतिरिक्त भी कुछ मत है, जिनमे कम या अधिक 
इन दो विचारोमे से किसी एक विच्यारको झलक पाई जाती है। उदाहरणार्थ 
(१) ईब्ब-मीना यद्यपि विकासवादियोसे इस बातमे सहमत है, कि 
(जगत्‌-उत्पत्ति ) केवल भूत ( भक्ति) के शकल-सूरत पकड़नेका नाम है; 


ते जलनतत>« -...0.. 
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लेकिन सूरत' (--आकृति') की उत्पत्ति के प्रन्‍नपर वह अरस्तूसे सत-भेद 
रखता है। अरस्तू कहता है कि प्रकृति ( मृत) और आकृति दोनों अनुत्पन्न 

(++नित्य) हैं, लेकिन इब्न-सीना प्रकृतिको अनुत्पन्न तथा आकृतिको उत्पन्न 
(>अनित्य) मानता है; इसीलिए उसने जगत्‌-उत्पादकका नाम आहृति- 
कारक जञक्ष्ति रखा है। इस प्रकार इस (सीना) के मतके अनुसार प्रकृति, 
केवल (कार्य-) अधिकरण' का नास है---उत्पत्ति या कार्यकों साम्थ्य" 
(स्वत.) उससे बिलकुल नहीं है। (२) इसके विरुद्ध देमासियुत' और 
फाराबीका मत है कि बाज अवस्थाओंमें स्वयं प्रकृति भी (जगत्‌- ) उत्पत्तिका 
काम कर सकती है । (३) तीसरा मत अरस्तूका है। उसके मतका 
सक्षप यह है---ल्रष्टा (उत्पादक) नही प्रकृतिका सख्रष्टा है और नहीं 
आकृतिका, बल्कि इन (प्रकृति, आकृति) दोनोंसे मिलूकर जो चीजें 
बनती हैं, उनका ख्रष्टा है।---अर्थात्‌ प्रकृति" में गति पैदाकर उसकी आकृति 
--शकल-को यहाँ तक बदल देता है, कि जो अन्तहित शक्तिकी अवस्थामें 
होती है, वह कार्य-पन ( >-कार्य-अवस्था ) में आ जाती है। स्रष्टाका कार्य वस 
इतना ही है। इस तरह उत्पत्तिकी क्रिया का यह अर्थ हुआ, कि प्रकृतिको 
गति देकर अन्तहिंत (अ-प्रकट ) शक्ति (की अवस्था ) से कार्य (के रूप ) मे ले 
आता ।---अर्थात्‌ सृष्टि वस्तुकी भति-क्रिया है। किन्तु, गति गर्भीके बिना नहीं 
पैदा हो सकती । यही कारण है कि जऊ---और पृथिवी--मंडरूमें जो गर्मी 
छिपी ( “निहित ) है, उसीसे रग-रंगके वनस्पतियों और प्राणियोंकी उत्पत्ति 
होती रहती है। नेचरके ये सारे कार्य नियम--क्रम-के साथ होते हैं; 
जिसको देखकर यह ख्याल होता है कि कोई पूर्णबुद्धि इसका पथ-प्रदर्शन कर 
रही है, यद्यपि दिमागको इसके बारेमें किसी इन्द्रिय था मानसिक-ज्ञानका 
पता नहीं । इस बातका अर्थ यह हुआ, कि जरस्तूृके मतमे जगत्‌-खप्टा 


१. इन्फ़आल। २. सलाहियत। ३. हक. ९ आजतक पेड )! 
. प्रकृति यहाँ सख्यकी प्रकृतिके अर्थ में महों बल्कि सूख भौतिकतस्व- 
के अर्थमें प्रयुक्त है। 
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आकृति---शकरू--का उत्पादक नहीं है, और हम उसको उतका उत्पादक 
मानें, तो यह भी मानना पड़ेगा, कि वस्तुका होना अ-बस्तुसे (अमावसे 
भावका) होता हो गया। 

“इब्न-सीवाकी गलती यह है, कि वह आक्रतियोको उत्पन्न माचता है, 
और हमारे (इस्लामिक) वादक्हास्वियोकी गलती यह है, कि वह वस्तु 
को अ-वस्तु (+अ-भाव ) से हुई मानते है। इसी गलत सिद्धान्त--वस्तुका 
अ-वस्तुसे होवा--को स्वीकार कर हमारे वादशास्त्रियोने जगतृ-स्रष्टाको 
एक ऐसा पूर्ण (स्वंतत्र-) स्वतत्र कर्ता मान लिया है, जो कि एक ही समयमे 
परस्पर-विरोवी वस्तुओकों पैदा किया करता, है। इस मतके अनुसार 
न आग जलाती है, और न पानीमे तरलता और आर्द्रता ( >स्नेह ) की सामर्थ्य 
है । (जगत्‌मे) जितनी वस्तुएँ है, वह अपनी-अपनी क्रियाके लिए 
जगत्‌-म्रप्टाके हस्तक्षेप पर आश्रित है। यही नही, इन ठोमोका ख्यालू है, कि 
मनुष्य जब एक ढेला ऊपर फेकता है, तो इस क्रियाको उसके अग---अवयब- 
स्वय नही करते, बल्कि जगत्‌-खरष्टा उसका प्रवर्तक और गतिकारक होता 
है। इस प्रकार इन लोगोने मनुष्यकी क्रिया-शक्तिकी जडही काट डाली ।” 

इसी तत्त्वकी अन्यत्र समझाते हुए रोश्द लिखता है---' 

(9) भ्रकृति-- (जगत्‌-) उत्पत्ति केवल गतिका नाम है; किन्तु 
गतिके लिए एक गतिवालेका होना जरूरी है। यह गतिवाला जब केवल 
(अन्तहित) क्षमता या योग्यताकी अवस्थामे है, तो इसीका नाम मूछ मृत 
(अकृति) है, जिसपर हर तरहकी आकृतियाँ पिन्हाई जा सकती हैं, यद्यपि 

हे अपने निजी रूप (- स्वभाव) मे दर प्रकारकी आकृतियो---शकलों--. से 
जगत्‌ पुरातन--अनादि--है कि आग का बह हे 
आनेसे पहिले क्षमता--योग्यता --को जगत्‌की सारी वस्तुए अस्तित्वमें 
अवस्थाम थी, अ-वस्तु (-अ-माव ) 


किीत+-_-_-+-_5ह.0...हत 


१: तलखीसू-तबध्यात” (मोतिक-कास्त्र संक्षेप) । 





“ बक्त-रीड़द ] दर्शम इस्लामी रशे३ 


से वस्तु (+नभाव ) का होना असंभव है। 

“प्रकृति स्वेधा अनुत्पन्न (>-अतादि) और अ-नह॒वर (->न नाक्ष होने 
छाथक) है; दुनियामें पैदाइशका न-अन्त होनेवाला क्रम जारी है। जो 
वस्तु (अन्तहित) क्षमता या बोग्यताकी अवस्थामें होती है, वह किया- 
अवस्थामें ज़रूर आती है, अन्यथा दुनियामें बाज चीजोंको कर््ताके बिता 
ही रह जाना पड़ेंगा। गतिके पहिले स्थिति या स्थितिके पहिले गति नहीं 
होती, बल्कि गति स्वयं आदि-अन्त-रहित है। उसका कर्त्ता स्थिति (>-गति- 
शन्यता ) नहीं है, बल्कि गतिके कारण स्वय एक दूसरेके कारण होते हैं। 

(७) गति सब कुछ--जगत्‌का अस्तित्व भी गतिहीसे कायम है। 
हमारे शरीरके अन्दर जो तरह-सरहके परिवसन होते हैं, उन्हींसे हम इस 
दुनियाका अन्दाजा छगाते हैं, यही परिवर्तन गति के भिन्न-भिन्न प्रकार हैं। 
यदि जगत्‌ एक निर्जीव यंत्रकी भाँति स्थिर (-नगति-शून्य) हो जाये, तो 
हसारे दिमागसे दुनियाका ख्याल भी निकरू जायेगा। स्वप्नावस्थामे हम 
दुनिया का अन्दाजा अपने दिमाग और छ्यालकी गतियोंसे करते हैं। और जब 
हम मधुर स्वप्नमें बेलबर (--सुथुप्त) रहते हैं, उस समय दुनियाका ख्याल 
भी हमारे दिलसे निकल जाता है। सारांश यह है कि यह गतिहीका 
चमत्कार है, जो कि आरम्भ और अन्तके विचार हमारे दिमागमें पैदा होते 
हैं। यदि गतिका अस्तित्व न होता, तो जगतुमें उत्पत्तिका जो यह लगातार 
प्रवाह जारी है, उसका अस्तित्व भी न होता, अर्थात्‌ दुनियां कोई चीज 
मौजूद नहीं हो सकती। 

(ग) जीव--नफ़्स' या विज्ञानका सिद्धान्त बरसस्‍्तुके लिए जितना 
महत्त्वपूर्ण है, रोइदके लिए वह उससे भी ज्यादा है, क्योंकि उसने इसीके 
ऊपर अपने एक-विज्ञानता' के सिद्धान्तकों स्थापित किया है। लेकिन जिस 

तरह जयतूके समझनेके लिए प्रकृति (>मूल तत्त्व) और गति एवं 


१. “तलछीसू-तब-दयात” (मोतिक-शास्ञ्-संक्षेष) । 
२. यूनानों नच्ूतत (९००५) +-अशल। 'पइहुदत्‌ू-अछस ।”” 


गतिका स्रोत ईइवर जानना जरूरी है उसी तरह ईइ्वर कर्त्ता-नफ्स या 
कर्त्ता-विज्ञान' जो कि नफ्सो (>विज्ञानों) का नफूस (विजान)और सभी 
सफ़्सोके उद्गम तक पहुँचनेके पहिले प्रकृति और ईव्वर (“नफ़्स) के 
बीचके तत्त्व जीव (रूह) के बारेमे जानना जरूरी है। 

(») पुराने दार्शनिकोंका मत--पुराने यूनानी दार्शनिक जीवके 
बारेसे दो तरहके विचार रखते थे, एक वह जो कि जीवको भूत ( --प्रकृति ) - 
से अलूग नहीं समझते ये जैसे एम्पेदोकल (४८2३-३० ई० पु० ) एपीकुरु 
(३४१-२७ हि ई० पू०) । और दूसरे दोनोकी अलग-अलूग मानते थे, इनमे 
मुख्य है अनखायोर (५००-४२८ ई० पूृ०) अफलातून (४२७-३७० 
ई० पू०) । पुराने यूनानी दाशनिक इस बातपर एकमत थे, कि जीवमें 
ज्ञान और स्वत गति यह दो बाते अव्श्य पाई जाती है। अखीमनके मतमे 
जीव सदा गतिशोल तथा आदि-अन्नहीत [ नित्य ) पदार्थ है। क्षणिकवादी 
हैराक्लितु (५३५-४२५ ई० पु०) के मतये जीव सारे (भौतिक) तस्वोस 
श्रेष्ठ और सूक्ष्म है, इसीलिए वह हर तरहकों परिवर्ततेशील चीजोकों 
जान सकता है। देवजेन (४०१-३२२ ई० ०) जावके मूल तत्त्वकों 
बायुका सा मानता है, जीव स्वयं उसकी दृष्टिमे सूक्ष्म तथा जानकी शक्ति 
रखता है। परमाणुवादी देमोक्रितु (४६०-३७० ई० पू०) के मतसे जीव 
कभी न स्थिर होनेवाली सतत गतिशील, तथा दुनियाकी दुसरो चीजोंको 
गति देनेवाला तत्व है, मौतिकवादी एम्पेदाकल [ ४2३-४३० ई० चू०) 
के मतमे जीव दूसरी मिश्रित वस्तुओकी भातर चार महामृतोसे बना है। 
आपसमे मत-भेद जरूर है. किन्तु सिर्फ पिथ्यायोर' (५५०-५०० ई० पू०) 
और जेनों (४९०-४३० ई० १०) को छोड सक्रात (४६९-३९९ ई० 


१. नफ्स-फआल /&0(0६८ २८७५०7 


२. संस्या-बहाके सिद्धान्तमें जोबको भी झामिलकर उसे अ-भौतिक 
सख्या-तत्त्व मानता था। 


३. यह जोवको संख्या जंसी एक अ-भौतिक वस्तु मानता था। 


इब्स-रोइद ] इस्लामी दर्शन श्ब्५्‌ 


घू० ) से पहिलेवाले सारे यूनानी दाशेनिक जीव और भूत (-नप्रकृति ) को 
अलग-अलरूग तत्व नहीं समझते। 

(०) अफलातुंका मत--अफलातूंने इस बातपर ज्यादा जोर दिया 
कि जीव और भूत अलग-अछूग तत्त्व हैं। मानव शरीरके मीतरके जीव 
उसके मतमे तीन प्रकारके हैं--(१) विशञानीय जीव जो कि मनुष्यके 
भस्तिष्कके भीतर सदा गत्तिशीरू रहता है, (२) दूसरा पाशविक औओोद 
हृदयमे रहता है, और नह्वर है। इससे आदमीको क्रोध और वीरताकी 
प्राप्ति होती है। (३) पाशविक जीवसे भी नीचे प्राकृतिक (>-वानस्पतिक ) 
जीव है; क्ष॒ध्रा, पिपासा, मानुधिक कामना आदिका उद्गम यही है। 
वानस्पतिक ( >प्राकृंतिक ) और पाशविक जीव आमतौरसे आत्मिक जीवके 
आधीन काम करते हैं, किन्तु कभी-कमी वह मनमानी करने लगते हैं, तब 
अक्ल (--विज्ञान) बेचारी असमर्थ हो जाती है, और आदमी के काम 
अबुद्धिपूर्वंक कहे जाते हैं। 

(०) अरस्तुका समत---अरस्त्‌ जीवके बारेमें अपने गुरु अफलातूँके इस 
मत (भूतसे जीवका एक भिन्न द्रव्य होना) से सहमत नहीं है। अरस्तूका 
पुराने दार्भनिकोपर यह आक्षेप है कि वह जीवका ऐसा लक्षण नही बतलाते 
जो कि वानस्पतिक (प्राकृतिक ), पाशविक, और आत्मिक तीनों प्रकारके 
जीवोंपर एकसा लागू हो। अरस्त्‌ अपना लक्षण करते हुए कहता है कि 
मूत (ल्‍चय्कृति) क्रियाका आधार (+-क्रिया-अधिकरण) मात्र है, और 
जीव केवल किया या आकृति है। भूत और जीव अथवा प्रकृति और 
आकृति परस्पर-सबद्ध तथा एक दूसरेके पूरे अंश हैं, इन दोनोंके योगको ही 
प्राकृतिक (>न्भोतिक) पिंड' कहा जाता है। अभाव या अन्धकारमे पड़ी 
प्रकृति (भूत) को जोव (>-आक्ृति) प्रकाशमें छाता है, दूसरी ओर 

१. रहे-अक़ली। २. 'अआणिज्ञास्त्र", अध्याय २ 
३. इन्फ़आल, २०८८ए०(४४९. ४. #०7ए, सुरत। 
५. एाएडांटवों २०१७, जिस्म-तबई । 


२३६ द्दौन-दिग्दर्शन [ अध्याय ७ 


जीव भी प्रकृतिका मुखापेक्षी है, क्योकि वह प्रकृतिमें उन्ही बातोका प्रकाशन 

ला सकता है, जिसकी योग्यता उसमे पहिलेसे मौजूद है। 
अरस्तू भी अफलातुँकी ही भाँति जीवके तीन भेद बतलछाता है-- 
(१) बानस्पतिक जीव जिसका काम प्रसव और वृद्धि है, और जो 
वनस्पतियोमे पाया जाता है। (२) पराशविक जीव जिसमे प्रसव और 
वृद्धिके अतिरिवत पहिचान' की भी शक्ति है, यह सभी पशुओमें पाई जाती 
है। (३) मान्‌षिक जीव बाकी दोनो जीवोसे श्रेष्ठ है, इसमें प्रसब बद्धि, 
पहिचानके अतिरिक्‍त बुद्धि, चिन्तन या विचारकी शक्ति भी है, यह सिर्फ 
मनुष्यमे है। प्राणिशञास्त्रका पिता अरस्तू चाहे डाविनी विकासवाद तक न 
पहुँचा हो, किन्तु कह एक तरहके विकासकों वनस्पति--पशु--मनृष्यमे 
क्रमश. होते जरूर मानता है; जैसा कि उसके जीव सवधी पूर्ब-पूर्वके गुणोकों 
लेते हुए उत्तर-उत्तरमे नयं गुणोके विफाससे मालूम हो रहा है। अरस्तू जीन 
(5आकृति) को प्रकृतिसे अछग अस्तित्व रखनेवाली वस्तु नहीं मानता, 
यह बतला आए है। वह यह भी मानता है कि जीव-व्यक्तियोके रूपमे 
प्रकट होते है, और व्यक्तिके खातभेके साथ उनका भी खातमा हो जाता है। 
अरस्त्‌ जीवकी सौमाकों यहाँ समाप्त कर नफ्स या आत्माकी सीमामें 
दाखिल होता है, यह जरा ठहरकर बतलायेगे। गोया अरस्तृका वर्गीकरण 
हुआ भ्रक्ेति--आकृति ( जीव)--विज्ञान ( >तफ्स ), जिनमे प्रकृति 
और आकृति अभिन्न-सहचारिणीा सखियाँ है, उपनिषद्का त्रेनवाद प्रकृति, 
आकृति ((-जीव) के सखित्वको न मानकर आक्ृतिकों आत्मा बना आत्मा- 
2328 2 कक है। किन्तु जिस तरह हमने वहाँ साफ-साफ 
नहीं है। कही बड़ मानपिक हल दा क आन 3 मम 
तथा व्यक्तिके साथ उत्पत्तिमान और अप आह सा 
नाशवान मानता है, और कही 


१. अदराक है २ +क्त्‌ सयजा "_। 
और मुंडक उपनिषद्‌ ( शे न »ग संखाया: इदेताइवतर ( ४॥६ || 


इंक्सस्सेडद ॥| इस्लामी वर्शन २१७ 


वानस्पतिक और प्राशविक जीवकी बिरादरीसे निकालकर उसे नातिक- 
विज्ञान लोकमें लाना चाहता है। वह जीवन ही नातिक-विज्ञान' है। 
नालिक-विज्ञान--विज्ञानीय जीव या नातिक-विज्ञान नोचेके तत्त्वों 
(प्रकृति, आकृति ) से श्रेष्ठ है, और वही सभी चीजोंका ज्ञाता है--मानो 
नातिक-विज्ञान ऊपरसे नीचेकी दुनियामें खास उद्देशयसे भेजा जाता है। 
उसका इस दुनियाकी (प्राकृतिक या आकृतिक ) व्यक्तियोंसे कोई अपनापन 
नहीं; वहू अवयवकों नहीं अवयवी, सामान्य तथा आकृतिका ज्ञान रखता 
है। इसीके द्वारा मनुष्य इन्द्रियोंकी दुनियाके परे ज्ञान-गम्य दुनियाकों जाननेमें 
समय होता है। किन्तु शञान-गम्प दुनियाका ठीक-ठीक पता अतिमानुष विज्ञानों 
(>कऊपरकी नफ़्सों) को ही होता है, अत नातिक-विज्ञान एक दर्पण है, 
जिसके द्वारा मनुष्य ऊपरकी विज्ञानीय दुनियाके प्रतिबिबकों देख सकता है। 
इखिय-विज्ञान---नातिक-विज्ञान अवयवका ज्ञान नहीं करता, वह 
अति मानृष विज्ञानों' की माँति केवल अवयवी, आकृति या सामान्‍्यका झान 
करता है; यह कह आए हैं। इसलिए अवयव या व्यक्तिके ज्ञानकें लिए 
अरस्तुने एक और विज्ञानकी कल्पना की है, जिसका नाम इन्द्रिय-विज्ञान 
है। आगको छूकर गर्मीका ज्ञान इन्द्रिय-विज्ञानका काम है। इन्द्रिय- 
विज्ञानोंका कार्यक्षेत्र निश्चित है, शरीरमें उनका सोमित स्थान है; नातिक- 
विज्ञान न तो अवयव या झरीरके किसी भागमें समाया हुआ है, न शरीरके 
भीतर एक जगह सीमित होकर बैठा है; न उसके लिए वाह्य विषयोंकी 
पाबदी है, और न उसकी क्रियाके लिए देज्न-काल गा कमी-बेशीकी । वह 
भौतिक वस्तुओंपर बिलकुल आश्रय नहीं करता । 
नातिक-विज्ञान---जीव और शरीरके पारस्परिक संबंध तथा शरीरके 
उत्पत्ति बिनाशके साथ जीवके उत्पत्ति-विनाश्षकी बात कह आए हैं; कितु 
नातिक-बिशान, जेसा कि अमी बतलाया गया, शरीरसे बिलकुल अलग है 
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जिस तरह अपनी क्रियाके आरंभ करनेमें वह शरीरपर अवलबित नहीं, 
उसी तरह शरीरके नप्ट हो जानेपर मी उसमे परिवर्तन नहीं होता; वह 
नित्य सनानन है। 

नातिक विज्ञानके अरस्तुने दो भेद बताएं है--क्रिया-विज्ञान', 
और अविकरण-विज्ञान' क्रिया विज्ञान वस्तुआका ज्ञात--माहूम--होने 
योग्य बताता है, यह अठिमानुप विज्ञानोंका नातिकि-विज्ञान है, जिसके 
भागीगाराम पानव जाति भी है। *अधिकरण-विजान ज्ञात (वस्तुमो) से 
प्रभावित हो उनके प्रतिबिबको अपने भीतर ग्रहण करता है, यह मानव- 
व्यक्तियोबय विज्ञान है, पहिलेका गूण क्रिया और प्रभाव है, दूसरेका गुण 
है प्रभावित होता। ये दोनों ही तत्त्व मौजूद रहते हैं, कितु अधिकरण- 
विज्ञानका प्रकाश--प्राक्टय क्रिया-विज्ञानके बाद होता है। क्रिया-विज्ञान 
अधिकरण विज्ञानमे श्रेष्ठ है, क्योकि किया-विज्ञान शुद्ध विज्ञानीय शक्ति 
है, किन्तु अधिकरण-विज्ञान चूकि उससे प्रभावित होता है, इसलिए उसमे 
पिड ( >शरीर) का भी मेल है।* अरस्तुके नफूस '( ल्‍-विज्ञान ) -सबंधी 
विजारोका सक्षेप है -- 

(१) क्रिया-विज्ञान और अधिकरण-विज्ञान एक नही भिन्न-भिन्न हैं। 

(२) क्रिया-विज्ञान नित्य और अधिकरण विज्ञान नश्वर है । 

(३) किया-विज्ञान मानव व्यक्टिपोसे भिन्न है। 

(४) क्रिया-विज्ञान आदमीके भीतर भी है। 

भरस्तू-टीकाकार सिकन्दर अफदिसियुस्‌ और देमासियुस्‌ (५४९३०) 

3 ड़, देमासियुस्‌ भेदक-विज्ञान कहता 

है, और उसीको सिकदर कारण-कारण कहता है। 
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(ध) रोहबका विज्ञान (>-नफ़्स) बाद--ऊपरके विवरणसे 
अरस्तूके निम्न-विचार हमें मालूम हैं। तत्व मुख्यत' तीन हैं---प्रकृति, 
जीव (++आक्ृति ) और विज्ञान ( -नफ़्स)। जीवके वह तीन भेद मानेता 
है, जिनमे मानुष (>“विज्ञातीय) जीवको विज्ञानकी तरफ खींचना चाहता 
है। विज्ञान (नन्नफ़्स) के वह सिर्फ दो भेद मानता है--क्रिया-विज्ञान 
और अधिकरण-विज्ञान । 

लेकिन रोश्दके वर्णनसे नफू्स ( -विज्ञान) के पोच भेद मिलते है --- 
(१) प्राकृतिक विज्ञान! या भूतातुगत विज्ञान; (२) अभ्यस्त-विज्ञान; 
(३) ब्राता-विज्ञान; (४) अधिकरण-विज्ञान और (५) क्रिया-विज्ञान। 

सिकलदर और भरब दाशेनिक प्राकृतिक-विज्ञान और अधिकरण- 
विज्ञानकों एक समझते हैं, किन्तु रोश्द कभी-कभी प्राकृतिक-विज्ञानको 
क्रिया-विज्ञान आत्माके अर्थमे छेता है, और उसे अवादि अनुत्पन्न मानता 
है, ओर कही इससे भिन्न मानता है। देसासियुस्‌ अभ्यस्त-विज्ञान और ज्ञाता- 
विज्ञानको एक मानता है, क्योकि अक्‍्ल (विज्ञान) को अकल ही पैदा कर 
सबती है, मादा (5हप्रक्ृति) अक्छ (+-विज्ञान) को नहीं पैदा कर सकता , 
अतएव सारी ज्ञान रखनेवाली वस्तुए सिर्फ क्रिया-विशानसे ही उत्पन हैं। 
इस बातकी और पुष्टि करते हुए वह कहता है---यद्यपि सभी अक्ल_ न्‍्नफ़्स 
या विज्ञान) अकल-फ़आल (कर्ता-विज्ञान ) से उत्पन्न हैं, लेकिन झ्ञानकी शर्क्ति 
हर व्यक्तिमे उसकी अम्याससे प्राप्त ज्ञान-योग्यताके अनुसार होती है, इस- 
लिए ज्ञाता-विज्ञान और अम्यस्त-विज्ञानमें अन्तर नही रहा; अर्थात्‌ ज्ञाता- 
विशान भी वही है जो अभ्यास-प्राप्त होता है। देमासियुसके इस मतके 
विरुद्ध रोश्द अभम्यस्त-विज्ञानमें दोनों बाते मानता है---एक ओर उसे वह 
ईश्वर (+>कर्त्ता-विज्ञानॉ ) का कार्य बतलाता है, और इस प्रकार उसे 
अनादि और अ-नशवर मानता है, और दूसरी ओर उसे आदमीके अभ्यास- 
का परिणाम कहता है, जिससे वह उत्पन्न तथा नश्वर है। 


१. अब्रल-हेबलानी । २ अक्नल-म॒स्तफ़ाद । दे अश्नल सुद्रिक । ४ अक्ररफ़म् । 


२४० दर्शत-दिग्वर्गन [ अध्याय ७ 


नाम अलग-अलग रखते हुए भी अरस्तू तया उसके दूसरे टीकाकारोंकी 
भाँति रोश्द वस्तुतः नफूसतों (+अक्लों, विज्ञानों) के भेदको न मानकर 
नकूप्की एकताकों स्वीकार करता है। वह कहता है--यह ठीक है कि 
चूँकि विज्ञान (जनफूप्र) अनेक भिन्न-मिन्र आकार-प्रकारोंको स्वीकार 
करनेको शक्ति रखता है, इसलिए जहाँ तक उसके अपने स्वरूपका सर्रंध है, 
उसे आकार-प्रकारसे रहित होना चाहिए--अर्यात्‌ अपने असली स्वरूपमें 
विज्ञान (>-नकूस) ज्ञान-योग्यताका नाम है। लेकिन यह कहनेका कोई 
अर्थ नही कि सिर्फ योग्यताके अस्तित्वकों स्वीकार कर मनुष्यमे क्रिया-विज्ञान- 
के होनेसे इन्कार कर दिया जाये। और जब हम मनुष्यमे क्रिया-विशानकों 
मानते हैं तो यह भी मानना पडेया, कि विज्ञान' अपने स्वरूपमे किसी 
विशेष आकार-प्रकारके साथ मूतिमान्‌ हो गया--“क्रिया सिर्फ (अ-प्रकट, 
अन्तहिंत ) योग्यताके प्रकाशका नाम है”, वह किसी विशेष आकार-प्रकारके 
साथ मू्तिमान्‌ होनेका नाम नहीं है। अतएवं यह कहनेके लिए कोई कारण 
नही मालूम होता, कि आध्यात्मिक या (आन्तरिक) सभवनोयता था 
योग्यताकों तो स्वीकार किया जाये, किन्तु वाह्य क्रियावत्ता या प्रकाशकों 
स्वीकार न किया जाये। एसी अवस्थामे, ज्ञान या प्रतीतिका अये सिर्फ 
ज्ञान योग्यता नहीं, बल्कि ज्ञान-घटना है। जबतक आध्यात्मिक या 
अधिक रण-सबबों, और वाह्य या क्रिप्रा-सबवी विज्ञानोंके पारस्परिक 
प्रभाव--अर्थात्‌ शक्तिमता और क़ियावत्ता--एकत्रित न होगे, तबतक 
ज्ञान ऑस्तत्वमे आ नहीं सकता। यह ठीक है, कि अधिकरण-विज्ञान' मरे 
अनेकता या बहुसख्यकता है, और बह मानव-शरीरकी भांति नहवर है, तथा 
क्रिया-विज्ञान अपने उद्गमके ख्यालसे मनुष्यसे अलग और अनइवर है। 

2 (क्रिया और अधिकरण-) विज्ञानोंमे उपरोक्त भेद रहते भी 
दोनोंका एकत्रित होनेका न तो यह अथं है कि क्रिया-विज्ञान व्यक्तियोंकी 
अनेकताके कारण अनेक हो जाये, और न इसका यह अर्थ है कि व्यक्तियोंकी 


१. '४००७ (नफ़्स) अब्नल। २. अक्ल-इन्फ़आली । 
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अनेकता खतम हो जाये, और बह क्रिया-विज्ञानकी एकतामें विलीन हो 
जायें। इसका अर्थ सिर्फ यही है, कि क्रिया-विजश्ञानके (अनादि सनातन) 
अंशोमें मानवता बाँट दी गई है---अर्थात्‌ क्रिया और अधिकरण-विज्ञानोंके 
एकत्रित होनेका सिर्फ यह अय॑ है, कि मनुष्यके मस्तिष्ककी बनावट जिस 
तरह एक-सी योग्यताओकी प्रदर्शका है, उससे मानवजातिको किया- 
बिज्ञानके अंशों का मिश्रण होता रहता है। ये अंश अपने स्वरूपमे अ-तश्वर 
और तचिरस्थायी हैं। इनका अस्तित्व मानव व्यक्तियोंके साथ बंधा नहीं है 
बल्कि, यदि कभी मानव-व्यक्तित्वका अस्तित्व न रह जाये उस अवस्थामें मी 
इनका काम इसी तरह जारी रहता है, जिस तरह मानव व्यक्तियोंके भीतर | 
इस असंभव कल्पनाकी भी आवश्यकता नहीं। सारा विद्व परस-विज्ञान के 
प्रकाशमान कणोंसे प्रकाष्षित है। प्राणी, वनस्पति, धातु और मसूभिके 
भीतर-बाहरके भाव--सभी जगह इसी परम-विज्ञानका शासन चल रहा 
है। परम विज्ञान जेसे इन सब जगहोंमें प्रकाश्षमान है, बसे ही मनुष्यमें 
भी, क्योंकि मनुष्य भी उसी प्रकाहइलान विध्थका एक अंदा है। जिस 
तरह मानवता सारे मनुष्योंमें एक ही है, उसी- तरह सारे मनुष्योंमें एक 
विज्ञान भी पाया जाता है। इ०४ का अर्थ यह हुआ, कि थ्यकिति-संख्या- 
भेदसे शून्य तथा विदव-शासक परम-ट्शिन जब क़ियापनका वस्त्र पहनता 
है, तो भिश्न-भिश्न किस्मोंमे प्रकाशित होता है---कहीं बह प्राणीमें प्रकाशित 
होता है, कहीं देवताओंमें', और कही मनुष्यमें; इसीलिए व्यक्ति स्वरूप 
नश्वर है, किन्तु सानवता-विज्ञानो चिरन्तन तथा अनहवर है, क्‍योंकि वह 
उस विज्ञानका एक अश है। 

उपरोक्त कथनसे यह भी सिद्ध होता है कि क्रिया-विज्ञान और 
मानवता-विज्ञान दोनोंके अनादि होने पर मानवता कभी नष्ठ ने होगी-- 
मानवर्में ज्ञान (+-दर्शन, साइंस आदि) का प्रकाश सदा होता रहेगा। 

(३) सभो विशानोंका परमविज्ञानमें समामस--रोश्दके कहे 


१. अक्ल-मुत्कक।  २- अफ़ताक१ रे. तफ़्से-इन्सानियत्‌ 
१६ 
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पाँच विज्ञानोका' नाम हम बतला चुक हैं रोशद उनको समझाते हुए कहता 
है कि (१) प्राकृतिक विज्ञानका' अस्तित्व मनृष्यके पैदा होनेके साथ होता 
है, उस वक्‍त वह सिर्फ ज्ञानकी योग्यता या सभावना के रूपमे रहता है। 
आयुके बढनेके साथ (अन्तहिंत) योग्यता क्रियाका रूप लेती है, और इस 
विकासका अन्त; (२) अभ्यस्त-विशानकी' प्राप्तिपर होता है, जो कि मानव- 
जीवनकी चरम सीमा है। लेकिन अभ्यस्त-विज्ञान विज्ञानका चरम-स्थान 
नही है। हाँ, प्रकृतिसे लिप्त रहते उसका जो विकास हो सकता है, 
उसका चरम विकास कह सकते है। उसके आगे प्राकृतिक: जगत्से ऊपर 
उठता बह शुद्ध विज्ञानजगतकी ओर बढता है, जितना वह विज्ञान-जगत्‌ 
दे करीब पहुँक्‍ता जाता है, उतना ही उसका विज्ञान-जगत॒से समागम 
होता जाता है। इस अवस्थामे पहुँचकर विज्ञान हर प्रकारकी वस्तुओंका 
ज्ञान स्वय प्राप्त कर लेता है। अर्थात्‌ ज्ञाता-विज्ञानकी अवस्थामे पहुँच 
जाता है। यही यह अवस्था है, जहाँ 'मै-तुम' के भेद उठ जाते हैं, और 
मनुष्य कर्तता-विज्ञान" (-5-ईश्वर) का पद प्राप्त कर लता है। चूकि कर्ता 
विज्ञानके अन्दर सब तरहकी वस्तुएँ मौजूद है, इसलिए मनुष्य भी मू्ति- 
मान्‌ "सब खल्विद इह्म “' बन जाता है। न्‍ 

[कर्सा (परम) विज्ञान ही सब कुछ |--अरस्तू कहता है--.ज्ञान 
ही विज्ञानका स्वरूप है, और ज्ञान भी मामूली इन्द्रिय-विधयोंका नहीं बल्कि 
सनातन गुण रखनेवाली चीजो--विज्ञानमय [ >विज्ञान-जगत्‌ )---का । 
तब स्पष्ट है कि नफ्सोका नफूस (>-विज्ञानोका विज्ञान ) अर्थात्‌ कर्त्ता- 
विज्ञान (ईईवर ) का स्वरूप ज्ञानके सिवा और कुछ हो ही नट्टी सकता। 
ईरव रमे जीवन है, और उसका जीवन केवल ज्ञान क्रिया होनेका नाम 
है । करती विशान सनातन शिव और केवल मगर (-मय ) है, और ज्ञानसे 
बढ़कर कोई जिवना [ ->अच्छाई) नहीं हो सकती। (“नहि ज्ञानेन 
की पर । 220 आ अक्ल-मुस्तफ़ाद। ४. अक्ले- 
पुठ्धिक फ़आल। ६. “हमा-ओ-स्स (सब वह है) । 
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सदुहं पवित्रमिह विद्वते”/) अतः: ईैष्वर इस छ्िवलाका ज्ोत है। किन्तु 
उसके झानमें विज्ञादा और बिशेयका भेद नहीं, क्योंकि बहाँ उसके स्वरूपके 
सिवा और कोई चीज मौजूद मी नहीं है, और है मी तो उसके अन्दर। 
अतएव यह (--कर्ता-विज्ञान, ईश्वर) यदि अपनेसे भिन्न चीजका ज्ञान 
भी करे, तो भी अपने स्वरूपके ज्ञानके सिवा और हो नहीं सकता। इस 
लरह यह स्वयं ही शातता और शेय दोनों है, बल्कि यों कहना चाहिए कि 
उसका ज्ञान, शानके पज्ञानका नाम है, क्योंकि उस अवस्थामे ज्ञान, शैेय 
और ज्ञातामें कोई भी मेद नहीं है--जो ज्ञान है वही ज्ञाता है, जो ज्ञाता 
है वही शेय है, और उसके अतिरिक्त सारी चीजें नास्ति' हैं।' 

रोश्द आचार-शास्त्रमें संक्षेपमें फिर अपने विज्ञान-अद्दैतवादपर 
लिखता है --- 

“ज्ान--प्रतीति---के अतिरिक्त और जितनी शझितवतायें (+-अच्छा- 
इया) हैं, उनमेंसे कोई भी स्वतः बांछनीय नहीं होती, और न किसीसे आयुसे 
वृद्धि होती है। वह सबकी सब नव्वर हैं, कितु यह शिवता (-ज्ञान) अन- 
श्वर है, सबकी सब दूसरोंकी वांछा पूरी करती हैं, कितु यह (ज्ञान) 
स्वयं अपनी वाछा है, उसको छोड़ किसी वांछाका अस्तित्व नहीं। लेकिन 
मुश्किल यह है, कि ज्ञानोंका उच्चतम पद मनुष्यकी पहुँचसे बाहर है--- 
मनुष्य सिर से पैर तक भौतिकतासे घिरा हुआ है, वह मानवताकी चहार- 
दीवारीके भीतर रहते उन पदों तक किसी तरह पहुँच नहीं सकता। हाँ, 
उसके भीतर ईश्वर (>-कर्त्ता-विज्ञान )की ज्योति जय रही है, यदि वह 
उसकी ओर बढ़नेकी कोशिश करे---मानवताकी पोशाक (+ःआवरण )- 
को उतारकर---अपने अपनत्व (+>मैंपन "को नष्ट कर दे, तो निस्सन्‍्देह 
केवल शिवकी प्राप्ति उसे हो सकती है।. . . .छोग कहते हैं कि सनृष्यको 
सनृष्यकी तरह जीवन-यापन करना चाहिए, चूँकि वह स्वयं भौतिक है, 


है. सामाव-सबइयात्‌ , पृष्ठ २५५ 
२. “तल्लीस किताबे-अच्छाक़”, पृष्ठ २९६ 
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इसलिए भौतिकतासे ही उसे नाता रखता चबाहिएं। लेकिन यह ठीक 
नही है। हर जातिकी शिवता (६ -अच्छाई) सिर्फ उसी चीजमें होती 
है, जिससे उसके आनदमे वृद्धि होती हो, और जो उसके अनुकूल हो। 
अतएव मनुष्यकी शिवता यह नही है, कि वह कीड़ो-मकोडोकी तरह ( प्रवाह- 
मे) बह जाये। उसके भीतर तो कश्वरकी ज्योति जगमगा रही है, व 
उसकी ओर क्यों न ख्याल करे, और ईश्वरसे वास्तविक समागम क्यों ते 
प्राप्य करे--यही तो वास्तविक शिवता और उसका अमर जीवन है। 
“उस पदकी क्या प्रशसा की जाये ” यह आइचर्यमय पद है, जहाँपर पहुँच- 
कर बुद्धि आत्मविभोर हो जाती है, लेखनी आनदातिरेकमें रक जाती है, 
जिह्दा स्खलित होने लगती है, और शब्द अर्थोंके पर्दाँमि छिप जाते है। 
जबान उसके स्वरूपको किस तरह कहे, और लेखनी चलना चाहे तो भी 
किस तरह चले 7” 

(च) परमविज्ञानकी प्राप्तिका उपाय--यद्यपि ऊपरके उद्धरण- 
की भाषा और कुछ-कुछ आशयसे भी--आदमीकों भ्रम हो सकता है, कि 
रोड्द सूफीवादके योग-ध्यानको कर्त्ता-विज्ञान ( ईश्वर ) के समागमके लिए 
जरूरी समझता होगा , किन्तु, ध्यानसे देखने से मालूम होगा, कि उसका परम- 
विज्ञान-समागम ज्ञानकी प्राप्तिपर है। इस्लामिक दाशनिकोमे रोश्द 
सबसे ज्यादा सूफीवादका विरोधी है। वह योग, ध्यान, ब्रह्मलीनता' को 
बिलकुल झूठी बात कहता है। मनुष्यकी शिवता उसी योग्यताको विकसित 
करने मे है, जिसे लेकर वह पंदा हुआ, और वह है ज्ञानकी योग्यता । आदमी- 
को उसी वक्‍त शिवता प्राप्त होती है, जब वह इस योग्यताकों उन्नत कर 
पदार्थोकी वास्तविकताके तह तक पहुँच जाता है। सूफियोका आचार- 
उपदेश ठिल्कुल असत्य और बेकार है। मनुष्यके पैदा होनेका प्रयोजन यह 
है, कि इन्द्रिय-जगतूपर विज्ञान-जगत्‌का रग चढ़ाये। बस इसी एक उद्देश्य- 
के प्राप्त हो जानेपर मनुप्यकों स्वर्ग मिल जाता है, चाहे उसका कोई भी 


१. सआदत। २. फ़ना-फ़िल्लाही। 
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सजहयव क्यों न हो । “दार्शनिकोंका असली मजहुब है विधष्वके अस्तित्वका 
अध्ययन, क्योंकि ईश्वरकी सर्वेश्रेष्ठ उपासना केवछ यही हो सकती है, 
कि उसकी सूष्टि---कारीग़री--का वास्तविक ज्ञान प्राप्त किया जाये; 
भह ईश्वरके परिचय करने जैसा है। यही एक कम है, जिससे ईश्वर खुश 
होता है। सबसे बुरा कर्म वे करते हैं, जो कि ईद्वरकी बहुत ही श्रेष्ठ उपा- 
सना करनेवालेको काफिर कहते, तथा परेशान करते हैं।”' 

(छ) मनुष्य परिस्यथितिका दास--मनुष्य काम करनेमें स्वतंत्र 
है भा परतंत्र; दूसरे कितने ही दाशंनिकोंकी भाँति रोहदने भी इस प्रहनपर 
कलम उठाई है। इसपर कुछ कहनेसे पहिले संकल्पको समझना ज़रूरी 
है, क्योकि कर्म करनेसे पहिले संकल्प होता है अथवा संकल्प स्वयं ही एक 
कुमें--सानस-कर्म --है । 

(०) संकल्प--संकल्पके बारेमें रोददका मत है---संकल्प मनुष्यकी 
एक आत्मिक (मानसिक) अवस्था है, जिसका उद्देश्य यह है, कि मनुष्य 
कोई कर्म करे। लेकिन, मनुष्यके संकल्पकी उत्पत्ति उसके भीतरसे नहीं 
होती, बल्कि उसकी उत्पत्ति कितने ही बाहरी कारणोंपर निर्भर है। यही 
नहीं कि इन बाहरी कारणोंसे हमारे संकल्पमें दुढ़ता पैदा होती है, बल्कि 
हमारे संकल्पकी कायमी और सीमा भी इन्ही कारणोंपर निर्मर है। संकल्प 
राग या द्वेष इत दो मानसिक अवस्थाओंका है, जो कि बाहर किसी लाभ- 
दासक या हानिकारक बस्तुके अस्तित्व या ख्यालसे हमारे भीतर पैदा होती 
हैं। इससे यह स्पष्ट है कि एक हद तक संकल्पका अस्तित्व बाहरी कारणों 
ही पर निर्मेर है--जब कोई सुन्दर वस्तु हमारी आँखके सामने आती है, 
अवश्य ही हमारा आकर्षण उसकी ओर होता है; जब कोई असुत्दर 
या भयानक वस्तुपर हमारी निमाह पड़ती है, तो उससे विराग 
होता है। मनकी इसी राग-देष या. आकर्षण-विराग वाली अवस्था- 
का नाम संकल्प है। जब तक हमारे मनको उकसानेवाली कोई बात 


१३. ल50979 0 फठडइकुपर (0. 8. 7९७78) ५०. 3. 
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सामने महीं आती, उस वक्‍त तक संकल्प भी अस्तित्वमें नहीं आता, यह्‌ 
स्पष्ट है। ॥॒ 

(०) संकल्पोत्पावक बाहरी कारण--(१) बाहरी कारण संकल्प- 
के उत्पादक होते हैं, यह तो बतलाया; किन्तु यह भी ख्याऊ रखना है, 
कि इन बाहरी कारणोका अस्तित्व भी क्रम-रहित--व्यवस्था-शून्य--नहीं 
होता; बल्कि ये स्वयं बाहरवाले अपने कारणोंके आधीन होते हैं। इस 
प्रकार हमारे भीतर सकल्प का आना क्रम-शून्य तथा बे-समय नही होता; 
बल्कि (२) कारणोके क्रम (>परम्परा)की भाँति सकल्पोंकी मी एक 
ऋ्रमबद्ध शखला होती है। जिसकी प्रत्येक कडी कारणोंकी शंखलाकी 
भाँति बाहरी कडीसे मिली होतीं है। इसके अतिरिक्त (३) स्वयं हमारी 
शारीरिक व्यवस्था--जिसपर कि बहुत हद तक हमारे संकल्प निर्भर 
करते हैं--भी एक खास व्यवस्थाके आधीन हैं। ये तीनों कार्य-कारण 
शरृंखलामे एक दूसरेसे जकडी हुई हैं। इन तीनो श्वुखलाओंके सभी अंश 
या कड़ियाँ मनुष्यकी अक्छकी पहुँचसे बाहर हैं। हमारे शरीरकी व्यव- 
स्थामे जो परिवर्तन होते हैं, वे सभी हमारे ज्ञान या अधिकारसे बाहर 
हैं। इसी तरह बाहरी जगत्‌की जो क्रिवाए या प्रभाव हमारे मानसिक 
जीवनपर काम करते है, वह असख्य होनेके अतिरिक्त हमारे ज्ञान या 
अधिकारसे बाहर रहते हैं, हमपर काम करते हैं। इस तरह इन बाहरी 
क्रियाओ या प्रभावोंमेंसे अधिकाशकों सचित करना क्या उनका ज्ञान प्राप्त 
करना भी मनुष्यकी शक्तिसे बाहरकी बात है। यही वजह है, कि मनुष्य 
अं २ सामने छाचार और बेबस है। वह चाहता कुछ है, और होता 
कुछ है। 

(४) सामाजिक विचार--हम देख चुके हैं, कि रोइद जहाँ विज्ञान 
(:नफूस ) को लेता है, तो ज्ञानकी हलकीसी चिनगारीकों भी परम विज्ञान- 
कष्ट रह इकार हज मय खत है। शाप ही बकति (> 
ला बटर है, र न उसे विज्ञानका विकार या माया 

; परिस्थितिवादमें तो विज्ञान्र-ज्योतिसे युक्त मानवकों 
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यह जिस प्रकार प्रकृतिसे छाचार बतलाता है, उससे तो अपने क्षेत्रमें प्रकृति 
उसके लिए विजश्ञानसे कम स्वतंत्र नहीं है। इन्ही दो तरहके विचारोंको 
लेकर उसके समर्थकोंका विज्ञानगादी और भौतिकवादी दो दलोंमें ब्रेट 
जाना विल्‍ूकुछ स्वाभाविक था। यदि रोददका विज्ञानवाद भी पसंद था 
तो इसमें तो शक नहीं कि वह सद्न्‍ाली आदिके सूफीवाद या शंकर आदिके 
अईंत-अह्यावादकी तरहका नहीं था, जिसमें जगत्‌ ब्रह्ममें कल्पित सिर्फ 
माया या अभ्यास मात्र हो। छेकिन रोइदके सामाजिक विचारींकी जो 
बानगी हम देने जारहे हैं, उससे जान पड़ता है, कि भौतिकवाद और व्यव- 
हारवादपर ही उसका जोर ज्यादा था। 

(क) समाजका पकपाती--समाजके सामने व्यक्तिको रोदद 
कितना कम महत्त्व देता था, यह उसके इस विचारसे साफ हो जाता है--- 
मानवजातिकी अवस्था वनस्पतिको माँति है। जिस तरह किसान हर साल 
बेकार तथा निष्फल व॒क्षों और पौधोंको जड़से उखाड़ फेंकते हैं, और सिर्फे 
उन्ही बुक्षोंको रहने देते हैं, जिनसे फल लेनेकी आशा होती है; उसी तरह 
यह बहुत आवषश्यक है कि बडें-बड़े नगरोंकी जन-गणना कराई जाये, और 
उन व्यक्तियोंको क्तल कर दिया जाये, जो बेकार जीवन बिताते हैं, और 
कोई ऐसा पेज्ञा या काम नहीं करते जिनसे जीवन-यापन हो सके। सफाई 
और स्वास्थ्य-रक्षाके नियमानुसार नगरोका बसाना सरकारका कर्तव्य 
है, और यह तबतक संभव नहीं है, जबतक कि काम करनेमे असमर्थ, हूले, 
लेंगड़े और बेकार आदमियोंसे झहरोंको पाक न कर दिया जाये।* 

रोहदने अरस्तूके 'राजनीति-स्लास्त्र” के अमावमें अफलातुके “प्रजा- 
सत्र पर विवरण लिखा या, दौर इस बारेमें अफलातूँके सिद्धान्तोंसे बहुत 
हद तक सहमत था। नगरकों फजूलके आदमियोंसे पाक करना, अफलातुके 
दुर्बल बच्चोंकों मरनेके लिए छोड़ देनेका अनुकरण है। स्वास्थ्य-रक्षा, 
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आनुवंशिकता और सन्तान-नियंत्रण द्वारा, बिना क़तल किये भी, अगली 
पीढियोंको कितना बेहतर बनाया जा सकता है, इसे रोददने नहीं समझा। 
तो भी उस वक्‍तके ज्ञानकी अवस्थामे यह क्षम्य हो सकता है; किन्तु उनके 
लिए कया कहा जाय, जो कि आज कत्ल-आमके द्वारा “हीन” जातियोंका 
संहार कर “उच्च” जातिका विस्तार करना चाहते हैं। 
रोदद मूर्ख शासकों और धर्मान्ध मुल्लोंके सख्त खिलाफ था। मुल्लों- 
को वह विचार-स्वातन्श्यका दुश्मन होनेसे मानवताका दुश्मन मानता था। 
अपने समयके शासको और मुल्लाओका उसे बडा तल्ख तजर्बा था, और 
हकामकी (हस्तलिखित) चार लाख पुस्तकोकी लाइब्रेरीकी होली उसे 
भूलनेवाली न थी। इस तरह दुनियामे अधेर देखते हुए भी वह फाराबी 
या बाजाकी भाति वैयक्तिक जीवन या एकान्तताका पक्षपाती ले था। 
समाजमें उसका विश्वास था। वह कहता था कि वैयक्तिक जीवन न किसी 
कला का निर्माण कर सकता है न विज्ञानका। वह ज्यादासे ज्यादा यही कर 
सकता है, कि समाजकी पहिलेकी अजित निधिसे गुजारा करे, और जहाँ-सहाँ 
नाममात्रका सुधार भी कर सके। समाजमे रहना, तथा अपनी शक्तिके 
अनुसार सारे समाजकी भलाईके लिए कुछ करता हर एक आदमीका फ़र्ज 
होना चाहिए। इसीलिए वह स्त्रियोंकी स्वतश्रता चाहता है। मजहबवालो- 
की भाँति सदाचार नियमको वह “आसमानसे टपका” नहीं मानता था, 
वल्कि उसे बुद्धि की उपज समझता था; न कि वैयक्तिक स्वार्थके लिए वैय- 
क्तिक बृद्धिकी उपज। राष्ट्र या समाजकी भलाई उसके लिए सदाचारकी 
कसौटी थी। धर्मके महत्त्वको भी वह सामाजिक उपयोगिताके ख्यालसे 
स्वीकार करता था। आमतौरसे दर्शनसे भिन्न और उलदटी राय रखनेके 
कारण नमक असत्यतापर रोश्दका विश्वास था, किन्तु अफलातूँके “भिन्न- 
हे 48 वने आदमियोकी श्रेणियाँ होने” को प्रोपेणडा द्वारा हृदयां- 
। भॉति मजहबको भी वह प्रोपेण्ाकी मशीन समझता था, 
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और उस मशीनको इस्तेमाऊ करनेसे उसे इन्कार नहीों था, यदि वह अपने 
अआचार-नियमों द्वारा समाजकी बेहतरां कर सके। 

(खत) स्न्री-स्वलस्त्रवावादी--मुल्समीन शासकोंके यहाँ स्त्रियाँ मुँह 
खोले सरे-आम घूमती थीं, और मर्द मूंहपर पर्दा रखते थे, ऐसा करके इस्लाम- 
ने दिखला दियाँ कि वह इस पार उस पार दोनों चरम-पंथोमें जा सकता 
है। कितु, इसका यह अर्थ नहीं कि मुल्समीन रानियाँ और राजकुमारियाँ 
आशिक स्वारंत्य---जो कि वास्तविक स्वातन्श्य है---की अधिकारिणी थों 
और फिर यह रवाज सिर्फ़ राजवंश तक सीमित था। रोहद वस्तुतः स्त्रियों 
की स्वतंत्रता चाहता था, क्योंकि वह इसीमें समाजका कल्याण समझता था। 
यह भी स्मरण रहना चाहिए, कि इस बातमे अफलातूँ भी इतना उदार 
नहीं था । 

रोददकी रायमें स्त्री और पुरुषकी मानसिक तथा शारीरिक शक्षितियोंमें 
कोई मौलिक भेद नहीं है, भेद यदि कही मिलेगा तो वह कुछ कमी-बेशी 
ही का। कला, विद्या, युद्ध-चातुरीमें जिस तरह पुरुष दक्षता प्राप्त करते 
हैं, उसी तरह स्त्रियाँ भी प्राप्त कर सकती हैं; पुरुषोंके कंघेसे कंधा मिलाकर 
वह समाजकी हर तरहमसे सेवा कर सकती हैं। यही नहीं, कितनी ही विद्याएँ- 
कलछाएँ----तो स्त्रियोंके ही लिए प्रकृतिकी ओरसे सुरक्षित हैं; --उदाहरणार्थ 
सगीतकी व्यवस्था और चरम विकास तभी हो सकता है, जब कि स्त्रियाँ 
उसमें हस्तावलूंब दें। युद्धमें स्त्रियोकी दक्षता कोई काल्पनिक बात नहीं है। 
अफ्रीकाकी कितनी ही बदुदु-रियासतोंमें स्त्रियोंकी रणचातुरीके बहुत अधिक 
उदाहरण मिलते हैं, जिनमें स्त्रियोंने युद्ध-क्षेत्रमें सिपाही और अफ़सरोके 
कर्सव्यकी बड़ी सफलतासे पूरा किया। इसी तरह इसके भी कितने ही 
उदाहरण हैं, जब कि शासन-यंत्र स्त्रीके हाथमें रहा, और राज्य-प्रबंध 
ठीकसे चअलूता रहा। स्त्रियोंके लिए स्थापित की गई आजकलकी व्यवस्था 
बहुत बुरी है, इसके कारण स्त्रियोंकों अवसर नहीं मिलता, कि बह अपनी 
योग्यताकों दिखछा सकें। आजकी व्यवस्थाने तै कर दिया है कि स्त्रियोंका 
कर्सव्य सिर्फ यही है, कि सन्‍्तान बढ़ावें, और बच्चोंका पालन-पोषण करें। 
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लेकिन इसीका परिणाम है, जो कि एक हद तक उनकी छिपी हुई स्वाभाविक 
शक्ति लुप्त होती चली जा रही है। यही वजह है, कि हमारे देश (>>स्पेन ) 
में ऐसी स्त्रियाँ बहुत कम दिखलाई पडती हैं, जो किसी बातमे भी समाजमें 
विशेष स्थान रखती हो। उनका जीवन वनस्पतियोंका जीवन है, खेतीकी 
भाँति वह अपने पतियोकी सम्पत्ति है। हमारे देश (-स्पेन) में जो दरिद्रता 
दिन-पर-दिन वढ रही है, उसका भी कारण स्त्रियोकी यही दुरवस्था 
है। चूंकि हमारे देशमे स्त्रियोकी सख्या पुरुषोंसे अधिक है, और स्त्रियाँ 
अपने दिनोको अधिकतर बेकार गुजारती हैं, इसलिए वह अपने श्रमसे 
परिवारकी सम्पत्तिको वढानेकी जगह म्दोपर भार होकर जिन्दगी बसर 
करती हैं। 

रोश्दके ये विचार बतलाते हैं, कि क्यो वह युरोपीय समाजमें तृफान 
लाने तथा उसे एक नई दिशाको ओर घक्का देनेमे सफल हुआ। 


४. यहूदी दाशनिक 


क - इब्न-मेमून (११३५-१२०८ ई०) 
यद्यपि इब्नू-मेमून मुसलमान घरमें नहीं, बल्कि इब्नृ-जिब्रोलकी भाँति 
यहूदी घरमे पैदा हुआ था, तो भी इस्लामिक दर्शन या दार्शनिकसे हमारा 
अभिप्नाय यहाँ कुरानी दश्शनसे नहीं है, बल्कि ऐसी विचारघारासे है, जो 
अखसे निकले उस क्षीण स्रोतमें दूसरी नई-पुरानी विचार-धाराओंके 
मिलनेसे बनी। इसीलिए हमने जिब्नोल---जो कि स्पेनिश इस्लामिक 
दशनधाराका आरम्भक था--के बारेमे पहिले लिखा, अब और इब्न- 
मैमूनके बारेमें लिखते हैं, जिसके साथ यह धारा प्राय. बिलकुरू 
जाती है। 20580 
(१) जोवनो--मूसा इब्न-मैमूनका जन्म रोददके शहर कादोंवामें 
११३५ ई०में हुआ था। बचपनसे ही वह बहुत तेज बुद्धि रखता था, और 
जैबे वह अभी विछकुल तरुण था, तभी उसने बाबुल और यरूछिलमकी- 
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सारूसुझों' पर विवरण लिखें, जिसकी वजहसे यहूदियोंमें उसका बहुत 
सम्मान होने ऊूगा। मैभूनने दशेल किससे पढ़ा, इसमें मतभेद है। कुछ 
लेखक उसे रोशदका शिष्य कहते हैं, और वह अपने दाशनिक विचारोंमें 
रोश्दका अनुगामी था, इसमें सन्देह नही है; छेकिन वह स्वयं अपनी पुस्तक 
“दलाजऊा "में सिर्फ इतना ही लिखता है कि उसने इब्न-बाजाके एक शिष्य- 
से दर्शन पढ़ा। मोहिदीनके प्रथम शासक अनुल्मोमिन (११४७-६३ ई०) 
के शासनारभमें यहूदियोंकी जो बुरी अवस्था हुई थी, उत्ती समय मैमून मिस्र 
भाग गया। पीछे वहू मिस्रके नये शासक तथा शौीयोंके घ्वंसक सलाहु- 
दीन अयू्वीका राजवैद्य बना। मिस्रमें आनेपर उसे रोइदके ग्रंथोंकों पढ़ने 
का शौक हुआ। ११९१ ई०में वह अपने योग्य शिष्य यूसुफ इब्न-यह्याको 
लिखता है---मैं अरस्तूपर लिखी इब्न-रोश्दको सारी व्याख्याओंको 
एकत्रित कर चुका हूँ, सिर्फ “हिस्स व महसूस” (+-5इन्द्रियके श्ञान और 
जेय) की पुस्तक अभी नहीं मिली। वस्तुतः इब्न-रोश्दके विचार बहुत 
ही भ्याय-सम्मत होते हैं, इसलिए मुझे उसके विचार बहुत पसंद हैं; किन्सु 
अफसोस है, कि समयामावसे में उसकी पुस्तकोंका अध्ययन नहीं कर 
सका हूं।” 

मैमूनने ही सबसे पहिले रोश्दके महत्त्वको समझा, और उसकी वजहसे 
यहूदी बिद्वानोंने उसके दर्शनके अध्ययन-अध्यापनका काम ही अपने हाथमें 
नहीं लिया, बल्कि उन्हींके इब्रानी और लातीनी अनुवादोंने युरोयकी अगली 
विचार-धाराके बनानेका भारी काम किया। 

मेमूनका देहान्त ६०५ हिजरी (तसन्‌ १२०८ ई०) में हुआ। 

(२) दा्षमिक विधार---रोशदने जिस तरह दर्शनके बुद्धि-प्रधान 
हेथियारसे इस्लामके मजहवदी बाद-शास्त्रियोंकी खबर ली, मैमूलने यही काम 
यहूदी वाद-आास्त्रियोंके साथ किया। रोहदकी तोहाफ़तु तू-तोहाफ़त्‌" 


१. भहूदिसोके जर्म-प्रंदओ दाइजिससे निचले दलें के समझे जाते हैं, 
और जिन्हें उनके भर्माचाजोंने सकलिसल या बादुलके प्रवासमें बनाया। 
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(>खंडन-खडन) की भाँति ही उसकी पुस्तक दलाला' ने यहुदीधर्म- 
वादियोपर प्रहारका काम किया। यहदियोंके कितने ही सिद्धान्त इस्लामकी 
तरहके थे, और उनके खडनमे मैमूनने रोग्दकी तरह ही सरगर्मी दिख- 
लाई; वल्कि ईश्वरके वारेमे तो बह रोश्दसे भी आगे गया, और उसने कहा 
कि ईइवरके बारेमे हम सिर्फ इतना ही कह सकते है कि बह “यह नही” है 
“पेसा नही है” । यह वतलाना तो हमारी सामथथ्यंके बाहर है, कि उसमे 
अमुक-अमुक गुण है, क्योकि यदि हम ईश्वरकेः गुणोकों प्लाफ तौरसे बतला 
सके, तो बह ससारकी चीजें जैसा हो जायेगा। वह यहाँ तक कहता है, कि 
ईइवरकों “असग-अद्वैत” ( --बहदहु-ठाशरीक ) भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
अड्गेत भी एक गुण है। यद्यपि मैमून “जगत्‌की अनादिता”को स्वय नही 
मानता था, किन्तु ऐसा माननेवालेको वह लास्तिक कहनेके लिए तैयार न था। 

विज्ञान [ -नफ्‌स) के सिद्धान्तमे मेमूनका रोश्से मतभेद था। बह 
मानता था, कि प्राकृतिक-विज्ञान,' अभ्यस्त-विज्ञान' से ज्ञान प्राप्त करता 
है, और अभ्यस्त-विज्ञान-कर्त्ता-विज्ञान' (-:ईश्वर)से। विद्या ( -दर्शन )- 
को वह भी रोश्दकी भाति ही बहुत महत्त्व देता था--मनुष्यकी चरमो- 
ब्नति उसकी विद्यासबधी उन्नतिपर निर्भर है, और यही ईश्वरकी सच्ची 
उपासना है।* विद्याके द्वारा ही आदमी अपने जीवनको उन्नत कर सकता 
है, किन्तु, साधनका उपयोग सबके लिए आसान नहीं, इसलिए मूर्खो 
और अ-विद्वानोकी शिक्षाके लिए ईब्वर पैगबरोकों भेजता है। 


ख - यूसुफ़ इब्न-यह्या (११९१ ईं०) 


न जीवनो--यूसुफ इब्व-यह्ाा मराकोका रहतेवाला यहूदी था। यहू- 
के निर्वासतके जमानेमे वह भी मिस्र चला आया, और मसा डब्न- 
१. अकछ-माही ।. २. अक्ल-मुस्तफ़ाद। ३. अक्ल-फ़जाल। 
है मैमूनसे दो सदो पहिले ब्राह्मण नेयायिक उदयनाचार्य (९८४ ई०) 

ने भो “उपासनंब क्रियते श्रवणानन्तरागता” (कुसुमांजलि) कहा था। 
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मैमूनसे उसने दर्शनका अध्ययत किया। युसूफ़ भी अपने सुरुकी माँति ही 
रोददके दर्शनका बड़ा भक्‍त था। रोददके प्रति अपनी मक्तिको उसने एक 
पत्रमें प्रकट किया है, जिसे उसने अपने गुरु मैमूनकोी लिखा था--- 

“मैंने आपकी प्रिय पुत्री सुरैयाको ब्याह-संदेश दिया। उसने तीन 
शर्तोंकि साथ मुझ गरीबकी प्रार्थना स्त्रीकार की-- (१) स्त्रीधन (मेहर ) 
देनेकी जगह मैं अपने दिलको उसके हाथ बेच डाले; (२) शपथपूर्वक 
सदा प्रेम करनेकी प्रतिज्ञा करूँ; (३) वह षोड़शी कुमारियोंकी तरह मुझे 
आलिगन करना पसंद करे। मैंने विवाहके बाद तीनों शर्तें पूरी करने की 
उससे प्रार्थना की। बिना किसी उज़्जके वह राजी हो गई। अब हम दोनों 
पारस्परिक प्रेमके आनंद छूट रहे है। ब्याह तो गवाहोंकी उपस्थितिमें 
हुआ था, एक स्वयं आप--मूसा इब्त-मैमून---थे, और दूसरे थे इब्न- 
रोइद ।” 

सारे पत्रकों यूसुफने आलंकारिक भाषामें लिखा है। सुरेया वस्तुतः 
मेमूनकी कोई औरस पुत्री नही थी, बल्कि मैमून द्वारा प्रदत्त दर्शन-विद्याको 
ही वह उसकी प्रिय पुत्री कह रहा है, और इस “पाणिप्रहण के करानेमें 
रोहदका भी हाथ वह स्वीकार करता है। 

यूसुफ जब हलब (“अलेप्पो, सीरिया) में रहता था, तो उसकी 
जमालउद्दीन कुफृतीसे बहुत दोस्ती थी। जमालद्वीन लिखता है--“एक 
दिन मैंने यूसुफसे कहा--यदि यह सच है कि मरनेके बाद जीवको इस 
दुनियाकी खबर मिलती रहती है, तो आओ हम दोनो प्रतिज्ञा करें कि हममेंसे 
जो कोई पहिले मरे, वह स्वप्नमे आकर दूसरेसे मृत्युके बादकों हाकतकी 
सूचना दे।. .. . इसके थोड़े ही समय बाद यूसुफ मर गया। अब मुश्नको 
फिक्र पड़ी कि यूसुफ़ स्वप्नसे आये और मुझे परलोककी बात बंतलाये। 
प्रतीक्षा करते-करते दो वर्ष बीत गए। अंत में एक रात उसके दशेन का 
सौभाग्य हुआ। मैंने देखा कि वह एक, भस्जिदके आँगनमें बैठा हुआ है, 
उसकी पोझाक उजली है। उसे देखते हो मैंने पुरानी प्रतिज्ञकी याद दिलाई। 
पहिले वह मुस्कराया, और मेरी ओरसे उसने मुँहको दूसरी ओर फेर लिया | 
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लेकिन मैंने आग्रहपुवंक कहा कि प्रतिज्ञा पूरी करनी होगी। छाचार हो 
कहने लगा--अवयवी (पूर्ण ब्रह्म) अवयवमे समा गया, और जवयब 
(>-शरीर-परमाणु) अवयव ही में रह गया।”। 

यूसुफ इब्न-यह्माकी प्रसिद्धि एक लेखकके तौरपर नहीं है। उसने 
अपने गुरुके काम---रोशदके दर्शनका पठन-पाठन द्वारा यहुदियोंमें प्रचार--- 
को खूब किया। यहुदियोंमें इस प्रचारका यह नतीजा हुआ, कि उनमें 
धमकी ओरसे उदासीनता होने लगी। यह अवस्था देख यहूदी घर्माचार्ये 
मैमूनियोके विरोधी हो गए, और १३०५ ई०मे बारसलोना (स्पेन) के 
बड़े यहुदी घर्माचायं सुलेमान इब्न-इद्रीसने फतवा जारी किया कि जो 
आदमी २५ वर्षकी आयूुसे पहिले दर्शनकी पढाई करेगा वह बिरादरीसे 
निकाल दिया जावेगा। 

युरोपमे दर्शनके प्रचार--विशेषकर रोइदके ग्रथोके अनुवाद-द्वारा-- 
यहूदी विद्वानोने किस तरह किया इसे हम अगले अध्यायमे कहेगे। 


५. इब्न-खल्दून (१३३२-१४०६ ई०) 


[साम्राजिक-अवस्था ]|--तेरहवी सदीमे जब कि इस्लामने भारतपर 
अधिकार कर पूर्वमे अपने राज्यका विस्तार किया, उसी समय पच्छिममे 
उठती हुई युरोपीय जातियोंके प्रहारके कारण उसे स्पेन छोडकर हटना 
पड़ा। लेकित यह छोडना सिर्फ शासनके क्षेत्रमे ही नहीं था, बल्कि इस्लाम- 
धर्मको भी उसीके साथ जिब्बनाल्तरके जलूतटकों छोड अफ्रीका लौटना पडा, 
जहाँ अब भी मराकोपर इस्छामको ध्वजा फहरा रही है, और जिसकी राज- 
धानी फ़ेज़की बनी काले फुंदनेवाली लाल टोपियाँ अब भी तुर्की टोपीके 
नामसे भारतके कितने ही मुसल्मानोके सिरोपर देखी जानी है। कबीला- 
शाही युगके गहुदी धर्मने राजनीनिक विजयमे जिस तरह धर्मको भी शामिल 
किया था, उसे सामन्तशाही युगका ईसाई-बर्म स्वीकार करनेमे असमर्थ 


क-+++ +....त.... 


१. अलबार छ-हुकमा-कुफतो”, पृष्ठ २५८ 
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था, और उसने कबीलाशाहीं मनोव॒त्तिको छोड़ भिन्न-भिन्न राष्ट्रोंमें केवल 
धामिक भावको लेकर अपना प्रसार किया। घाभिक प्रचारके साथ 
राजनीतिक प्रभाव विस्तार भी पीछे हुआ, बल्कि यूरोपके कितने ही जर्मन, 
सस्‍छाब आदि सामन्‍्तोंने तो ईसाइयत को स्वीकार कर उसका प्रचार अपनी 
प्रजामें इसलिए जोरसे किया कि उससे कबीलाशाही स्वतंत्रताका खात्मा 
होता है, और निरंकुश ईववरके प्रतिनिधि सामन्तके शासनकी पुष्टि होती, 
तो भी ईसाइयतमें दूसरेके देशपर आक्रमण कर उसे जीतनेके लिए जहाद 
(धर्म-युद्ध) छेडनेकी गुजाइश नही थी। शुद्ध कबीलाशाही समाजमें घर्म, 
राजनीति, और वहुत हद तक अर्थनीति भी सामाजिक जीवनके अभिन्न 
अंञशसे होते हैं, इसलिए कबीला जो कुछ भी करता है उसके पीछे सिर्फ एक 
लगक्ष्यकों रख करता है यह नहीं कहा जाता। इस्लाम कबीलाशाही अरबमे 
पैदा हुआ था, किन्तु वह सामन्तशाही प्रभावसे वंचित नहीं बल्कि बहुत हृद 
तक प्रभावित था, जहाँ तक उसके धर्मका सबघ था, हाँ, प्रारभमे आथिक 
और राजनीतिक दुष्टि उमकी बहुत कुछ कबीलाशाही थी। हर कबीलेका 
ईडबर, थर्म तथा जातीयताके साय इतना सबंध होता है, कि उसे दूसरे 
कबीलेको दिया नही जा सकता है; इस्लाम इस बारेमे एक गैर-कबीलाशाही 
धर्म था, उसका ईश्वर और धर्म सिफ क्रैशके कबीलेके ही नहीं, सिर्फ 
अरब भाषा-भाषा कबीलोके ही लिए नहीं वल्कि दुनियाके सभी छोगोके 
लिए था। इस तरह धर्ममे गैर-कबीलाझाही होते भी, युदनीति और राज- 
नीनिमे उसने कबीझशाहीका अनुकरण करनह चाहा। राज (शासन )- 
नीतिमे किस तरह म्वादियाने कबीलाशाही--जिसे कितने ही लोग जन- 
तज्ता समझनेकी भारी गलती करते हैं--को तिलाजलि दी, इसका हम 
जिक्र कर चुके हैं। लेकिन प्‌ द्धनीतिमे कब्रोलाशाही मनोभावकों इस्लामने 
नहीं छोडा---जहाद और मालूगनीमत ( लटका घन ) का औचित्य उसीके 
निदर्शन हैं। अरब कबीले कबीलाशाही सार्वदेशिक नियमके अनुसार जहाद 
और गनीमतको ठीक समझते थे, किन्तु इस्लाम जिस सामन्तशाही धर्मका 
प्रचार कर रहा था, उसमें ज्यादा विशाल दृष्टिकी ज़रूरत थी, जिसे कि 
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ईसाई या बौद्ध जैसे दूसरे अन्तर्राष्ट्रीय धर्मोने स्वीकार किए था। इस्लाम- 
को वैसा बननेके लिए इतिहासने भी मजबूर किया था पैयबर मुहम्मवने 
अपनी पैगबरीके आरभिक (मक्‍्कावाले) वर्षोंमे इस्लामके लिए जो नीति 
स्वीकार की थी, वह बहुत कुछ ईसाइयो जैसी युक्ति और प्रेट:के साथ ध्मंकों 
समझानेकी थी; किन्तु जब कुरैशके जुल्मसे 'बचनेके लिए! वह भागकर 
मदीना आये और वहाँ भी वही खतरा ज्यादा जोरके साथ दिखलाई देने 
लगा, तो उन्हे तलवार उठानी पड़ो। हर तलवारके पीछे कोई नारा जरूर 
होना चाहिए, वहाँके लोग कबीलाशाही नारेको ही समझते थे--जो कि जहाद 
और भाल-गनीमतका नारा हो सकता था---पैगबरको भी वही नारा स्वीकार 
करना पडा। और जब एक बार इस नारेपर अल्लाहकी मुहर लग गई, 
तो हर-देश और कारुमें उसे स्वीकार करनेसे कौन रोक सकता है? इस्लाम 
अरबसे बाहर गया, साथ ही इस “जहाद” (रक्षात्मक ही नहीं घन जमा 
करनेके लिए भी आक्रमणात्मक युद्ध) के नारेको भी लेता गया। इस्लाम- 
का नेतृत्व अरबी कबीलों तथा अरबी सामन्‍्तोके हाथसे निकलकर गैर- 
अरब लोगोके हाथमे चला गया, तो भी उन्होने इस नारेको अपने मतलबके 
लिए इस्तेमाल किया। 
यह भी पीछे कहा जा चुका है कि इस्लामने एक छोटेसे कबीलेसे बढते- 
बढतेः अनेक जाति-व्यापी “विश्व कबीला” बनाने का आदर्ण अपने सामने 
रखा था। कबीछा होनेके लिए एक धर्म, एक भाषा, एक जाति, एक सस्कृति, 
एक देश, (भौगोलिक स्थिति) होनेकी जरूरत है। इस्लामने इस स्थिति 
के पेदा करनेकी भी कोशिश की। आज मराको, त्रिपोली, मित्र, सीरिया, 
मेसोपोतामियामे (पहिले स्पेन और सिसलीमे भी) जो अरबी भाषा बोली 
जाती है, वह बहुत कुछ उसी एक भाषा बनानेका नतीजा है। अरबी भावषामें 
ही नमाज पढनेकी सख्ती भी उसी मनोभावको बतलाती है। ईरान, शाम, 
तुकिस्तान (मध्य-एसिया) आदि देशोंकी जातीय सस्कृतियों तथा साहि- 
५ एक ओरसे नेस्त-नाबूद करनेका प्रयत्न भी एक कबीला-स्थापना- 
_7। प्रारभिक अरब मुस्लिम विजेता बड़ी ईमानदारीके साथ 
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इस्छामके इस आदर्शकों पूरा करना चाहते थे। उनको क्‍या मालूम था, 
कि जिस कामको वह करता चाहते है, उसमें उतका मुंकाबिला वर्तमान 
पीढ़ीकी कुछ जातियाँ ही नहीं कर रही हैं, बल्कि उनकी पीठपर प्रकृति भी 
है, जो सामन्तवादी जगत्‌ृको कबीलाशाहो जगत्‌में बदल देनेके लिए इजाजत 
नहीं दे सकती। आखिर भयंकर नरसहार और कुर्वानियोके बाद भी एक 
कबीला (जन) नहीं बन सका। 

हाँ, सामन्तशाही युगके निवासियोंके लिए “जहाद” का नारा अजब- 
सा छगा। वे लोग लड़ाइयाँ न लड़ते हों यह्‌ बात नहीं थी; किन्तु वह 
लड़ाइयाँ राजाओके नेतृत्वमें राजनीतिक छामके लिए होती थी। उनमें 
ईबबरकी सहायता या वरदान भी माँगा जाता था, लेकिन लड़नेवाले दोनों 
फरीक दिलमें समझते थे, कि ईदवर इसमें तटस्थ है। जो घारमिक थे वह 
यह भी मानते थे कि जिधर न्याय है, ईश्वर उधर ही पलड़ा भारी करना 
सचाहेगा। यह समझनाश्यनके लिए मुएिकिल था, कि वह जो लड़ाई लड़ 
रहे हैं, बह ईश्वरकी लड़ाई है। इस्लामके जहादियोंने किस तरह अपने' 
झंडोंको दूर-दूर तक गाड़नेमें सफलता पाई, इसको यहाँ कहनेकी ज़रूरत 
नहीं+'यहाँ हमें सिफे इतना क़लठलछाना है कि इस्लामी जहादके मुकाबिडेमें 
यूरौपकी जाॉतियोंको भी उसीकी नकलूपर ईसाई जहाद (--सलीबी जंग' ) 
लड़ने पडे। ये ईसाई जहादसे भी कितने अधिक भयकर थे, यह इसीसे पता 
लगता है, कि जहाँ मुस्लिम स्पेनमें कितने ही स्पेनिश ईसाई परिवार 
बँच गये थे, वहाँ ईसाई स्पेनममे कोई भी पहिलेका मुसलमान नहीं रह 
गया। 

इस्लामके इस यूगके एक दाशनिकका हम यहाँ जिक्र करते हैं। 

(१) जीवसी--इब्न-खल्दूनका जन्म १३३२ ई० में उत्तरी अफ़रीकाके 
तूनिस्‌ नगरमें हुआ था। उसका परिवार पहिले सेविछी (स्पेन) का 
रहनेवाला था। इस प्रकार हम उसे प्रवासी स्पेनिश मुसलमान कह 
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सकते हैं। तूनिसमें ही उसने शिक्षा पाई। उसका दर्शवाध्यापक एक 
ऐसा व्यक्ति था, जिसने पूर्वमे भी शिक्षा पाई थी, और इस प्रकार उसके 
शिष्यकों सेविली, तूनिस्‌ और पूर्वकी शिक्षाओंसे छाभ उठानेका मौका 
मिला । 
शिक्षा समाप्त करनेके बाद खल्दून कभी किसी दरबारमे नौकरी 
करता और कभी देशोकी सैर करता रहा। वह कितनी ही बार भिन्न- 
भिन्न सुल्तानोकी ओरसे अफ्रोका और स्पेनमे राजदूत भी रहा। राजदूत 
बनकर कुछ समय वह कूर' पीतरके दरबारभे सेविलीमे भी रहा। उस 
वक्‍त पूर्वजोकी जन्मनगरी इस्लामिक स्पेनके गौरव--सेविली--को उस 
तरह ईसाइयोके हाथमे देखकर उसके दिलपर केसा असर हुआ होगा; 
उसकी वजहसे उसके दिमागकों जो सोचना पडा था, उसी सोचनेका फल 
हम उसके इतिहास-दर्शनमे पाते हैं। कैस्तिलके राजा पेट्रोके दर्बारमे 
तथा और कई दर्बारोंमें वह राजदूत बनकर रहा। तैमूरका शासन उस 
वक्‍त मध्य-एसियासे भूमध्य-सागरके पूर्वी तट तक था, और दमिश्क भी 
उसकी एक राजधानी थी। खल्दून दमिदकमे तैमूर (मगोल, थि-मुर८८ 
लोहा) के दर्बारमें सम्मानित अतिथि' बनकर भी कितने ही समय तक 
रहा था। १४०६ ई० में काहिरा (मिस्र)मे खल्दूनका देहान्त हुआ। 
(२) दार्शतिक विचार: (क) प्रयोगवाद--इस्छामिक दर्शनके 
इतिहासके बारेमे हमने अबतक देखा है, कि अशूअरीकी तरह कुछ लोग तो 
दर्शन या तकंको इस्तेमाल करके सिर्फ यही साबित करना चाहते थे कि 
दर्शन गलत है, बुद्धि, ज्ञान प्राप्तिके लिए टूटी नैया है। गज़ालोकी भाँति 
ऊुछका कहना था कि दर्शनकी नैया कुछ ही दूर तक हमारा साथ दे सकती 
है, उसके आगे योग-ध्यान ही हमे पहुंचा सकता है। सीना और रोदद 
जैसे इन दोनो तरीकोंको झूठ और बेकार कह कर बुद्धिकों अपना सारथी 
है. ह #स्काकात सरझछाए एज काट सैपबो05 ७५ ६५, है. 
रैरांटा0509, (थ्य्ायप8९, 94], 9. 437, पा 
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बना दर्दनकों ही एकमात्र पथ मानते थे। खल्दून, सीना और रोहदके 
करीद जरूर था, किन्तु उसने जगत्‌ और उसकी वस्तुओंकी बहुत बारीकीसे 
देखा था, और उस बारीक दृष्टिने उसे बस्तु-अयत्‌के बारेमें विदवास दिला 
दिया था, कि सत्य तक पहुंचनेके लिए यहाँ तुम्हें बेहतर साधन मिलेगा। 
उसका कहना था--दाशंनिक समझते हैं कि बहु सब कुछ जानते हैं, कितु 
विष्व इसला महान्‌ है, कि उस सारेको समझता दार्शनिककी शक्तिसे 
बाहर है। विद्वमें इतनी हस्तियाँ और वस्तुएँ हैं, बह इतनी अनग्परिनित 
हैं, जिनका जानना मनुष्यके लिए कभी संभव न होगा। तर्कसे जिस निष्कर्ष- 
पर हम पहुँचते हैं, वह कितनी ही बार व्यवहार या प्रयोग---वस्तुस्थिति--- 
से भेल नहीं खाता। इससे साफ है, कि केवल तकंके उपयोगसे सच तक 
पहुँचनेकी आशा दुराशा मात्र है। इसलिए साइंसवेत्ताका काम है प्रयोगसे 
प्राप्त अनुभवके सहारे सत्य तक पहुँचनेकी कोशिश करे। और यहाँ भी 
उसे सिर्फ अपने प्रयोग, अनुभव, और निष्कर्षपर सन्तोष नहीं करना चाहिए, 
बल्कि पीढ़ियोसे मानव जातिने जो ऐसे निष्कर्ष छोड़े हैं, उनसे भी मदद 
लेनी चाहिए। वादकी सत्यता प्रयोगके अनुसरण करनेपर है---साइंसके 
इस सिद्धान्तकी कितनी साफ तौरसे शल्दूनने पुष्टि की है, इसे कहनेकी 
जरूरत नहीं । 

(छल) शान-प्राप्तिका उपाय तक गहीं--खल्दून जीवको स्वभावसे 
ज्ञान-हीन मानता है, किन्तु साथ ही मह भी कि उसमे यह शक्ति स्वाभा- 
विक है, यहूं अपने तजबेंपर मनल और व्यास्या कर सकता है। जिस वक्‍त 
बहू इस तरहके मननमें लगा रहता है, उसी वक्‍त अक्सर एक बिचार यका- 
यक बिजलीकी तरह दिसागमें चसक उठता है, और हम अन्तर्दृष्टि--- 
वास्तविकता---सत्य--सक पहुँच जाते हैं। इस प्रयोग, मनन, अन्तदृंष्टि- 
को पीछे तकंकी भाषा (प्रतिशा, हेतु, उदाहरण आदि) में क्रमबद्ध किया जा 
सकता है। इससे यह तो साफ़ है कि तक ज्ञानकों उत्पन्न नहीं करता; 
वह सिर्फ उस पथको अंकित करता है, जिसे हमें मनन करते वक्‍त पकड़ना 
चाहिए था; वह बतलाता है कि केसे हम ज्ञान तक पढुँचते हैं। तर्कका एक 
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फायदा यह भी है, कि वह हमे हमारी भूल बतलाता है, बुद्धिको तीखी 
करता, और उसे ठीक तौरसे सोचनेमे सहायक होता है। 

खल्दून ज्ञानके युद्धमे प्रयोगको प्रधान और तकंको सहायक मानता 

है, फिर उससे इस बातकी आशा ही थी, कि वह कीमिया और फ़लित 
ज्योतिषके मिथ्या-विदवाससे मुक्त होगा। 

(ग) इतिहास-साइंस--खल्दूनका सबसे महत्त्वपूर्ण विचार है, 
इलिहासकी सतहसे भीतर घुसकर उसके मौलिक नियमो--इतिहास-दर्शन 
या इतिहास-साइस--को पकड़ना। खल्दुनके मतसे इतिहासकों साइंस 
यथा दर्शनका एक भाग कहना चाहिए। इतिहासकारका काम है घटनाओंका 
सग्रह करना और उनमे कार्य-कारण सबधको ढूँढना। इस कामको ग्रभीर 
आलोचनात्मक दृष्टिके साथ बिल्कुल निष्पक्षपात होकर करना चाहिए। 
हर समय हमे इस सिद्धान्तकों सामने रखना चाहिए कि कारण जैसा कार्य 
होता है---अर्थात्‌, एक-जैसी घटनाएँ बतलाती है कि उनसे पूर्वकी स्थितियाँ 
एक जैसी थी, अथवा सम्यताकी एक-जैसी परिस्थितियोमे एक-जैसी घट& 
नाएँ घटित होती है। यह बहुत सभव है, कि समयके बीतनेके साथ मनुष्यों 
और मानव-समाजके स्वभावमे परिवतेन नही हुआ है, या बहुत ज्यादा नहीं 
हुआ है, ऐसा होने पर वर्तमानका एक सजीव ज्ञान हमे अतीत सबधी गवे- 
षणाके लिए जबर्दस्त साधन हो सकता है। जिसे हम पूरी तौरमे जानते 
है तथा जो अब भी हमारे आँखोके सामने है, उसकी सहायतासे हम एक 
गुजरे जमानेकी अल्पज्नात घटनाके वारेमे एक निष्कर्षपर पहुँच सकते है। 
हेर एक परम्पराकों लेते वक्‍त उसे वर्तमान॒की कसौटीपर कसना चाहिए, 
और यदि वह ऐसी बात बतलाये जो कि वत्तमानमे असभव है, तो उसकी 
पत्यतापर सदेह होना चाहिए। वत्तमान और अतीत दो बूँदोकी भाँति 
एक दुसरे जैसे हैं। किन्म यहाँ ध्यान रखना चाहिए कि यह नियम सामान्य 
तौरसे ही ठीक है, विस्तारमे जानेपर उसमे कई दिक्कतें हैं, और वहाँ इसके 
ठीक होनेके लिए घटनाओंकी आवश्यकता होगी। 

“माजिक जीवन--या समाजकी सामूहिक, भौतिक और बौद्धिक 
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संस्कृति---खल्दूनके मतसे डैक्षिहासका प्रतिपाद विषय है। इतिहासकों 
दिखलाना है, कि कैसे मन्‌ष्य श्रम करता, तथा अपने लिए आहार प्राप्त 
करता हैं? क्‍यों वह एक दूसरेपर निर्भर रहते तथा एक अकेले नेताके 
अधीन हो एक बड़े समुदायका अग बनता चाहते हैं? कैसे एक स्थायी 
जीवनमभे उन्हें उच्चतर कछा और साइसके विकासके लिए अवकाश और 
अनुकलता प्राप्त होती है ? कंसे एक मोटे-मोटे तथा छोटे आरंभसे सुन्दर 
सस्क्ृति फूट निकलती, और फिर कारल-कबलित हो जाती है? जातियाँ 
अपने इस उत्थान और पतनमें समाजके निम्न स्वरूपोंसे गुजरती हैं--( १) 
खानाबदोशी समाज, (२) सैनिक राजवंशके अधीनस्थ समाज; (३) 
नागरिक ढगका समाज। 

सबसे पहिला प्रनन आदमीके लिए आहारका है। अपने आथिक 
स्वरूपोंके कारण मनृष्य और जातियाँ तीन अवस्थाओंमें बेटी हैं--खाना- 
बदोश (अ-स्थायी-वास, धुमन्तु), स्थायी-वास पशुपालक, और हकृषि- 
जीवी। आहारकी माँग, युद्ध, लूट और सघर्ष पैदा करती है, और मनुष्य 
ऐसे एक राजाकी अधीनताको स्वीकार करते हैं, जो कि वहाँ उनका नेतृत्व 
करे। वह सेनिक नेता अपना राजवंश स्थापित करता है, जिसके लिए 
नंगर---राजधानी---की ज़रूरत पड़ती है। नगरमे श्रम-विभाग और 
पारस्परिक सहयोग स्थापित होता है, जिससे वह अधिक सम्पत्तिवान्‌ 
तथा समृद्ध होता है। किन्तु यही समृद्धि नागरिकोंको विछासिता और 
निठल्लेपनमे गिराती है। अमने सम्यताकी प्रथमावस्थामें सम्पत्ति और 
समृद्धि पैदा की; किन्तु सम्यताकी उच्चतम अवस्थामें मनुष्य दूसरे आद- 
मियोंसे अपने लिए श्रम करवा सकता है, और अक्सर बदलेमें बिना कुछ 
दिये। आगे समाज और खासकर समुद्धिशाली वर्गकी आवध्यकतायें 
बढ़ती जाती हैं, जिसके कारण करका बोझ और बढता तथा असह्य होता 
जाता है। समृद्धिशाली धनी वर्गका एक ओर विऊछासिताके कारण फजूल- 
खर्च होता है, और दूसरी ओर उसपर करका बोल बढ़ता है; इस प्रकार 
वह अधिक और अधिक दरिद्र होता जाता है; साथ ही अस्वाभाविक 
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जीवन बितानेके कारण उसका शारीरिक और मानसिक स्वास्थ्य गिरता 
जाता है। खल्दून स्वयं सेविली-निर्वासित इसी गिरे हुए वर्गमें पैदा हुआ 
था, इसलिए वह सिफे इसी सस्कृत प्रभुवर्गकी दुरवस्थापर आँसू बहाता 
है, उसे अपने आसपासके दासों और कम्मियोंके पशुसे बदतर जीवनके 
ऊपर नज्ञर डालनेकी फुरसत न थी। नागरिक जीवन उसके पुराने 
सेनिक रीति-रवाज अधिक सम्भ्रान्त रूप धारण कर अपनी उपयोगिता 
खो बँठते हैं, और लोग शत्रुके आकमणसे अपनी रक्षा नहीं कर सकते। 
एक समाज या एक धर्मसे सबद्ध होनेके कारण जो सामूहिक शक्ति और 
इरादा पहिले मौजूद था, वह जाता रहता है, और लोग ज्यादा स्वार्थी तथा 
अधामिक हो जाते हैं। भीतर ही भीतर सारा समाज खोखला बन जाता 
है, उसी वक्‍त रेगिस्तानसे कोई प्रबल खानाबदोश, या सम्यतामे अधिक 
प्रगति न रखनेवाली किन्तु सामूहिक जीवनमे दृढ़ जगली-प्राय जाति उठकर 
स्त्रेण नागरिकोपर टूट पड़ती है। एक नया शासन कायम होता है, और 
शन-शने विजयी जाति पुरानी सम्यताकी भौतिक तथा बौद्धिक सम्पत्ति- 
को अपनाती है, और फिर वही इतिहास दृहराया जाता है। यह उत्तार- 
चढाव जैसे परिवारमे देखा जाता है, वैसे ही राजवश या बड़े समाजमें भी 
पाया जाता है; और तीनसे छे पीढीमे उनका इतिहास समाप्त हो जाता 
है---पहिली पीढ़ी अधिकार स्थापित करती है, दूसरी पीढी उसे कायम 
रखती है, और शायद तीसरी या कुछ और पीढियाँ भी उसे सेमाले रहती 
है, और फिर अन्त आ पहुँबता है। यही सभी सम्यताओका जीवन-चक्र है। 

ज्भन-विद्वान्‌ अगस्ट मूलरका' कहना है, खत्दूनका यह नियम ग्यार- 
हवीसे पत्धहवों सदी तकके स्पेन, मराको, दक्षिणी अफ्रीका और सिसलीके 


इतिहासोपर छागू होता है, और उन्हीके अध्ययनसे खल्दुन इस निष्कर्षपर 
पहुँचा मालूम होता है। 








१. 408४०: )ैपाल--)८० सब पत रैिइया-पात 
7फ्रैकावीबगत, 2 ५७७६, (किला, 885-87). 
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खल्दून पहिला ऐतिहासिक है, जिसने इतिहासकी व्याख्या ईश्वर या 
प्राकृतिक उपद्रवोके आधारपर न करके उसकी आन्तरिक भौत्तिक सामग्रीसे 
करनेका प्रयत्न किया, और उत्के भीतर पाये जानेवासे नियमों---इतिहास- 
दर्शन--तक पहुँचनेकी कोशिश की। खल्दून अपने ऐतिहासिक लेखोंमें 
इतिहासकी कारण-श्यृंखला तक पहुँचनेके लिए जाति, जलवायु, आहार- 
उत्पादन आदि सभीको स्थितिपर बारीकीसे विचार करता है; और फिर 
सम्यताके जीवन-प्रवाहमे वह अपने सिद्धान्तकी पुष्टि होते देखता है। 
हर जगह अ-प्राकृतिक नहीं प्राकृतिक, दैबी--लछोकोत्तर--नहीं, लौकिक 
कारणोकों दूँढनेमें वह चरम सीमा तक जाता है। कारण-पशृंखलाका 
जहाँसे आगे पता नही लगता, वहाँ हमे चरम कारण या ईइबरको स्वीकार 
करना पडता है। गोया खल्दून इस तरह इतिहासकी कारण-प्वंखलामें 
ईदवरके लानेका मतलब अज्ञता स्वीकार करना समझता है। अपने 
अज्ञानसे आगाह होना भी एक प्रकारका ज्ञान है, किन्तु जहाँ तक हो सकता 
है, हमें ज्ञानके पानेकी कोशिश करनी चाहिए। खल्दून अपने कामके 
वारेमे समझता है कि उसने सिर्फ मुख्य-मुख्य समस्याओंका संकेत किया 
है, और इतिहास-साइंसकी प्रक्रिया तथा विषयके बारेमें सुझ्नाव भर पेश 
किये है। लेकिन वह आशा करता है कि उसके बाद आनेवाले लोग इसे 
और आगे बढायेंगे। 

इब्न-खल्दूनकी आशा पूर्ण हुई, किन्तु इस्लामके मीतर नही : वहाँ 
जैसे उसका (अपने विचारोका) कोई पूर्वगरामी नहीं था, बसे ही उसका 
कोई उत्तराधिकारी भी नहीं मिला। 


१. पफट ज्लांइप्ठतए त श्रीतृ०एछाए क्र. शिक्रकत (99 ५. 7. 
ज- एऐंट 80०७, प५म्णाशं&व्त 79 &. छे, ]०॥७, 3,0४४०४, 4903), 
४9. 200-208. 
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युरोपपर इस्लामी दा्शनिकोंका ऋण 


रोश्दके बाद कंसे उसके दर्शनका मैमूनियोने अध्ययनाध्यापन जारी 
रखा, इसका जिक्र पहिले हो चुका है, और हम यह भी बतकछा चुके हैं, कि 
स्पेनकी इस्लामिक सल्तनत तथा स्वय इस्लाम भी वहांसे ईसाई जहादोमें 
खतम हो गया। इस्लामकी प्रभता जब स्पेनमे स्थापित थी और कार्दोवा 
दस लाखका एक बडा शहर ही नही बल्कि विद्याका महान केन्द्र था, उस 
वक्‍त भी पास-पड़ोसके देशोके ईसाई-विद्यार्थी वहाँ विद्या पढने आते थे 
(अध्ययनका साध्यम अरबी थी), और रोहद तथा दूसरे दार्शनिकोके 
विचारोको अपने साथ ले जाते थे। लेकिन जब मोहिदीन शासकों और 
स्पेनिश ईसाइयोकी अन्तिम जहांदी लडाइयाँ होने लगी, तो देशके हर 
'बाग और श्रेणीके लोगोमे खून-खराबी मच गई; दोनो पक्षोमेसे किसी 
भी ओर रहतेवाले यहुदी स्पेन छोडकर भागने लगे। यह भागे हुए यहूदी 
या तो उत्तरी (ईसाई) स्पेनके शहरो--प्राविस, बा रसलोना, सारागोसा 
आदिमे बस गए, या दक्षिणी फ्रासके मार्सेई आदि शहरोमें चले गए। ये 
प्रवासी यहुदी अपने साथ अपनी विद्या और विद्याप्रेमको भी लेते गये, और 
कुछ ही समय बाद उनके नये निवास-स्थान भी विद्या-केन्द्र बनने छगे। 


$ १. अनुवादक और लेखक 
१- यहूदी (इब्नानी) 


यूनानी पुस्तकोके सुरियानी, इब्नानी फ़ार्सी और अरबी भाषाओंमें 
अनुवाद होनेकी बात कही जा चुकी है। अब सात सदियों बाद फिर नये 
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अनुबादोंका दौर शुरू होता है। यूनानी दर्शनके आधारपर अरबोने जो 
दर्शन-प्रासाद खड़ा किया था, अब उसको युरोपके दर्शन अनुराधियोंके 
सामने रखना था, और इसमे भाग लेनेवाले थे यही प्रवासी यहूदी । यहुदी 
जनबतक इस्लामिक स्पेनमें रहे तबतक अरबी उनकी मातृभाषा बनी हुई 
थी; इसलिए अनुवादकी ज़रूरत न थी; किन्तु जब वह दूसरे देक्षोंमें बस 
गए और वहाँ अरबीकी जगह दूसरी भाषाको उन्हें द्वितीय भाषाके तौर- 
पर अपनाना पड़ा; तो अरबी भाषा (अरबी भाषा क्‍या अरबी लिपि) 
को भी द्वितीय भाषाके तौरपर जारी रखना उनके लिए मुश्किल था। 
स्थानीय भाषाएँ उतनी उन्नत न थीं, इसलिए उन्होंने जहाँ अरबीकी पुस्तकों- 
को इब्रानी लिपिमें उतार डाला; वहाँ उन्हें इब्रानीमें अनुवादित करना भी 
धुरू किया। इन अनुवादित ग्रथोमे रोइदकी कृतियाँ बहुत ज्यादा थी। 

(१) प्रथम इब्रानी अनुवाद-पुग--इम्ानी-अनुवादके कामकों 
शुरू करनेवालोंमे इब्न-तैबूनके खान्दानका खास हाथ है। ये लोग इस्लामिक 
स्पेनसे आकर ल्योनल (उत्तरी स्पेन) में बस गये थे। इस खान्दानका पूर्व- 
पुरुष इब्न-तैबून दर्शन, प्राणिशास्त्र और कीमियाका एक बड़ा पडित था। 
इस खान्दानका सबसे पहिला अनुवादक समुय्रेल इब्न-तैबून था, जिसने 
“दार्शनिकोंके सिद्धान्त के नामसे एक पुस्तक लिखी जो कि इब्न-रोश्दके 
ग्रंथोंसे शब्दश. ली गई थी। इसी समय तलेतला' (स्पेन)के एक यहूदी 
धर्माचार्य यहा बिन्‌-सलामाने तिब्बुल-हिकमत्‌” (१२७४ ई०) लिखी; 
यहा जमंन राजा फ्रेडरिक द्वितीय (१२४० ई०)के दरबारमें अरबी 
ग्रंथोंके अनुबादका काम करता था। 

समुयेलके बाद मूसा-बिन्‌-तैबूनने भौतिक-शास्त्र” की अधिकतर 
पुस्तकोंका इब्बरानीमें अनुवाद किया ! समुयेरके समकालीन इब्न-यूसुफ बिन्‌- 
फ़ाखीरा (जन्म १२२६ ई० ) तथा जसंन बिन्‌-सुलेमानने भी अनुवाद किये । 
असंन समुयेलका संबधी भी था, इसने इब्ानीमे बहुत ज्यादा अनुवाद किये। 


१. आराज ल-हुकमा)। २. 0०८टए०.. हे- “तब-दयात्‌। 


२६६ दर्शन-विष्दर्शन [ क्रध्याय ८ 


फ़ेडरिकके दरवासर्मे एक मशहूर यहूदी अतुवादक याहू३ बिन्‌- 
मरियम्‌ अबी-शम्शून था, इसने फ्रेडरिककी आज्ञा (१२३२ ई० ) से रोददकी 
बहुतसी पुस्तकोका अनुवाद किया, जिनमे निम्न मुख्य हैं--- 


तकंगास्त्र (मन्तकियात )-व्याख्या (१२३२ ई० नेषल्समें ) 
तकं-सक्षेप (तल्खीस-मन्तिक ) 
तल्वीस-म्‌हस्सती (१२३१ ई० नेपल्समें ) 


इनके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोके कुंछ अनुवाद इस प्रकार हैं-- 
सुलेमान बिन-यूसुफ मुकाला फिस्‌-समाअ-व-आलम्‌ ([ १२५९ ई० ) 
जकरिया बिन्‌-इस्हाक भौतिक शास्त्र-टीका (१२८४ ई०) 
अति भौतिक शास्त्र-टीका._ (१२८४० ) 
देवात्मा-जगत्‌-दीका (१२८४ ई० ) 
याकूब बिनू-मशीर तकं-संक्षेप (१२९८ ई०) 
प्राणिशास्त्र' (१३०० ई०) 
(२) द्वितीय इम्रानी अनुवाद-युग--चौदहवी सदीसे इब्राली अनु- 
बादोका दूसरा यग आरम्म होता है। पहिले अनुवादकी भाषा उत्तनी मेंजी 
हुई नहीं थी, और न उसमें ग्रंथकारके भावोका उतना ख्याल रखा गया 
था। ये अनुवाद गोया फाराबीसे पहिलेके अरबी अनुवादो जेसे थे, लेकिन 
नये अनुवाद भाषा-भाव दोनोंकी दृष्टिसे बेहतर थे। उन अनुवादकोंमें 
सबसे पढ़िला है कालोर्नम विनू-काछोनीम्‌ विनू-मीर' (जन्म १२८७ ई०) 
है। उसने निम्न पुस्तकों के अनुवाद किये-- 
१. समाअ-व-आलूम्‌। २ हैवानात। 
३. यह लातीनो भो जानता था, इसने रोहदके “लंडन-लंडन” का 
लातीनी भाषामें अनुवाद (१३२८ ई०) किया था। 
४. ॥0ए0 50#50/९८5 ४ 
$0५, पा सजकय हक दि, हक 
श्ञां०ए्ट €६ (207एएएगाट, दिटाटजण0एए, अल अर 
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तॉपिक्‌ (तर्क) अरस्तू.. १३१४ ई० 
सोफिस्ता (तकं) ने डं 
अनालोतिक द्वितीय (तर्क) ५ य 
मौतिक शास्त्र कं १३१७ ई० 
अतिभौतिक झास्त्र हर रद 


देवात्मा और जयत्‌ (भौतिक शास्त्र ) है । 

कोन-ब-फ़्साद (भौतिक झास्त्र ) 

मुकाला फ़िल-माहयात्‌ (मौतिक शास्त्र). ड़ 

इसके अतिरिक्त निम्न अनुवादकोंने भी इस युगमें इब्बानी अनुवाद' 
किये-- 


हा 
पड 
+*] 


अनुवादक ग्रंथ ग्रंथकर्ता अनुवाद-काऊझू 
कालोनीम्‌ बिनू-दाऊद खंडन-खंडन' रोइद 
अबी समुमेल बिन्‌-यहा। आचार-शास्त्र अरस्तृ १३२१ 
“प्रजातंत्र'-व्याख्या. रोश्द के 
ध्योदोर तॉपिक अरस्तू १३३७ 
खिताबत्‌ अरस्तू चर 
आवचार-श्षास्त्र अरस्स्‌ 3 


इसी सदीमे निम्न अनुवादक और हुए जिन्होंने करीब सारे ही रोब्द- 
दर्शनको इब्रानीमे कर डाला-- 


इच्न-इस्हाक, या्ा बिनू-याकृब, 
यहा बिनू-मंमून, सुलेमान बिनू-मूसा अलू-गोरी, 
मूसा विनू-ताबूरा, 


मूसा बिन्‌-सुलेमान, 





१. पुस्तक-सामोंके लिए देखो पुष्ठ ११५, २२१-२३ भी । 
२. “तोहाफ़तु-तोहाफ़त्‌” । ३. 2070 (+-भाजण-पास्त्र) 
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(क) ल्योन्‌ अक्रोक्ी--इसी चौदहवी सदी ही मे लछाबी बिन 
जसन--जिसे ल्योन्‌ अफ्रीकी भी कहते हैं--ते रोश्दके दर्शेनके अध्ययनाध्या- 
पनके सुभीतेके लिए वही काम किया है, जो कि रोश्दने अरस्तूके लिए किया 
था। ल्यथोन्‌ने रोश्दके ग्रयोकी व्याख्याएँ और सक्षेप लिखे। उनका एक 
समय इतना प्रचार हुआ था, कि छोग रोददके ग्रथोको भी भूल गए। ल्योन 
भूत (+-प्रकृति) को अनुत्पन्न नित्य पदार्थ मानता था। वह पैगम्बरी- 
को मानवी शक्तियोका ही एक भेद समझता था। 

ल्पोन्‌ अफ्रोकीके ग्रथोने यहुदी विद्वानोमे रोइदका इतना प्रचार बढ़ाया 
कि अरस्तूकी पुस्तकोकों कोई पहला न चाहता था। इसी कालमे मूसा 
नारबोनीने भी रोश्दकी बहुतसी व्याख्याएँ और सक्षेप लिखी। 

(ल) अहरन्‌ बिनू-इलियासू--अब तक गहूदियोमे मज़हबी छोग 
दर्शनसे दूर-दूर रहा करते थे और वह सिर्फ स्वतत्र विचार रखनेवाले धर्मो- 
पेक्षकोकी चीज समझा जाता था, किन्तु चौदहवी सदीके अन्तमे एक प्रसिद्ध 
यहूदी दाशनिक अहरन्‌ विन्‌-इलियास्‌ पैदा हुआ। इसने “जीवन-वक्ष 
के नामसे एक पुस्तक लिखी, जिसमे रोहदके दर्शनका जबर्दस्त समर्थन किया, 
जिससे उसका प्रचार बहुत ज्यादा बढा। 

यहूदी विद्वान्‌ इलियास्‌ मदीजू पदुआ' (इताली ) विश्वविद्यालयमे 
भ्न्तिम प्रोफेसर था। इसने भी रोश्दपर कई पुस्तके लिखी। 

सोलहवी सदी पहुँचते-पहुंचते रोहदके दर्शनके प्रभावसे विचार- 
जातश्यका इतना प्रचार हो गया, कि यहूदी धर्माचायोंकों धर्मके खतम 
होनेका डर होने लगा। उन्होने दर्शनका जबर्दस्त विरोध शुरू किया, 
और दर्शनके खिलाफ मुसलमान घर्माचार्योके इस्तेमाल किये हुए हुथियारो- 
को श्तेमाल ऊना चाहा। इसी अभिप्रायसे अबी-मसा अल-मशीनोने 

१९३८ ई०मे गज़ालीकी पुस्तक तोहाफतुल-फिलासफा” ( +"देशेन-खड़न ) - 
के। इब्रानी अनुवाद प्रकाशित किया। अफलातूनके दर्शनकों धर्मके ज्यादा 


१ शज्युल-हपात'। २ एबतप 
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अनुकूल देखकर उन्होंने अरस्तूकी जगह उसका प्रचार शुरू किया। अब हम 
बेकन्‌ (१५६ १-१६२६) , हॉब्स ( ९५८८-१६७९ ई० )और द-काते ( १५९६- 
१६५० ई०) के जमानेके साथ दर्शनके आधुनिक यूगमें पहुँच जाते हैं; 
जिसमे अन्तिम ग्रहुदी दाक्षनिक स्थिनोजा (१६३२-७७ ई० ) हुआ जिसने 
यहूदियों के पुराने दर्शत और द-कार्तके सिद्धान्तोंकी मिलाकर आधुनिक 
युरोपके दर्शनकी बुनियाद रखी, और तबसे दर्शन धर्मसे स्वतत्र हो गया। 
स्पिनोजापर इस्राईडली (८५०-९५० ई० के बीच), सादिया (८९२- 
२४२ ६०), वाकिया (१०००-१०५० ई०) इब्न-जब्रोल (१०२०-७० 
ई०) मेमूल (११३५-१२०४ ई०), गेरसूनी (१२८८-१३४४ ई०) और 
कसका (१३४०-१४१० ई०) के प्रंथोंका बहुत असर पड़ा था। 
२- ईसाई (लातोनी ) 
ईसाई जहादों (<-सलीबी युद्धों) का जिक्र पहिले हो चुका है। तेरहवीं 
सदीमें ये युद्ध स्पेन होमे नहीं हो रहे थे, बल्कि उस वक्‍त सा यूरोपके 
ईसाई सामन्त मिरूकर यरोशिरम और दूसरे फिलछस्तीनी ईसाई 
तीयें-स्थानोंके लौटानेके बहानेसे' लडाइयाँ लड़ रहे थे । इन लड़ाइयोंमें 
* भाग लेनेके लिए साधारण लोगों से ज्यादा उत्साह मूरोपीय सामन्त 
दिखाते थे। कितनी ही दार तो एके साभन्‍्त दूसरे सामन्त या 'राजासे अपने 
प्रभाव और प्रभुत्वको बढ़ाने के लिए यूड्धमें सबसे आगे रहना चाहता था। 
(१) फ़ेडरिक दितीय (१२४० ई० )--जर्मत राजा फ्रेडरिक द्वितीय 
सलीबी युद्धोंके बड़े बहादुरोमिंसे था। जब युरोपीय ईसाइयोंदे यरोशिलमपर 
छठा हमला किया, तो फ्रेडरिक उसमें शामिल था। घर्मके बारेमे उसकी 
सम्मति बहुत अच्छी न थी, तो भी अपने ही कथनानुसार वह उसमें इस- 
लिए झामिल हुआ कि अपने मूर्ले सिपाहियों और जनतापर प्रभुत्व बढ़ाये। 


१. आाच्तेटांदा हा ण॑ पम्तत्ाव्प्रशनश्कथशिा. (494-250 
2. 2.) 
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--इस बातमें वह हिटरूरका मार्ग-दर्शक था। फ्रेडरिककी प्रारम्भिक 
जिन्दगीका काफी भाग सिसलीमें बीता था। सिसली द्वीप सदियोतक 
अरबोंके हाथोंमे रहनेसे अरबी संस्कृतिका केन्द्र हइत गया था। फ्रेडरिकका 
अरब विद्वानोंसे बहुत मेल-जोल था और वह अरकी भाषाकों बहुत अच्छी 
तरहसे बोल सकता था। अरबी समभ्यताका वह इतना प्रेमी हो गया था कि 
उसने भी हरम (+-रनिवास ) और ख्वाजा-सरा (5हिजड़े दरोगा) कायम 
किये थे। ईसाइयतके बारेमें उसकी राय थी--“चर्चकी नीव दरिद्वावस्थामे 
रखी गई थी, इसीलिए आरम्भिक युगमें सन्‍्तोसे ईसाई दुनिया खाली न 
रहती थी। लेकित अब धन जमा करनेकी इच्छाने चर्च और धर्माचायके 
दिलको गदगीसे भर दिया है ।” यह खुल्लम्‌खुल्ला ईसाई-धर्मका उपहास 
करता था, जिससे नाराज़ होकर पादरियोने उसे शैतानका नाम दे रखा 
था। पोप इन्नोसेंत चतुर्थंकी प्रेरणासे ल्योन्समे एक धमम-परिषद्‌ (कॉसिल) 
बैठी, जिसते फ्रेडरिकको ईसाई बिरादरीसे छांट दिया। 
जिस वक्‍त सलीबी युद्ध चल रहा था, उस वक्‍त भी फ्रेडरिकका दार्श- 
निक कथा-सवाद जारी रहता था। मुसलमान विद्वानू बराबर उसके 
दरबारमे रहते थे । मिस्रके सुल्तान सलाहू-उद्दीनसे उसकी वेयक्तिक 
मित्रता थी, जो उन युद्धके दिनोंमें भी बैसी ही बनी हुई थी, और दोनों 
ओरसे भेंट-ठपायन आते-जाते रहते थे । 
युद्धसे लौटनेके बाद उसने खुल्लम्‌खुल्छा, दर्शन तथा दूसरी विज्ञाजोंका 
प्रचार शुरू किया, सिसलीमे पुस्तकालय स्थापित किये; अरस्तू, तालमी, 
और रोइदके ग्रथोको अनुवाद करनेके लिए यहूदी विद्वानोको नियुक्त किया | 
पिपल्समें एक युनिवर्सिटोकी तोंव रखो और सलनोंके विद्यापीठका संरक्षक 
किया हे नशा गम पर 
फ्रेडरिक स्वय विद्वान था और विद्या २४३४ जाप 
था तथा सस्कृतिमे सिरभौर उस समयकी 
हलक शक उससे नज़दीकसे देखा था, इसलिए वह चाहता था कि 
अपने लोगोकी भी वैसा ही बनाये । आक्सफोर्डके एक पुस्तकालूयमें 'मसायलू- 
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झक्लिया' नामक एक अरबी हस्तलिखित पुस्तक है जिसके बारेमें कहा 
जाता है कि फेडरिकने स्वयं उसे रिखा था; लेकित वस्तुतः वह पुस्तक दक्षिणी 
स्पेनके एक सूफी दार्शनिक इब्न-सबईन की कृति है, जिसे उसने १२४० ई० में 
फ्रेडरिकके चंद दाझ्निक प्रदनों--जिन्हें कि उसने इस्लामिक दुनियाके 
दूसरे प्रसिद्ध विद्वानोंके पास भी भेजे थे--के उत्तरमें छिखा था। इस 
यक्‍त दक्षिणी स्पेनपर सुल्तान रक्यीदीकी हुकूमत थी। इस हुकूमतमें 
उस वक्‍त विधार-स्वातंत्यकी क्या हालत थी यह सबईनके इस वाक्यसे 
बता लगता है-- हमारे देशमें इन विषयोपर कलम उठाना बहुत खतरेका 
काम है। यदि मुल्लोंको खबर हो जाये कि मैंने इस विषयप्र कलम उठाई 
है, तो वह मेरे दृष्मन बन जायेंगे और उस वक्‍त मैं दृश्मनीके हमकों से 
बच न सकूगा । 

बाऊीस साऊ तक फ्रेंडरिकने चर्चंके विरोधके होते हुए भी युरोपको 
विशाके प्रकाइसे प्रकाशित करनेकी कोशिश जारी रखी । जब वह 
मरा तो पोप इन्नोसेतने सिसलीके पादरियोंके सामने प्रसन्नता प्रकट 
करते हुए कहा--- आसमान और जमीनके लिए यह खुशींकी घड़ी 
है, क्योंकि जिस तूफानमें मानय जगत्‌ फेस गया था उससे ईसाई जगवृको 
अन्तिम बार मुक्ति मिली।” छेकिन फ्रेडरिकके बाद जो परिवर्तन 
यूरोपमें दिखाई पड़ा, उसने पोषकी रायको गलत साबित 
किया। 

(२) अशुवावक---विन्‌ू-मीरके 'खड़न-खंडन' के लातीनो अनुवाद 
(१३२८ ई०) के बारेमे हम कह चुके हैं; किन्तु इसके पहिले हीसे अरबी 
प्रयोके छातीनी अनुवाद शुरू हो गए थे। फ्रेडरिकका दरबारी भी कारू 
सकात तलेतऊा (स्पेन) का निवासी आ, इसने अपने शहरमें एक यहूदी 
बैद्ानुकी मददसे कई पुस्तकोंका रातीनी भाषामें अनुवाद किया, जिनमें 


हुछ हैं-- 
१० “आसाइश-अबृहार”, पृष्ठ २४१ 
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समाअ--व-आलम्‌-शरह (टीका) रोइद १२१० ई० 
मुक्ाला फिल-छह (टीका) रोश्द १२३० ई० 
मुकाला कोन-व-फसाद रोश्द 
जौहरुल-कौन 


राजर बैकन (१२१४-९२ ई०) के अनुसार स्कात अरबी भाषा बहुत 
कम जानता था और उसने दूसरोंकी सहायतासे ही अनुवाद किये थे। कुछ 
भी हो, स्कात पहिला आदमी है जिसने ईसाई दुन्यिके सामने पहिले-पहिल 
रोशदके दशनको, उस वकक्‍तकी चर्चकी भाषा छातीनीमे पेश किया। राजर 
बैकत खुद अरबी जानता था, उसने रोददके दर्शनकों अपने देश इंगलैण्डमें 
फैलानेके लिए क्या किया, यह हम आगे कहेगे । 

फ्रेडरिकके दर्बा रके दूसरे विद्वान हरमनने निम्न दर्शन ग्रथोका छातीनी 
मे अनुवाद किया-- 


भाषण-'टीका फ़ाराबी १२५६ (तलेतला”) 
अलंकार" -सक्षेप 'रोइद १२५६ (तलेतला) 
आचार -सक्षेप रोहद १२४० ई० (तलेतला) 


तेरहवी सदीके अन्त होते-होते तक रोइदके सभी ,दीर्शनिक प्र॑थोंका 
लातीनी भाषामे अनुवाद हो गया था। 


ऋन्‍नन्‍नीनीझ+-+-++.बलतललल€ललतलत€ुुु....... 


है. छकछपंट,.. २. ॥०6०१0. रे शिटाकवंट,.. ४, एप्तां(5 


अध्याय ९ 


यूरोपनें दशेन-संघ् 


संत जगस्तिन्‌ (३५३-४३० ई०) के दर्शन प्रेमके बरेमें हम पहिले 
कह चुके हैं; किन्तु अगस्तिनूका प्रेम अगस्तिन्‌ तक ही रह गया। उसके 
बाद यद्यपि ईसाई-घर्मं यूरोपमें बड़े जोरसे फैला; किन्तु ईसाई साधु या 
तो लोगोंकों अपनी तोतारटनपर -विश्वास करते, मठोंकों दान-पुष्य 
करनेका उपदेश दैते, और छोटे-बड़े महन्त बन मौज लूट रहे थे; अथवा 
कोई-कोई सब छोड़ एकान्तवासी बन ध्यान-मक्तिमें छमे हुए थे--- 
विद्याका दीपक एक तरहसे बृझ चुका था। 


$ १. स्कोलास्तिक 


आठवीं सदीर्मे जब शालमान' (+-चालेंस) यूरोपका महान्‌ राजा हुआ 
तो उसने यह हारूत देखी। साथ ही उसमे यह खतरा भी देखा कि बाहरसे 
देख-सुनकर आये लोगोंके द्वारा धर्मेपर संदेहकी दृष्टि डालनेकी ओर प्रवृत्ति 
भी चूपके-चु पके बढ़ रही है। दालमानने इसके प्रतिकारके लिए मूर्ख-उजडड 
साधुओंसे मरे ईसाई-मठोंमें पढ़े-लिख साधुओंकोी बेठा बज्चोंकी शिक्षाका 
प्रबंध किया, और नये-नये मठ भी कायम किये। इन पाठ्शालाओंमें 
सिर्फ धर्म हीकी शिक्षा नहीं दी जाती थी, बल्कि, ज्याभिति, अकगणित, 
ज्योतिष, संगीत, साहित्य, व्याकरण, तके---इन “सात उदार कलाओ" की 
भी पढ़ाई होती थी। बढ़ते हुए बुद्धिवादकों कुठित कर धर्मका अनुसरण 
करनेके ही लिए वहाँ तर्ककी पढ़ाई होती थी। शालंमग्तका यह प्रयत्न 


१. (िक्षोटा9छ९ 
१८ 
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उसी वक्‍त हो रहा था जब कि भारतके ता्ंदाकी कीति सारी दुनियामे 
फैली हुई थी, और उसमें भी शार्लमांभकी भाँति ही राजाओं और सामन्तोंने 
दिल खोलकर गाँव और धन दिया था। नालदाके अतिरिक्त और भी 
विद्यापी5ठ तथा “गुरुकुल” थे जिनमे विद्या, विशेषकर दर्शनकी चर्चा 
होती थी। हमारे यहाँ हीकी तरह शार्लमान द्वारा स्थापित विद्यारीठोंमे 
भी ग्रथोको कठस्थ तथा शास्त्रार्थ करवा--विद्याध्ययनका मुख्य अग था। 
यहाँ यह कहनेकी जरूरत नहीं कि भाश्तके इतने बड़े शिक्षा प्रयत्न क्यों 
निष्फल हुए, और वह क्‍यों फिर अन्धकारकी कालरात्रिमे चला गया--- 
बस्तुत' भारतमे उस वक्‍त भी शिक्षाकों सार्वजनिक करनेका प्रयत्न नहीं 
हुआ और न बाद हीं, विद्या-प्रचार थोड़ेसे ठोगो--शासको और धर्मा- 
चार्यो--मे ही सीमित रहा । 
शालंमानके मरनेके बाद यश्यपि उसके स्थापित मठो, विद्यापीठोमे 
शिथिलता आ गई, तो भी ईसाई यूरोपकी छातीपर--स्पेनमें---इस्लाम 
काला साँप बनकर लोट रहा था, वह सिर्फ तलवार के बलपर ही अपने 
प्रभुत्वका विस्तार नहीं कर रहा था, बल्कि पुराने यूनान और पूरबके 
पुराने ज्ञान-भडारको अपनी देनके साथ यूरोपके ज्ञान-पिपासुओमे वितरित 
कर रहा था। ऐसी अवस्थामे ईसाई-धर्मं अच्छी तरह समझता था कि 
उसकी रक्षा तभी हो सकती है जब वह भी अपनी मददके लिए विद्याके 
हथियारकों अपनावे । 
शालंमानके इन मठीय विद्यालयोकों स्कोल (स्कूल, पींठ) कहा 
जाता था, और इनमे धर्म और दर्शन पढानेवाले अध्यापकोको र्कोलास्तिक 
आज्चार्य,' कहा जाता था। पीछे धर्मकी रक्षाके समर्थकके तौरपर जिस 
मिश्रित दर्शन (वाद-शास्त्र) को उन्होंने विकसित किया, उसका नाम भी 
स्कोलास्तिक दर्शन पड गया। इस वाद-दर्शनका विकास ईसाई घर्माचार्यों- 
के उस प्रयलकके असफ़ल होनेका पक्का प्रमाण था जो कि बुद्धिदाद और 
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वर्शनकी ओर बढ़ती हुई रुचिको दबाने लिए वह पशुबरूसे गंछा धोटकर 
कर रहे थे। इस नये प्रयत्नोंसे उन्हे इतनी आशातीत सफलता हुई कि जिस 
समय (बारहवी सदीके अन्तमें) नालदा, उडन्तपुरी, विक्रमशिला, जग- 
त्तला आदिके महान्‌ विद्यापीद भारतमें आगकी नज़र किये जा रहे थे, 
उसी समय यूरोपमें आक्सफोर्ड, केम्ब्रिज, पेरिस, सोरबोन्‌, बोलोना, सलनों 
आदिमे नये मठीय विधवविद्यालय कायम किये जा रहे थे । 

स्कोलास्तिक विद्वानोंमे जान स्काट्स एरिगेना (८३१०-७७ ई०) 
सन्त अन्से (लू) म्‌ (१०६३-११०९ ई० ), रोसेलिन' (१०५१-१६२१ ६० ) 
अबेलाद (१०७९-११४२ ई० ) ज्यादा प्रसिद्ध हैं। 


१ - जान स्काट्स एरिगेना' (८१०-७७ ई०) 


एरिगेना इंगलेण्ड में पैदा हुआ था और स्कोलोंके प्रयत्नोंके पहिले 
फलोंमें था। उसे अरस्तूका वस्तुवादी दर्शत पसन्द था। उस वक्‍त यूनानी 
दाईनिकोंके ग्रंथ सिफे एसियाई भाषाओंमें ही मिऊते थे, लेकिन एरियेना 
अरबी भाषासे बिलकुल अनभिज्ञ था। संभव है सुरियानी साथा पढ़ने या 
सुरियानी ईसाई विद्वानोंकी संगतिका उसे अवसर मिला हो। 

एरिगेनाके मुल्य सिद्धान्त ये, अद्वैत विज्ञाननाद और जगत्‌॒की अना- 
दिता। यह दोनों ही सिद्धान्त ईसाई-घर्मके विरुद्ध थे, इसे यहाँ बतलानेकी 
आवश्यकता नहीं। एरिग्रेनला अपनी पुस्तक 'जगत्‌की वास्तविकता” में 
अपने सिद्धान्तोंके बारेमें लिखता है---“जगत्के अस्तित्व में आनेसे पहिले 
सभी चीज़ों पूर्ण-बिज्ञानके भीतर मौजूद थीं, जहाँसे निकझ-निकरकर 
उन्होंने अलग-अऊग रूप घारण किये लेकिन जब ये रूप नष्ट हो जायेंगे 
तो वे फिर उसी पूर्ण-बविज्ञानमें जाकर मिल जायेंगी, जहाँसे कि बह निकली 
थीं। इसमें संदेह नहीं यह वसुंधू (४०० ई०) की “विशप्तिमात्रतासिद्धि 
(त्रिद्यतिका) की इस कारिकाका भाषा है--- 


१. रिजदलाफिच४. २३. जाम अर्पतीना। 
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/ (आलय विज्ञान रूपी सम्‌द्र्से) वीची तरंगकी तरह उन (जगत्‌ की 
चीजो) की उत्पत्ति कही गई है। 

एरिगेनाका पूर्ण-विज्ञान योगाचार (विज्ञानवाद) का आलय-विशान 
है, जिसमे क्षणिकताके अटल नियमके अनुसार नाश-उत्पाद बीची-तरंगकी 
तरह होता रहता है। एरिंगेनासे पहिले यह सिद्धान्त यूरोपके लिए अज्ञात 
था। हमने देखा है, पीछे रोददने भी इसी विज्ञानवादको अपनी व्याख्याके 
साथ लिया। धर्मान्धता-युगके दूसरे दाशनिकोंकी भांति एरियेना भी 
धर्म और दर्शनका समन्वय करना चाहता था। 


२-अमीरी और दाविद 


एरिगेनाके विचार-बीज परिचिमी यूरोपके मस्तिष्कमे पड़ जरूर गये, 
किन्तु उनका असर जल्दी दिखाई नहीं दिया । दसवी सदीमे अमोरी 
और उसका शागिदं दाविद-दे-देनितों प्रसिद्ध दार्शनिक हुए। अमोरीके 
सिद्धान्त जिन्नोल (१०२१-७० ई०) से मिलते हैं जो कि अभी तक पैदा 
न हुआ था। दाविद जगत्‌ की उत्पत्ति मूल हेवला' (+>प्रकृति) से मानता 
है । हेवल्ाा स्वय झकल-सू रतसे रहित है, यह एरगेनाके पूर्ण विज्ञानका ही 
शब्दान्तरसे व्याख्यान है, यद्यपि मूल प्रकृतिके रूपमे वह वाह्याथेवाद-- 
प्राकृतिक (>*वास्तविक) दुनियाके बहुत करीब आ जाता है। 


३- रोसेलिन्‌ (१०५१-११२१ ईं०) 


दाविद और अमोरीके दर्शनने वाह्यार्थथाद (--प्राकृतिक जगत की 
वास्तविकता ) की ओर कदम बढ़ाया था। स्कोलास्तिक डाक्टर रोसेलिन्‌ ते 
उसके विरुद्ध नाभ (-अ-रूप) बाब' पर जोर दिया और कहा कि एक 
१. “वीची-तरंग-न्यायेन तदुत्पत्तिस्तु कोतिता (/--त्रिजशिका (बसुबंध ) 
२. स99. ३. रिाएंप््षोंआ) 
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प्रकारकी सभी व्यक्तियों से जो समानताएँ (--सामान्थ) पाई जाती हैं 
उनका अस्तित्व उन व्यक्तियोंसे बाहर नहीं है! 


8 २. इस्लासिक दहन और ईसाई चर्च 


रोश्दके ग्रंथोंका पठन-पाठन तथा पीछ उनके अनुवादक़ों की प्रगतिके 
बारेमें हम बतला चुके हैं। यह हो नहीं सकता था कि एरिमेना, अमोरी 
आदिके प्रयत्नके कारण पहिलेसे कान खड़े किये ईसाई घर्मके क्षेत्रपर 
उसका असर न पड़ता । 


१ - फ्रांसिस्कन सम्प्रदाय 


रोश्दके दर्शनका सबसे ज्यादा प्रभाव ईसाइयोंके फ्रांसिस्कन संप्रदायपर 
पड़ा। इस सप्रदायके संस्थापक--उस वक्‍त काफिर और पोछे सन्‍्त-- 
फ्रासिस (११८२-१२२६ ई०) ने तेरहवीं सदीमें विलासितामे सरतक डुबे 
पोप और उसके महन्तोंके विरुद्ध बग़ावतका झड़ा खड़ा किया था। फ्रांसिस- 
का जन्म असिसी (इताली) में ११८२ ई० मे हुआ था। उसने विद्या 
पढ़नेके लिए तीज प्रतिभा ही नही पाई थी, बल्कि आसपासके दीन-हीनोंकी 
व्यथा समझने लायक हृदय भी पाया था। सादा आचार और उच्च 
विचार”-._उसका आदर्श था। महन्तोंकी शान-कश्लॉकत और दुराचारसे 
बह समझ रहा था कि ईसाई-धर्म रसातरूकों जानेवाला है, इसलिए उसने 
गरीबीकी जिन्दगी बितानेवाले शिक्षित साधुओंका एक गिरोह बनाया जिसे 
ही पीछे फ्रांसिस्कन संप्रदाय कहा जाने लगा। फ्रांसिस जैसे विद्वानकों ऐसी 
गरीबीक़ी जिन्दगी बिताते देख लोगोंका उघर आकर्षित होना स्वाभाविक 
ही था--खासक्र उस वक्‍त के विचार-संघर्षके समयमें---और थोड़े ही 
समयमें फांसिसके साथियोंकी संख्या पाँच हजार तक पहुँच गई । 

(१) अलेकर्ब्ेंदर हेस---अलेकजेंडर हेस (तेरह॑वीं सदी) फ्रांसिस्कन 
संप्रदायका साथु था। इसने पेरिसमें क्षिक्षा पाई थी। हेसने अरस्तुके अति- 
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भौतिक-दास्त्र' पर विवरण लिखा था। अपने विवरणमें उसने सीना और 
ग़ज़ालीके मतोंकों बड़े सम्मानके साथ उद्धत किया है; किन्तु उसी संबंधके 
रोइदके विचारोंके उद्धत नहीं करनेसे पता रूगता है कि वह उससे परि- 
चित न था। 

(२) राजर बंकन' (१२१४-९४ ई०)--(क) जीकनी--आक्स- 
फोर्ड विश्वविद्यालय फ्रासिस्कन संप्रदायका गढ था, और वहाँ रोश्दके दर्शनका 
बहुत सम्मान था। राजर बैकन नालदा-विक्रमशिलाके घ्वस (१२०० ई० ) के 
चद ही सालोके बाद इंगलैण्डमे पैदा हुआ था। उसने पहिले आक्सफोड्डेमें 
शिक्षा पाई थी, पीछ पेरिसमे जाकर डाक्टर की उपाधि प्राप्त की। वह 
लातीनी तो जानता ही था, साथ ही अरबी और यूनानीसे भी परिचित था। 
इन भाषाओका जानना--खासकर अरबीका जानना--उस वकक्‍तके 
विद्याम्यासीके लिए बहुत जरूरी था। पेरिससे लौटनेपर वह साथ 
(फ्रासिस्कन) ' बना। यद्यपि उसके विचार मध्यकालीनतासे मुक्त न थे, तो 
भी उसने वेध, प्रयोग, तथा परीक्षणके तरीकोपर ज्यादा जोर दिया, पुस्तकों 
तथा शब्दप्रमाणपर निर्भर रहनेको ज्ञानके लिए बाघक बतलाया । वह 
स्वय यत्र और रसायन शास्त्रकी खोजमे समय लगाता था, जिसके लिए 
स्वार्थी पादरियोने लोगोमे मशहूर कर दिया कि वह जादूगर है। जादूगरीके 
अपराधमे उस वक्‍त यूरोपमे लाखों स्त्री-पुरुष जलाये जाते थे । खैर, राजर 
उससे तो बच गया, किन्तु उसके स्वतत्र बिचारोको देखकर पादरी जल 
बहुत रहे थे, और जब इसकी खबर रोममे पोपको पहुँची, तो उसने भी 
इसके बारेमे कुछ करनेकी कोशिश की, किन्तु वह जब तक सफल नहीं 
हुआ जबतक कि १२७८ ई० में फ्रासिस्कन सप्रदायका एक महथ जेरोम 
डी-एसल राजरका दुश्मन नहीं बन गया । राजर बैकन नास्तिकता और 
जादूगरीके अपराधमे जेलमे डाल दिया गया। उसके दोस्तोंकी कोशिशसे 
वह जेलसे मुक्त हुआ और १२९४० में आक्सफोर्डमें मरा । पादरियोंने 
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उसकी पुस्तकोंकों आगमें जला दिया, इसलिए रॉजर बैकनफी कृतियोंसे 
लोगोंकों ज्यादा फायदा नहीं हो सका । 

(ख) दाहझनिक विधार--सीना और रोह्दके दार्शनिक विचारोंसे 
रॉजर बहुत प्रभावित था। एक जगह वह लिखता है--- 

/इब्न-सीना पहला आदमी था, जिसने अरस्तूके दर्शनकों दुनियामें 
प्रकाशित किया; छेकिन सबसे बडा दार्शनिक इब्न-रोश्द है, जो इब्न-सीनासे 
अकसर मतभेद प्रकट करता है । इब्न-रोइदका दर्शन एक समय तक 
उपेक्षित रहा; किन्तु अब (तेरहवी सदीमें) दुनियाके करीब-करीब सारे 
दाशनिक उसका लोहा मानते है। कारण यही' है, कि अरस्तुके दर्शनकी 
उसने ठीक व्याख्या की है। यद्यपि कहीं-कही वह उसके विचारोंपर 
कटाक्ष भी करता है; किन्तु सिद्धान्ततः उसके विचारोंकी सत्यता उसे 
स्वीकृत है । 

राजर दूसरे फ्रासिस्कनोकी भाँति रोइदका समर्थक था; और वह कर्ता- 
विज्ञान' को जीवसे अलग एक स्वतंत्र सत्ता मानता, तथा उसीका नाम 
ईदइवबर बतलाता था --- 

“कर्त्ता-विज्ञान एक रूपमें ईइवर है, और एक रूपमें फरिश्तों (>-देवा- 
त्माओ) के तौरपर । (दोमिनिकन सप्रदायवाले कहते हैं, कि) कर्त्ता-विज्ञान 
नातिक-विज्ञान (जीव) की एक अवस्थाका नाम है; लेकिन यह ख्याल 
ठीक नहीं जान पडता । मनुष्यका नातिक-विज्ञान स्वय ज्ञान प्राप्त करनेमें 
असमर्थ है, जबतक कि देदी साधन उसके सहायक न हों। और वह सहा- 
यक किस तरह होते हैं। कर्त्ता-विज्ञानके द्वारा, जो कि मनृष्य तथा 
ईदवरके बीच सबंध पैदा करानेवाला, औरं मनुष्यसे अलग स्वत:सत्तावान्‌ 
एक अ-भौतिक द्रव्य है । 


१. आइर-फ्रमाल ((:7९४५ए८ ८०५००) 
२. फ्रिष रिण्छशा0 (8०००४), 99- 354, 455. 
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(३) दन्‌ स्कातसू--राजर बेकनके बाद अरबी दर्शनका समर्थक दन्‌ 
स्कातस्‌ था। पहिले स्कातूस अक्विनाका अनुयायी था, किन्तु पीछे अक्विना 
के इस बातसे असहमत हो गया, कि ईहवरका भनुष्यके कर्मोंपर कोई 
अधिकार नहीं। अक्विना और स्कातस्‌ के इस विवादकी प्रतिध्वनि सारे 
स्कोलास्तिक दर्शनमे मिलती है। तामसूके विरुद्ध स्कातस्‌की यह भी राय 
थी, कि मूलभूत (>-भप्रकर्ति) अनादि है, आकृति के उत्पन्न होनेसे प्रकृतिका 
उत्पन्न होना जरूरी नही है, क्योकि प्रकृति आकृतिके बिना भी पाई जाती है। 
ईद्वरका सुष्टि करनेका यही मतलब है, कि प्रकृतिको आकृतिकी पोशाक 
पहना दे । स्कातस्‌ रोश्दके अद्दे त-विज्ञानकों माननेसे ही इन्कार नहीं करला 
था, बल्कि इस सिद्धान्तके प्रारभको मनुष्यताकी सीमाके भीतर रखना नहीं 
चाहता था। स्कात्समे ही पहिले-पहिल रोश्दको उसके अद्वेतवादके कारण 
घोर नास्तिक घोषित किया, जिसको लेकर पीछ यूरोपमे रोश्दकी पैगबरीके 
अन्दर नास्तिकोका गिरोह कायम हो गया। 


२ - दोसिनिकन्‌-सम्प्रदाय 


जिस तरह ईसाइयोका फ्रासिस्कन सम्प्रदाय रोइद और इस्लामिक 
दर्शनका जबदेंस्त समर्थक था, उसी तरह दोमिनिकन्‌ सम्प्रदाय उसका जबर्दस्त 
विरोधी था। इस सम्प्रदायका सस्थापक सन्त दोमिनिक' स्पेनके कैस्तिल 
नगरमे ११७० में पैदा हुआ था, और १२२१ ई० मे मरा--गोया वह 
भारत के अन्तिम बौद्ध सघराज तथा विक्रमझ्षिलाके प्रधानाचार्य शाक्य- 
श्रीमद्र (१(२७-१२२५ ई०) का समकालीन था। फ्रासिस्कन सम्प्रदाय 
रोश्दके दर्शनका जबर्दस्त विरोधी था, यह बतला चुके हैं। 

(९) अल्वतंस्‌ भस्नस्‌' (१९९३-१२८० ई०)--अल्बतंस्‌ मग्नस्‌ 
उसी समय पैदा हुआ था, जब कि दिल्लीपर अभी हाल में तुर्की झंडा 
फहराने लगा था। घह उसी साल (१२२१ ई० ) दोमिनिकन संप्रदायमें 
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साधु बना, जिस सार कि सन्‍्त दोमिनिक मरा था; और फिर बोलीन 
(फ्रांस) विश्वविद्यालयमें प्रोफ़ेसर हुआ । जरबी दार्शनिकोंके खंडनमें 
इसने कितनी ही पुस्तकों लिखी थीं, तो भी वह इब्म-सीनाका प्रशंसक, और 
रशोददका दूधक था। रोश्दका विरोधी तथा अरस्तूका जबर्दस्त समर्थेक 
तामूस अक्विना इसीका शिष्य था। अल्वतंसने स्व्र्य भी रॉजर बेकन 
और दन स्कातसूके रोदद-समर्थंक विचारोंका खंडन किया, तो भी वह 
* ज्यादा एकान्तप्रिय था; और उसके कामकों उसके शिष्य अक्विनाने 
पुरा किया । 

(२) तासस अक्विता' (१२२५-७४ ई०) (क) जोवनी--तामस्‌ 
अक्विना इतलीके एक पुराने सामन्त वंशमें १२२५ ६० में (जिस साल कि 
नेपाल, तिब्बद, आदिकी खाक छानकर अपनी जन्मभूमि कइमीर में शाक्य 
श्रीभद्ने शरीर छोड़ा ) पैदा हुआ था। डंसकी शिक्षा केखिनों और नेपत्स- 
में हुई, मगर अन्तमें वह अल्बर्तस मग्नस्‌की विद्याकी प्रसिद्धि सुन, बोलोग्‌ 
विश्वविद्यालयमे अल्वतेसके शिष्योंमें सम्मिलित हो गया। विद्या समाप्ल 
करनेके बाद पेरिस विश्वविद्यालयमे घर्म, दर्शन और तकंशास्त्रका प्रोफ़ेसर 
नियुक्त हुआ। १२७२ ई० में जब पोप ग्रेगरी दशमने रोमन और यूनानी" 
अचसे मेल करानेके लिए एक परिषद बुलाई थी, तो तामस्‌ अक्विनाने 
एक पुस्तक लिखकर परिषद्के सामने रखी थी, जिसमें यूनानी चर्चके 
दोष बतलाये थे । मेरू तो नहीं हो सका, किन्तु इस युस्तकके कारण 
अक्विनाका नाम बहुत मछहूर होगया। परिषद्के दो वर्ष बाद (१२७४ 
ई०) अक्विनाका देहान्त हो गया। 

(ल) दाहानिक वि्ञार--अफ्विना अपने समयमें रोश्द-विरोधी 
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३८ प्रीक अथॉडक्स (यूनानवाले सनातनी), जिसके बनुयामों पूर्वी 
म्रोपके सलाज (रूस आदि) देह्ोमें ज्यादा रहे हैं । 
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दोमिनिकन विचारकोंका अगुआ था। धर्ममे वह कितना कट्टर था, यह 
तो इसीसे मालूम है, कि गज़ाली की भाँति विशालहृदयता दिखलाते 
हुए सारे ईसाई सम्प्रदायोंकी मिलानेके काममें पोष ग्रेगरीके प्रयत्मके 
असफल होनेसे जिसे सबसे खुशी हुई, वह अक्विना था। फ्रांसिस्कन 
यद्यपि रोददके दर्शनके समर्थक थे, किन्तु इसलिए नहीं कि वह प्रगति- 
शील विचारोका वाहक है, बल्कि इसलिए कि वह वस्तुवादसे ज्यादा 
अद॒ैत-विज्ञानवाद! का समर्थक है। इसके विरुद्ध रोश्दका विरोधी अक्विना 
अपने गुरू अल्बर्तसकी भाँति वस्तुवादका समर्थक था। अव्विनाका 
शुरु अल्बतंस्‌ मग्नूस पहिला आदमी था, जिसने अरस्तू के वस्तुवादी दर्शन- 
की ओर अपना ध्यान आकर्षित किया। मध्यकालकी गाढ़ रिद्वासे यूरोपको 
जगानेमे चगेज़के हमलेने मदद पहुँचाई | चगेज़की तलवारके साथ बारूद, 
कागज, कुतुबनुमा आदि व्यवहारकी बडी सहायक चौजोंने पहुँचकर भी 
इस प्रत्यक्ष दुनियाका मूल्य बढा दिया था, इस प्रकार अक्विनाका इस और 
झुकाव सिर्फ आकस्मिक घटना न थी। 

जान लेविस्‌ (२) अक्विनाके बारेमे लिखता है--“उसने बिखरे हुए 
भिन्न-भिन्न विचारोको एकत्रित कर एक सम्बद्ध पूर्ण शरीरके रूपमे सगठित 
किया, और फिरसे आविप्कृत और प्रतिष्ठापित हुए अरस्त॒के बौद्धिक 
दर्शनसे जोड दिया। (इस प्रकार) उसने जो सामाजिक, राजनीतिक, 
दाशंनिक रन्तना की, वह चार सौ वर्षो तक यूरोपीय सम्यता का आधार 
रही, और तीन सौ माल तक यूरोपके अधिक भाग तथा लातीनी अमेरिकामें 
एक जबद्द॑स्त--यद्यपि पतनोन्मृख---शक्ति बनी रही। 

7 (अक्विना द्वारा किया गया) ईसाई दर्शनका नया सस्करण अधिक 
सजीव, अधिक आश्ञावादी, अधिक दुनियावी, अधिक रचनात्मक था। 
-  - यह अरस्तूका पुनरुज्जीवन था। 
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अक्विना और मग्नसूकी नई विचारधाराके प्रवाहित करनेमें कम 
कठिनाई नहीं हुई । पुराने ढरेके ईसाई विद्वान्‌ अरस्तूके वस्तुवादी दर्शनका 
इस प्रकार स्वागत धर्म के लिए खतरेकी चीज समझते थे। केकिन भौतिक 
परिस्थिति नये विचारोके अनुकूल थी, इसलिए अक्विनाकी जीत हुई । 
अक्विनाका प्रधान ग्रथ सुम्भा बेबलोगीका' एक जिद्वकोष है। अक्बिना- 
का दर्देन अब भी रोमन केथलिक सम्प्रदायका सर्वमान्य दर्शन है । 

(१) भवल--अकिवना सारे ज्ञानकी बुनियाद तजबे (>-अनुभव)'को 
बतलाता था---सभी चीजे जो बुद्धि मे हैं, वह (कभी) इन्द्रियोंमे थी।” 
मन इन्द्रियोंके पाँच रीशनदानोंसे रोशन है । कोई चीज़ स्वयं बुरी नहीं 
है, बल्कि, चीजोंके आधार बुरे होते हैं। इस प्रकार अकिवना इंद्रियों, 
शरीरकी वेदनाओ, और साधारण मनुष्यक अनुभवोंकों तुच्छ या हेय 
नही, बल्कि बड़े महत्त्वकी चीज समझता था। 

(२) शरीर--मनृष्यको तभी हम जान सकते हैं जब कि हम सारे 
मनुष्यत्वको लेकर विचार करें। बिना शरीरके मनुष्य, मनृष्य नहीं है, 
उसी तरह जैसे कि मनके बिना वह मनुष्य नहीं। मनुष्य मनुष्य तभी 
है, जब मन और हारीरका योग हो। 

भौतिक तत्व अ-मृत्त, कच्चे पदार्थ हैं जिनसे कि सारी चीजें वनी 
हैं। वही भौतिक तत्व भिन्न-भिन्न जास्तविकताओंके रूपमें संगठित 
किये जा सकते हैं, जीवन-चिन्तनवाला मानव इन्हीं वास्तविकताओंमेसे 
एक है। भौतिक तत्वोकी विशेषता यह है कि वह नये परिवर्तन, नये 
सगठन, नये भुणोको अस्तित्वमे ला सकते है। अक्विना यहाँ अनजाने 
मार्कस्सीय भौतिकवादकी ओर बहक गया है। यदि गुणात्मक परिवतंन 
हो सकता है, तो भौतिक तत्व चेतनाको भी पैदा कर सकते हैं। 

मनुष्यको अपना या अपनी चेतनाका ज्ञान पीछे होता है। वह क्या है, 
इसे भी पीछे जानता है। सबसे पहिले मनुष्य (अपनी इन्द्रियोंस ) वस्तुकों 


१५ 50779 '7८००४१7०४स्‍- ब्रह्म चिद्या-संक्षेप ॥ 


२८४ वर्शन-दिग्दर्धात [ अध्याय ९ 


देखता है, और वह जानता है कि मैं “देख रहा हूँ”, जिसका अर्थ है कि 
बह कोई चीज देख रहा है। यहाँ है” मौजूद है, और मन बाहरी वस्तुके 
सिर्फ संस्कारोको नहीं बल्कि उसकी सत्ताको पूरी तौरपर जानता है। अपने 
या अपनी चेतनाके बारेमें मनुष्यका ज्ञान इसके बाद और इसके आधार 
पर होता है, इसलिए बाहरी वस्तुओसे इन्कार करना ज्ञानके आधारसे 
इल्कार करना है। 

(२) हतवाइ--अक्विनाकी दुनिया दो भागोमें विभक्‍त है--( १) 
रोज़-बरोज़ हम जिस जगत्‌को इन्द्रियोसे देख रहे है, (२) और उसके 
भीतर बसनेवाला मुलरूप (विज्ञान) शुद्धतम और सर्वश्रेष्ठ विज्ञान ईए्वर 
है--यही अरस्तुका दर्शन है । ईश्वरके अतिरिक्त कितने ही विशेष विज्ञान 
हैं, जिन्हें जीव कहा जाता है, और जो देव (--फरिश्ते ), मनुष्य, आदिकी 
आत्माओके रूपमे छोटे-बडे द्जोमि बंटे हैं। इन विज्ञानोमे देवों, मनृष्योंके 
अतिरिक्त वह आत्माये भी शामिल है, जो नक्षत्रोका सचालन करती हैं। 

अक्विताकी सबसे बड़ी कोशिश थी, धर्म और दर्शनके समन्वय करने- 
की। उसका कहना था, दर्शन और धर्म दोनोके लिए अपना-अपना अलग 
कार्यक्षेत्र है, उन्हे एक दूसरेके काममे बाधा नहीं डालनी चाहिए । अगस्तिनू 
(रोइद भी) सारे ज्ञानकों भगवानके प्रकाशकी देन मानता था, किन्तु 
भव्विना इन्द्रिय-प्रत्यक्षके महत्त्वको स्वीकार करता था। 

अकिवना नवीन अरस्तू-दर्शनके हिमायती दोमिनिकन साघु-सम्प्रदायसे 
संबंध रखता था। फ्रांसिस्कन साधु उसका विरोध करते थे। उनके विद्वान्‌ 
दन स्कातस्‌ (१२६५-१३०८) और ओकमवासी विलियम" (१३२४- 
१४०४ ६०) इस बातके विरोधी थे कि धमं और दर्शनमें समन्वय किया 
जाये । दर्शन और पदाथं ज्ञानके लिए एक बात सच्ची हो सकती है, 
किन्तु वही बात धर्मके अनुसार असत्य हो सकती है । सत्यका साक्षात्कार 
इन्द्रियों और अनुभवसे नही, बल्कि आत्मासे होता है। शिव (अच्छा) 
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सत्यसे ऊपर है, और शिव वही है, जिसके लिए भगवान्‌का वैसा आदेश 
है । मनुष्यका कत्तेंब्य है, मगवानकी आज्ञाका पालन करना । बुरे 
समझे जानेवाले कर्म भी अच्छे हो जाते हैं, यदि वह मगवान्‌की सेवाके 
लिए हों। चर्च या घमम-सम्प्रदायके द्वारा ही हमें मगवानुका आदेश मिझला 
है, इसलिए धर्मके हिमायतियोंका कहना था, कि चर्च और उसका अध्यक्ष 
पोप पृथ्वीपर वही अधिकार रखते हैं, जो भगवान्‌ ईसामसीह विश्व- 
पर। 

(३) रेमोंद  सार्तिनी--अक्विना के बाद रेमोंद मात्तिनी 
वोमिनिकनोंकी ओरसे विज्वाद और रोइदके विरोधका आरभ हुआ । 
इसने अपने काममें ग़्ज़ालीकी पुस्तकोंसे मद्द ली; यद्यपि ग़ज़ालो स्वयं 
सूफी अद्देतवादी था, किन्तु उसके चूंचूँके मुरब्भेमें क्या नही था ? मातिनी 
इस अन्दाज़में सचके बहुत करोब था, कि रोश्दने अपने अद्वेत विज्ञान 
(वहुंदतु-अक्ल ) वादकों अरस्तुसे नहीं अफलातूँसे लिया। 

(४) रेसोंद लिली--(१२२४-१३१५ ई०)--इस्लामी जहादोंके 
जवाधमें प्रारंभ हुई ईसाई जहादोंकी बात हम कह चुके हैं। बारहवीं-तेरह- 
वीं सदियोंमे जहाँ बाहरी दुनियामें ये जहाद चल रहे ये, वहाँ भीतरी 
दुनियामें भी विचारात्मक जहांद चल रहे थे, जिसे कि राखों स्त्री-पुरुषोंकी 
नास्तिक और जादूगर होने के एल्जाममें जलाये जानेके रूपमें देखते हैं। 
[हमे इसके लिए यूरोपवालोंकों ताना देनेका हक नहीं है, क्योकि वाण 
(६०० ई०) की तीत्र आलोचनासे लेकर बेंटिक (१८२९ ई०) के सती 
कानून तकमें धर्मके नामपर पागर्ू करके जिन्दा जलूाई जानेवाली स्त्रियोंकी 
तादाद मिनी जाये तो वह उससे कई गृना ज्यादा होती है |---कही रॉजर 
बैकनकी पुस्तकोंके जलाये जाने के रूपमे और कही दोमिनिकन और फ्रांसि- 
स्कनके वाद-विवादके रूपमे । रेमोंद लिली ऐसे ही समयमें इतालीके एक 
समृद्ध परिवारमें पैदा हुआ था। पहिले तो,उसका जीवन बहुत विलासिता- 
पूर्ण रहा, किन्तु यकायक उसने अपनेकों सुधारा, और उसे धुन सवार हो 
गई, कि इस्लामको दुनियासे नेस्तनाबूद करना चाहिए। बह यूरोपके 
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सारे ईसाइयोंको सलीबी लडाइयोंमें शामिल देखना चाहता था। इसके 
लिए उसने १२८७ ई० में पोष होनोरियस्‌'के दरबार में पहुँचकर अपने विचार 
रखे-.-इस्लामको खतम करनेके लिए एक भारी सेना तैयार की जाये, 
इस्लामी देशोंमे काम करने लायक विद्वानोंकों तैयार करने के लिए विश्व- 
विद्यालय कायम किये जायें, और रोददकी पुस्तकीको धर्म-विरोधी घोषित 
कर दिया जाये। वहाँ सफल न होनेपर उसने फ्रास, इताली, स्विटजरलैंड 
आदिमे इसके लिए दौरा किया । १३११ ई० में ईसाइयोंकी एक बड़ी 
सभा विएना' (आस्ट्रिया) में हुई, वहाँ भी वह पहुँचा , किन्तु वहाँ भी असफल 
रहा। इसी निराशामें वह १३१५ ई० मे मर भी गया। रेमोंद विद्वान 
था, उसने रोदद और दूसरे दार्शनिकोकी पुस्तकोंकों पड़ा था, और कुछ 
लिखा भी था, इसलिए उसके इस्लाम-विरोधी विचार-बीज घरतीमे पड़े 
हुए समयकी प्रतीक्षा कर रहे थे । 


8 ३. इस्लामी दर्शन और विश्वविद्यालय 
१- पेरिस ओर सोरबोन्‌ 


फ्रांसिस्कन सम्प्रदायका कार्यक्षेत्र अपने गढ़ आवसफोर्डेसे इगलेंड भर 
हीमे सीमित था। पश्चिमी यू रोपमें इस्लामिक दर्शनका प्रचारकेन्द्र पेरिस 
था। पेरिसमे एक बडा सुभीता यह भी था, कि यहाँ स्पेनसे प्रवासित 
उन यहूदियोंकी एक काफी संख्या रहती थी, जिन्होंने रोश्द तथा दूसरे 
दाशनिकोंके ग्रंथोकों अरबीसे अनुवाद करनेमें बहुत काम किया था। 
रोश्द-दर्शनके समर्थकों और विरोधियोंके यहाँ भी दो गिरोह थे । सोरबोन्‌ 
विश्वविद्यालय रोश्द-विरोधियोका गढ़ था, और पास ही पेरिस-विश्व- 
विद्यालय समर्थकोंका । पेरिसके कला (आर्ट )-विभागका प्रधानाध्यापक 


१. सग्रध्यंक व (द्ंब००ण० इ8एचां), 
२. ाधाव4. 
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सीजर ब्रार्बत (मृ० १२८४ ई०) रोश्दका जबरदस्त हामी था। अपने इन 
विवारोंके लिए धर्म-बिरोधी होनेके अपराधमें उसे जेल भेज दिया गया, 
और ओर्बीतोके' जेलमें उसकी मृत्यु हुई। अब भी पेरिसमें उसकी दी हुई 
अरबीकी दाश्शेनिक पुस्तकोंकी काफी संख्या हैं । 

पेरिस विश्वविद्यालयके विरुद्ध सोरबोन घमेवादियोंका गढ़ था--- 
और शायद इसीलिए आज भी वह भाग (जो कि अब पेरिस नगरके भीतर 
आगया है) लातीनी मुहल्ला कहा जाता है। सोरबोन्पर पोपकी विशेष 
कृपा होनी ही चाहिए, और उसी परिसाणमें पेरिसपर कोप । सोरबोन- 
वालोंकी कोशिशसे पोपने पेरिस विद्वविद्यालयके नाम १२१७ ई० में फर्मान 
निकाला कि ऐसे शास्त्रार्थ न किये जायें, जिनमें फसादका डर हो। वस्तुत:ः 
यह फर्मान अरबी दर्शन संबंधी वाद-विवादकों रोकनेका एक बहाना मात्र 
था। पीछेके पोषोंने भी इस तरहके फर्मान जारी करके अरबी दशेन अध्यय- 
नाध्यापनको ही धर्म-विरुद्ध ठहरर दिया। १२६९ ई० में सोरबोनवालोंकी 
कोशिशसे एक धर्म-परिषद्‌ बुलाई गई, जिसमें निम्न सिद्धान्तोंके मानने- 
वालोंपर नास्तिकताका फतवा दे दिया--- 


(१) सभी आदमियोमे एक ही विज्ञान है; 

(२) जगत्‌ अनादि है; 

(३) मनुष्यका वश किसी बाबा आदम तक खतम नही हो जाता, 
(४) जीव दारीरके साथ नष्ट हो जाता है; 

(५) ईश्वर व्यक्तियोका शान नही रखता; 

(६) बंदों (+--आदमियों) के कमंपर ईए्वरका कोई अधिकार नहीं; 
(७) ईएवर नश्वर वस्तुको नित्य नहीं बता सकता । 


यह सब कुछ होनेपर भी पेरिस-विश्वविद्यालयमें इस्लामिक दर्शनका - 
अध्ययन बंद नहीं हुआ । 


है. 07७6०. 


२८८ दर्शन-दिग्दधोन [ अध्याय ९ 


२-पदुआ विश्वविद्यालय 


यूरोपमे सिसली द्वीप और स्पेन इस्लामिक शासन-केन्द्र थे, इसलिए 
इनके ही रास्ते इस्लामिक विचारों (दर्शन) का भी यूरोपमें पहुँचना स्वाभा- 
विक था। सिसली द्वीप इतालीके दक्षिणमे है, यहाँ से ही से वे विचार 
इतालीमे पहुँचे, उनके स्पेनसे फ्रास जानेकी बात हो चुकी है। इतालीमें भी 
पदुआके विद्यापीठने इस्लामिक दर्शनके अध्ययन द्वारा अपनी कीतिको 
सारे यूरोपमे फैला दिया ।--ख्ासकर रोहद के दर्शनके अध्ययनके लिए 
तो यह विश्वविद्यालय सदियों तक प्रसिद्ध रहा । यहाँ रोइदपर कितने 
है। विवरण और टीकार्यें लिखी गईं । तेरहवीं सदीसे रोश्दके दर्शनके 
अन्तिम आचाय॑ दे-क्रिमोनी (मृत्यु १६३१ ई०) तक यहाँ इस्लामिक 
दर्शन पढायाँ जाता रहा । यहाँके इस्लामिक दर्शनके प्रोफेसरोंमे निम्न 
नाम बहुत प्रसिद्ध है-- 


पीतर-द-बानो 

जीन दे-जाँदन 

फ्रा अरबानों 

पाल दी-वेनिसू--- (मृत्यू १४२९ ई०) 
गाइतनो--- (मृत्यु १४६५ ई०) 
इलियास्‌ मदीजू-- (१४७७ ई ) 


बेरोना 
जाबीला--( १५६४-८९ ई०) 
पदेसियों 


सीजर क्रिमोनी (मृ० १६३ १ई० ) 


सोलहवी सदीम इब्न-रोइदकी पुस्तकोके नये लातीनी अनुवाद हुए, 
इस काममे पदुआका खास हाथ रहा । इन अनुवादकोमे पदुआका प्रोफेसर 
वेरोना भी था, जिसने कुछ पुस्तकोका अनुवाद सीधे यूनानीसे किया था। 


पहुआ विश्वविद्यालय ] इस्लालो बोन श्थ९र 


पंदेसियोंके व्यास्यानोके कितने ही पुराने नोंट अब भी पेदुआके पुस्तका- 
लयमें मौजूद हैं। 

किमोनों |---ऊाबवीलाका क्षागिदं सीह़र क्रिमोनी इस्लामिक दर्शन- 
का. अन्तिम ही नहीं, बल्कि वह बहुत योग्य प्रोफ़ेसर सी था। इसके लेक्‌- 
चरोंके भी कितने ही नोट उत्तरी इतालीके अनेक पुस्तकालयोंमें शिलते 
हैं। ज्ाबीलाकी भाँति इसका भी मत था, कि ग्रह नक्षत्रोंकी गतिके सिवा 
ईश्वरके अस्तित्वका कोई सबूत नहीं। रोइ्दकी भाँति यह भी मानता था, 
कि ईश्वरको सिर्फ़ अपना ज्ञान है, उसे व्यक्तियोंका ज्ञान नहीं है। मनृष्यमें 
सोचतेकी शक्ति कर्सा-विज्ञाससे आती है। यह ऐसे विचार थे, जिन्हें 
इंसाई-धर्म नास्तिकता कहता था। क्रिमोनी उनसे बचनेकी कोशिश कैसे 
करता था, इसका उदाहरण लीजिए'---- इस पुस्तकमें में यह कहना नहीं 
चाहता, कि जीवके बारेमें हमारा क्या विश्वास होना चाहिए। यहाँ में 
सिर्फ बह बतलाना चाहता हूं, कि जीवके बारेमें अस्स्तुके क्या विचार थे | 
यह स्मरण रहे कि दर्शनकी आलोचना मेरा काम नहीं है, इस कामको 
सन्‍त तामस्‌ आदिने अच्छी तरह पूरा किया है।” लेकिन इसपर भी 
हे जूलाई १६१९ ई० को उसके नाम पदुआके सरकारी अफसरका हुक्म- 
नाभा आया-- लछितरन कौंसिल सारे प्रोफेंसरोंकों सजग करती है, कि 
दर्शनके जो सिद्धान्त बमेंके खिलाफ़ हैं, (पढ़ाते वक्त) उनका खडन भी वह 
करते जायें; और जब किसी विषयका उद्धरण देने रूग्ें तो इस बातका 
ख्याल रखें, कि विद्याथियोंपर उसका बुरा असर न पड़े। चूँकि आप इस 
आज्ञाका ख्याल नहीं रखते, इसलिए मेरा फ़ज्जें है, कि में वार-बार आपका 
ध्यान इधर आकषित करता रहूं।' क्िमोनीने इसके उत्तरमें एक लंबा 
पत्र छिखा---मुझे विश्वविद्यालयकी ओरसे सिर्फ़ इसलिए वेतन सिलता 
है, कि में अरस्तुके दर्शनकी शिक्षा दूँ। यदि विश्वविद्यालय इस कामकी 
जगह कोई दूसरा काम लेना चाहता है, तो मैं त्यागपत्र देनेके लिए तैयार 


१- रोइदके “किताबुन्‌” मफ्स की व्यास्याकों भूमिका। 
१९ 
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हैं, वह स्वतंत्र है किसी दूसरेको उस कामपर छगाले। में तो जबतक 
श्रोफ़ेसरके पदपर रहूँगा, अपने पद-कत्तेव्यके विरुद्ध कोई काम नहीं कर 
सकता।” 

क्रिमोनीकी मृत्यु (१६३१ ६० ) के साथ इस्लामिक दर्शनका ही पठन- 
पाठन खतम नही होता, बल्कि पुरानी दुनिया ही बदल जाती है। क्रिमोनीके 
बाद लसीतो (मृत्यू १६५६ ई०) प्रोफेसर हुआ, जिसपर नवीन दर्शनका 
प्रभाव दिखाई देने लगता है। उसके बाद ब्रेगादं प्राचीन यूनानी दर्शनकी 
पढ़ाई करता है। १७०० ई० मे फार्देलाके साथ पदुआमे पुराना सिल- 
सिला टूट जाता है, और वहाँ प्राचीन दर्शनकी जगह दे-कार्तका दर्शन 
पाठ्य-पुस्तकोंमे दाखिल होता है। 


8 ४. इस्लामी दर्शन का यूरोप में अन्त 


दन स्कातसने किस तरह रोश्दको शिक्षाकों मनुष्यतासे गिरी हुई 
बतलाया, यह हम कह चुके हैं। इसकी वजहसे रोशद जहाँ धामिक क्षेत्रसें 
बदनाम हुआ, वहाँ हर तरहकी स्वतंत्रताके बाहनेवाले लोग---शासकर. 
बुद्धिस्वातंश्यवादी--रोददके झंडेके नोचे खड़े होने ऊगे, और रोशदके 
नामपर जगह-जगह दल बनने रंगे। इन्हीं दलोमेंसे एक उन लोगोका था, 
जिन्होंने अपना नाम “स्वतत्रताके पुत्र” रखा था। ये लोग विश्वको ही 
ईश्वर मानते थे, और विष्वकी चीज़ोंको उसका अंध। ईसाई चर्चके 
न्यायालूयोसे इनको आगमे जलानेकी सजा होती थी और ये छोग खुशी- 
खुशी आगमे गिरकर जान दे देते थे। “स्वतंत्रताके पुत्रों” में बहुत-सी 
स्त्रियाँ भी शामिल थीं, उन्होने भी अग्निपरीक्षा पास की । 

पादरी लोग इस अधामिकताके ज़िम्मेवार फेडरिक और इब्नरोशदको 
5हराते थे। तो भी इस विरोघसे रोश्दके दर्शन--अथवा पुराने दर्शन-- 
का कुछ नही बिगडा। 

चौदहेवी सदीमे तुकोने बिज़न्तीनके ईसाई राज्यपर आक्रमण कर 
अधिकार जमाना झुरू किया। हर ऐसे पुड--राजनीतिक अशांति--में 
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लोगोंका तितर-बितर होना जरूरी है। हुस्तुन्तुतिया (आजका इस्ताबूल ) 
का नाम उस वक्‍त बिज़न्तीन था, और प्राचीव रोमन सल्तनतके' उत्तरा- 
घिकारी होनेसे उसका जहाँ सम्भान ज्यादा था, वहाँ वह विद्या और संस्कृति- 
का एक बड़ा केन्द्र भी था। ईसाई घर्मके दी सम्प्रदायों---उदार (5--केथ- 
लिक) और सनातती (5-आर्थोढाक्स)---में सनातनी चर्चका पेत्रियार्क 
(+-महापितर या धर्मराज) यही रहता था। जिस तरह कैथलिक च्चेकी 
घर्मंभाषा छातीनी थी, उसी तरह पूर्वी सनातनी चर्चकी घर्मभाषा यूनानी 
थी । तुककोंके इस आक्रमणके समय वहाँसे भागनेवालोंभें कितने ही यूनानी 
साहित्यके पंडित भी थे। वे बहुमूल्य प्राचीन यूनानी पुस्तकोंके साथ पूर्व से 
भायकर इतालीसें आ बसे! इन पुस्तकोंको देखकर यहाँ पंडितोंकी 
जाँखें खुछ गईं; यदि जैसे मानो तिब्वती चीनी अनुवादों-दर-अनुवादोंके 
सहारे पढ़ते रहनेवाले भारतीय विद्वानोंके हाथमें असंग्रक्ी 'योगचर्या 
भूमि” बसुबंधुकी वादविधि” विश्वासयका “प्रमाणसमुकष्यय, घर्म- 
कीलिका “प्रमाणवात्तिक”' और “प्रमाणवितिश्चय” मू संस्कृतमें मिल 
जाबें। अब लोगोंको क्या जरूरत थी, क्रि ये मूल यूनानी पुस्तकको छोड़ 
यूनानी न जाननेवाले लेखकोंकी टीकाओं और संक्षेपोंकी भददसे उन्हें 
पढ़नेकी कोशिश करें। 

पिदाश्क (१३०४-७४ ६ई०)--रेमोंद छिली (१२२४-१३१५) ने 
इस्लास को उखाड़ फेंकनेकी बहुत कोशिश की थी, किल्‍्तु बह उसमें सफल 
नहीं हुआ, तो भी उसकी वसीयतके एक हिस्से---यूरोपसे इस्लामिक दर्शनके 
अध्ययनाध्यापनको खतम करने--की पूतिकेलिए तस्केनीमें पिदारकका 
जन्म हुआ। बापने उसे वकीऊू बनाना ज्ञाह्य था, किन्तु उसका उसमें दिल 
नहीं लगा, और अन्तमे वह पेदुआमें आगया। पिदारक रातीनी और 
यूनानी भाषाओका पंडित था, दर्शन और आचार-शास्त्रपर उसकी पुस्तक 


१. सूल संस्कृत पुस्तक सुझे तिब्बतमें सिली है। 
२. शिव्भत और नेपालमें मिले, ओर इसे मेंने शम्पादित सी कर 
विया है। 
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आज भी मौजूद हैं। “जहादवाद” ने यूरोपके दिमागपर कितना जहरीछा 
असर किया था, यह पिदारकके इस विचारसे मालूम होगा : बरबोने कला 
और विद्याकी कोई सेवा न की, उन्होने यूनानी संस्कृति और कछाकी कुछ 
बातोंको कायम ज़रूर रखा। पिदारक कहता था कि जब यूनानी संस्कृति 
ओर विद्याकी मूल वस्तुएँ हमे प्राप्त हो गई हैं, तो हमें अरबोंकी जूठी पसलरू 
चाटनेसे कया मतऊूब | अरबोंसे उसे कितनी चिढ़ थी, यह उसके एक पत्रसे 
पता लगेगा, जिसे उसने अपने एक मित्रकों लिखा था--- मैं तुमसे इस कृपा- 
की आशा रखता हूँ, कि तुम अरबोंको इस तरह भुला दोगे, जैसे ससारमें 
उनका अस्तित्व कभी था ही नही। मुझ इस जातिकी जातिसे घृणा है। 
यह भलीभाँति याद रखे, कि यूनानने दार्शनिक, वैद्य, कवि और वक्‍ता पैदा 
किये। दुनियाकी वह कौनसी विद्या है, जिसपर यूनानी विद्वानोंकी पुस्तकें 
न मौजूद हो। लेकिन अरबोंके पास क्‍या है ?--सिर्फ दूसरोकी बची- 
खुँची पूंजी। में उनके यहाँके वेद्यो, दाशनिको, कवियोसे भली प्रकार 
परिचित हूँ, और यह मेरा विश्वास है, कि अरब कौमसे कभी मलाईकी 
उम्मीद नहीं की जा सकती। . . तुम हो बताओ, यूनानी भाषाके 
वक्‍ता देमस्थनीज्ञके वाद सिसरो, यूनानी कवि होमरके बाद वंजिल, 
यूनानी ऐतिहासिक हेरोद्ोवपक्रे वाद तोतस लेवीका जन्म दुनियामे 
कहा हुआ ” .. हमारी जाति के काम वार्ज़ बातोमे दुनियाकी सभी 
जातियोके कारनामोसे बढ-चढकर है। यह क्‍या बेवकूफ़ो है, कि 
अपनेको अरबोसे भी हीत समझते हो। यह क्‍या पागलूपन है, कि अपने 
कारनामोको भुलाकर अरबोकी स्तुति--प्रशंसा--के नशेमें डब गये 
हो। इतालीकी बुद्धि और प्रतिभा! क्‍या तू कभी गाढ़ निद्रासे नहीं 
जागेगी ? ” 

पिदारकके बाद “इतालीकी प्रतिभा” जगी, और यूनानी दर्शनके 
विद्वानोने--जों कि पूरबसे भाग-भागकर आये थे---जनह-जगह ऐसे 
विद्यालय स्थापित किये, जिनमे यूनानी साहित्य और दशनकी शिक्षा सीधे 
यूनानी पुस्तकोसे दी जाती थी। आरम्भके यूनानी अध्यापकोंमें गाजा 
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(मू० १४७८ ई०) आज दे-जेपरविंद (मृत्यु १४टड ई०) जा स्कोला- 
मियस पयादा त्रखिद्ध हैं। 

४ नवम्बर सन्‌ १४६७ ई० को तारीख पदुआ और इतालीके इति- 
हासमें अपना “लास” महत्व रखती है। इसी दिन प्रोफ़ेसर ल्युनियसने 
पदुआके विध्वविद्यालव-भवनमें अरस्तूके दर्शनकों उस भाषा द्वारा पढ़ाया, 
जिसमें अठारह सौ साछ पहिले खुद अरस्त्‌ अथेन्समें पढ़ाया करता था। 
भाजीनता-पंथियोंको- कर्य हुआ कि उन्होंने कालकी सुईको पीछे लौटा 
दिया, किन्तु वह उनके बसच्की बात नहीं थी, इसे इतिहासने आगे साबित 
किया। 

४ नवम्बर १४९७ ई० के बाद भी रोश्दका पठत-पाठन पदुआमें भी 
जारी रहा यह बतला चुके हैं। सत्रहबी सदीमे जेंसुइत-पंथियोंने रोश्दपर 
भी हमला शुरू किया, किन्तु सबसे जबदंस्त हमला जो चुपचाष हो रहा 
था; वह था साइंसकी ओरसे, गेलेलियोकी दुरबीन, न्यूटनके गुरुत्वाकर्बण 
और भापके इंजनके रूपमें। 


दर्शन 
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३. यूरोपीय दर्शन 
सत्रहर्वी सदीके दाशेनिक 


( विचार-स्वातंत््यका प्रवाह ) 


[ ल्योलावों दस्‍-विस्थों' ( १४५२-१५१६ ) ]--नवीन यूरोपके 
स्वतंजर-विचारक और कलाकारका एक नमूना था दा-विन्बी; जिसकी 
कला (चित्र) में ही नही, लेखोंमें भी नवयुगकी ध्वनि थी, किन्तु वह 
अपने ग्रथोंकों उस वक़्त प्रकाशित कर पोप और धर्माचार्योके कोपका 
भाजन नहीं बनना चाहता था, इसलिए उसके वैज्ञानिक ग्रस्थ उस वक्‍त 
प्रकाशमे नहीं आये । 

१४५५ ई० में छापेका आविष्कार ज्ञानके प्रचारमें बड़ा सहायक 
साबित हुआ, निरचय ही छापेके बिना पुस्तकों द्वारा ज्ञानका भ्रचार उतनी 
शीघ्रतासे न होता, जितना कि वह हुआ। पोष-पुरोहित परिशअमसे देरमे 
लिखी दो-चार कापियोंकों जलवा सकते, किन्तु छापेने सैकड़ों हजारों 
कापियोंकों तैयार कर उनके प्रयत्नको बहुत हद तक असफल कर दिया। 

पन्द्रहवी-सोलहवी सदियाँ हमारे यहाँ सन्‍्तों और सूफियोंको पैदा कर 
दुनियाकी तुच्छता--अतएवं दुनियाकी समस्याओंकों भुलाने--का प्रचार 
कर रही थीं; केकिस इसी समय यूरोपमें बृद्धिको धर्म और रुढ़ियोंसे स्वतंत्र 


है, [,८0०४०४ऐ0० ऐंड भरधालं, 
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करनेका प्रयत्न बहुत जोलिम उठाकर हो रहा था। लारेंज्रोवाला (१४०८- 
५७ ई०) ने खुलकर शब्दोके धनो धर्म-रूढ़िके हिमायती दाशंनिकोंपर 
प्रहार किया। उसका कहना था, दब्दोके दिमाग़ी तकंकों छोड़ो और 
सत्यकी खोजके लिए वस्तुओके पास जाओ । कोलम्बस (१४४७-१५०६), 
वास्को-दा-गामा [ १४६९-१५२४ ) ने अमे रिका और भारतके रास्ते खोले । 
परासेलू्सस्‌ (१४९३-१५४१) और फ़ान्‌ हेल्‍मोन्ट (१५७७-१६४४) ने 
पुस्तक पत्रेकी गुलामीको छोड प्रकृतिके अध्ययनपर जोर दिया। उस 
वक्‍तके विश्वविद्यालय धर्मकी मुट्ठीमे थे, और साइस-सबंधी गवेषणाके- 
लिए वहाँ कोई स्थान न था, इसीलिए साइसकी खोजोंके लिए स्वतंत्र 
सस्थाएँ स्थापित करनी पडी। लेलेसिओ (१५७७-१६४४) ने ऐसी 
गवेषणाओके लिए नेपल्समे पहिली रसायनशाला खोली। १५४१३ में 
वेसालियस्‌ (१५१५-६४ ई०) ने शरीरशास्त्रपर साइंस संम्मत ढ्ंगसे 
पहिली पुस्तक लिखी, इसमे उसने कल्पनाकी जगह हर बातकों शरीर 
देखकर लिखनेकी कोशिश की) घम्म बहुत परेशानीमे पड़ा हुआ था, 
वह मृत्युके डरसे साइसकी प्रगतिको रोकना चाहता था, १५३३ ई& में 
सर्वेतस्‌ और १६०० ई० मे ग्योदिनो ब्रूनो आगमे जलाकर साइंसके शहीद 
बनाये गये। यह वह्‌ समय था, जब कि भारतमें अकबर उदारतापूर्वक 
साइसवेत्ताओके खूनके प्यासे इन ईसाई पुरोहितो और दूसरे घर्मियोंके 
साथ समानताका बर्ताव करते हुए सबकी घार्मिक शिक्षाओकों सुनता 
तथा एक नये धरम द्वारा उनके समन्वय करनेके प्रयत्नमें लगा हुआ था। 
सोलहवी सदीके पोथी-विरोधी प्रयोग-हिमायती विद्वानोंमे “भोंताब्‌”' 
(१५५३-१५९२ ), तायचो बाहे (१५४६-१६० १ ) के, संशेज' (१५६२- 
१६३२) के नाम ख़ास तौरसे उल्लेखनीय हैं। 

पत्द्रहवी सदीके विचार-स्वातत्य और सोलहवी सदीके भौगोलिक, 
खगोलिक आविष्कारोने कूप-मड्कताके दूर करनेमे बहुत मदद की, और 
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इस प्रकार सत्रहवीं सदीके यूरोपमें कुछ खुली हवा सी आने ऊमगी थी। 
इस बकक्‍तके दार्शनिकोंकी विचारधारा दो प्रकारकी देखी जाती है। (१) 
कुछका कहना था, कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, और तजर्या (प्रयोग) ही शानका 
एक-मात्र आधार है, इन्हें प्रदोगवादी कहते हैं। बेकन, हाब्स, लॉक, 
बकेले, ह्यस, प्रयोगवादी दाशशनिक थे; (२) दूसरे दाशंनिक शानकों 
इन्द्रिय या प्रयोगगम्य नहीं बुद्धिगम्य मानते थे। इन्हें बुद्धिवाबी कहा जाता 
है; द-काते, स्पिनोजा, लाइप्‌ूनिट्ज़, इस प्रकारके दाशंनिक थे। 


8 १. प्रयोगवाद 


प्रयोगवाढ प्रयोग या तजबेंको ज्ञानका साधन बतलाता है, किन्सु 
प्रयोगके जरिए जिस सच्चाईकों वह सिद्ध करता है, वह केवल भौतिक 
तस्‍्व, केवछ विज्ञान्तत्त---अर्थात्‌ अद्वेत भी हो सकता है---अथवा भौतिक 
और विज्ञान दोनों तत्त्वोंकों माननेवारा द्वेतववाद भी। हॉब्स-टोलैण्ड, 
अद्वेती-भौतिकवादी. थे, स्पिनोड़ा अद्गेती-विज्ञानगादी; और बैकन, द- 
कार्त,' लीबूनितज्ञ' दवतवादी थे। 


१ - अहंत-भोतिकवाद 


(१) हॉब्स (१५८८-१६७९ ६०) टामस हॉब्सने अध्ययन 
आक्सफोर्डमें किया। पेंरिसमें उसका परिचय देकातंसे हुआ। जों देश 
उद्योगघंधे और पूजीवादका बानी बनने जा रहा था, यह जहूरी था, कि 
उसका नंबर स्वतंत्र-विचारकोमे भी पहिला हो; इसलिए सत्रहदीं सदोके 
आरंभमें फ़ासिस बेकन (१५६१-१६२६) का विचार-स्वातंत्रयका प्रचार 
और मध्ययुगीनताका विरोध करना; तया हॉब्स, लॉक' जैसे दाश्ैनिकोंका 

१. ए.एाएपटांड्च . २- 65220८5. 
जै. ३लाएप्रा2. ४. 4,00:6. 


है| कक इर्शोग-विष्येग | ऋष्याय र ३२ 


उसे आगे बढ़ाना, कोई आकस्मिक घटना न थी। बेकल दार्शनिक विकारोमे 
प्रगतिक्षीऊ था, किस्तु यह ज़कूरी नहीं है, कि दाशनिक अयतिशीकता 
राजनीतिमें भी कही स्वॉन हखे। जब इंगलेडमें सामन्तवादके खिकाऋ 
ऋमवेलके नेतृत्वमे जकताने ऋन्‍्तिका झडा उठाया, तो हॉन्स कान्लि- 
विरोधियोंके दलमें था। २० जनवरी १६४९ को झाहजहाँके समकालीन 
राजा चा्ंसूका शिरचज्छेदकर ऋनताने सामन्तवादियोंपर बिजय पाई॥ 
हॉन्स जेसे कितने ही व्यक्ति उससे सन्तुष्ट नहीं हुए। नवम्बर १६५१ 
में हॉल्स फ्रांस भाग गया, लेकिन उसे यह समझनेमें देर न छगी, कि गूजरा 
जमाना नहीं लौट सकता ,और उसी साकू झौटकर उसने अधितायक ओलि- 
वर क्रामबेल (१५९९-१६५८) से समझौता कर लिया। 

हॉन्स लोकोत्तरवादका विरोधी था। उसके अनुसार दर्शन कारणोंसे 
कार्य और कार्योसे कारणके ज्ञानकों बतलाता है। हम इन्द्रियोके साक्षात्कार 
द्वारा वस्तुका ज्ञान (-सिद्धान्त) प्राप्त कर सकते हैं; या इस प्रकारके 
सिद्धान्तसे वस्तुके ज्ञानकों भी पा सकते हैं। 

दर्शन गति और क्रियाका विज्ञान है, ये गति-ज्ञान प्राकृतिक पिडोंके 
भी हो सकते हैं, राजनीतिक पिंडोंके भी। मनृष्यका स्वभाव, मानसिक 
जगत्‌, राज्य, प्राकृतिक घटनाएँ उन्ही गतियोंके परिणाम हैं । 

जानकी उद्गम इन्द्रियोकी वेदना (>अत्यक्ष) है, और बेदना 
मस्तिष्क या किसी इसी तरहके आशभ्यन्तरिक तत्त्वमे गतिके सिवा और 
कुछ नहीं है। जिसे हम मन कहते है, वह मस्तिष्क या सिरके भीतर 
मौजूद इसी तरहके किसी प्रकारके भौतिक पदार्थकी गतिमात्र है। विचार 
या प्रतिबिब, मस्तिष्क और हृदयकी गतियाँ--अर्थात्‌ भौतिक पदायोंझी 
गतियाँ--है। भौतिक तत्त्व और गति ये मूलतत्त्व हैं, वे जगत्‌की हर एक 
वस्तु--जड, चेतन सभी--की व्याख्या करनेके लिए पर्याप्त हैं। 

हॉन्सने ईश्वरके अस्तित्वका साफ तौससे इन्कार नहीं किया, 


उसका कहना था कि मनष्य “ईद्वरके 
बारेमे कुछ 
सकता ।” ५9023 
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अच्छा, बुरा--धाप, पुण्य--हॉब्सके लिए सापेक्ष बातें हैं, कोई पर- 
मार्थतः न अच्छा है न परमार्थतः बुरा । 

हॉन्स अरस्तृकी माँति मनुष्यको सामाजिक प्राणी नहीं, बल्कि “मानव 
मेड़िया” कहता था। मनुष्य हमेशा घन, मान, प्रभुता, या शक्तिकी प्रति- 
योगितामें रहता है; उसका झुकाव अधिकके लोभ तथा द्वेष और युद्धकी 
ओर होता है। जब उसके रास्ते में दूसरा प्रतियोगी आता है, तो फिर उसे 
सार डालने, अधीन बना लेने, या भगा देनेकी कोशिक्ष करता है । 

(२) दोलेंड (१६७०-१७२१ ६० )--हॉन्सकी भाँति उसका देश- 
भाई टोलेंड मी मौतिकवादका हामी, तथा बकंलेके बिज्ञानव:दका विरोधी 
था। भोतिक तत्त्व गतिशून्य नही बल्कि सक्रिय द्रव्य या शक्ति हैं। बोतिक 
तत्व शक्ति है, और गति, जीवन, मन, सब इसी शक्तिकोी छियाएंँ हैं। 
चिन्तन उसी तरह मस्तिष्ककी क्रिया है, जिस तरह स्वाद जिद्धाका। 


२- अद्वंत-विज्ञानबाद 

स्पिनोजा (१६३२-७७ ई०)--बारुच दे-स्पिनोडा हालडमें एक 
धनी यहूदी परिवारमें पंदा हुआ था। उसने पहिले इब्रानी साहित्यका 
अध्ययन किया, पीछे फ्रेंच दार्शनिक द-कार्तके ग्रयोको पढ़कर उसकी प्रवुत्ति 
स्वतत्र दार्शनिक विन्तनकी ओर हुई। उसके घर्मविरोधी विचारोंसे उसके 
सथर्मी नाराज़ हो गये और उन्होंने १६५६ ई० में उसे अपने धर्मे-मॉन्दिरसे 
निकाल बाहर किया, जिससे स्पिनोजाकों अम्स्टडम्‌ छोडनेपर बाध्य होना 
पढ़ा। जहाँ-तहाँ धकके चाते अन्तमें १६६९ में (औरंगजेबके शासनारभ 
कालमे ) वह हागमें जाकर बस गया, जहाँ उसकी जीविकाका जरिया चश्मके 
पत्थरोंको घिसना था। झताब्दियों तक स्पिनोजाकों नास्तिक समझा जाता 
था, और ईसाई, यहूदी दोनों उससे घुणा करनेमे होड़ लगाये हुए थे । 

स्पिनोजा पहिझा दाशेनिक आ, जिसने मध्यकालीन लोकोत्तरवाद तथा 
भर्मे-रूढ़िवादको साफ़ शब्दोंमें खंडन करते हुए बुद्धिवाद और प्रकृतिवादका 
जबर्दस्त समर्थन किया: हर तरहके शास्त्र या धमे-ग्रंथके प्रमाणसे बुद्ध 
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ज्यादा विश्वसनीय प्रमाण है। धर्मग्रथोकों भी सच्चा साबित होनेके लिए 
उसी तरह बुद्धिकी कसौटीपर ठीक उतरना होगा,जिस तरह कि दूसरे ऐति- 
हासिक लेखो या ग्रथोको करना पडता है। बुद्धिका काम है यह जानना कि, 
भिन्न-भिन्न वस्तुओंमे आपसका क्‍या सबंध है। प्राकृतिक घटनाएँ परस्पर 
संबद्ध हैं। यदि उनकी व्याख्याके लिए प्रकृतिसे परे की किसी लोकोत्तर 
चीज़को लाते हैं, तो वस्तुओका वह आन्तरिक सबंध विच्छिन्न हो जाता 
है, और सत्य तक पहुँचनेके लिए जो एक जरिया हमारे पास था, उसे 
ही हम खो देते है। इस तरह बुद्धिवाद और प्रकृतिवाद (“भौतिक - 
वादी प्रयोगवाद) दोनोका हम स्पिनोज़ाके दर्शनमे समिश्रण पाते हैं। 
लेकिन स्पिनोज़ाके प्रकृति (-भौतिक )-वाद और हॉब्सके भौतिकवादमें 
अन्तर हैं! हॉन्स शुद्ध भौतिकवादी था। वह सबकी व्याख्या भौतिक तत्वों 
भौर उसकी शक्ति या गतिसे' करता था; किन्तु इसके विरुद्ध स्थिनोजा 
स्तोइको या ब्रह्म-जगत्‌-अद्वेतवादी वेदान्तियोंकी भाँति “पहू सब ईएबर 
(न्बह्म) है, और ईश्वर (न्वरहम) यह है।” इस तरह उसका जोर 
भौतिकतत्त्वपर नहीं बल्कि आत्मतत्त्वपर था। 

(परमतस्व !--एक सान्‍्त वस्तु अपनी सलाके लिए दूसरे अनगिनित 
तत्त्वोपर निर्भर है, और इन आधारभूत तस्‍्वॉमिंसे भी प्रत्येक दूसरे अनगिनित 
तत्त्वोपर निर्भर हैं। इस तरह एकका आधार दूसरा, दूसरेका आधार 
तीसरा ,, मानते जानेपर हम किसी निश्चयपर नहीं पहुँच सकते । 
कोई ऐसा तत्त्व होना चाहिए, जो स्वयसिद्ध, स्वय अपना आधार हो, जो 
ली आधेयो, घटनाओंको अवलम्ब दे। लेकिन, ऐसे स्वतः सिद्ध तत्त्यके 
डूढ़नेके लिए हमे भ्रकृतिसे परे किसी ख्रष्टाकी जरूरत नहीं। प्रकृति या 
सृष्टि स्वय इस काम तथा ईइवरकी आवश्यकताको पूरी करती है। इस 
तरह प्रकृति या ईश्वर स्वय सर्वमय, अनन्त और पूर्ण है, इससे परे कुछ 
नहीं है, न कोई लोकोत्तर तत्त्व है। प्रकृति भी गतिशून्य नहों बल्कि सक्रिय 
कहा" हैं सभी तरहकी शक्तियाँ वही है। हर एक अंतिम लक्ति, 
ईश्वरका गुण है। मनुष्य इन गुणों से सिर दो गुणोंको जागता है-..विस्तार 
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(परिमाण) और चिन्तत; और यही दोनों हैं मौतिक और मानसिक 
शक्तियाँ। सभी भौतिक पिंड और भौतिक घटनाएं विस्तार-गुणकी मित्च- 
भिन्न अवस्थाएँ हैं, और सभी मन तथा मानसिक अनुभव जिन्सत गुणकी। 
अुँकि, विस्तार और चिन्तन दोनों एक परमतस्वके गुण हैं---इस लिए मौतिक 
भानसिंक पदा्थोके संबंधमें कोई कठिनाई नहीं हैं। जितनी सास्त स्थितियाँ 
हमें दृष्टिगोचर होती हैं, वह भ्रम या माया नहीं बल्कि वास्तविक हैं--- 
उस वक्‍त जम्र कि बह घटित हो रही हैं, और उस वक्‍त भी जब कि वह लुप्त 
होती हैं, तब भी उनका अत्यंताभाव नहीं होता, क्योंकि बह एक परमतस्व 
मौजूद रहता है, जिसमें कि अनेक बदऊुते और फिर बदलते रहते हैं। 

३ - इतजाव 

साँक (१६३२-१७०४ ई०)--जॉन लॉकने आक्सफोडेमें दर्शन, 
भाकृतिक विशान और चिकित्साका अध्ययन किमा भा। बहुत साझों तक 
(१६६६-८३ ई० )इंगलेंड के एक रईस (अल शाफ्टसबरी ) का सेकैंटरी रहा । 

प्रयोग या अनुभवसे परे कोई स्वतः सिद्ध वस्सु है, लॉक इससे इन्कारी 
था। हमारा जान हमारे विचारोंसे परे नहीं पहुंच सकता। शान तभी 
शत हो सकता है, जब कि हमारे विचारोंको बस्तुओंकी सत्यता स्वीकार 
करती हो---अर्थात्‌ विचार प्रयोगके विरद्ध ल जाते हों। 

(१) तस्य--म्रानसिक और भौतिक तस््व--पअ्रत्यक्-सेद्ध और 
अप्रत्यक्ष-सिद्ध---दो पदार्थ तो हैं ही, इनके अतिरिक्त एक तीसरा आत्मतत्त्व 
ईश्वर है। अपनी प्राकृतिक योग्यताका ठीक तौरसे उपयोग करके हमें ईदवर- 
का शान हो सकता है। 

अपने कार्मोके बुरे होनेके बारेमें हमारी जो राय है--जो कि हमारे 
सीखें: आयारशानसे तैयार होती है---इसीको आत्माकी पुकार कहा जाता 
है; वह इससे अधिक कुछ नहीं है। आचार-नियम स्वयंभू' (+-स्वतः उत्पन्न 
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नही कहे जा सकते, क्योंकि उन्हें न स्वयंभू देखा जाता है, और न सर्वत्र एक 
समान पाया जाता है। ईश्वर-सबंधी विचार भी स्वयंम्‌ नहीं है। यदि 
ऐसा होता तो कितनी हो जातियोको ईइयरके-ज्ञानसे वंचित अथवा उसके 
जाननेके लिए उत्सुक न देखा जाता। इसी प्रकार आग, सूर्य, गर्मीके ज्ञान 
भी सीखनेसे आते है, स्वृ५म्‌ नहीं है। हि 
(२) सन--मन पहिले-पहिल साफ सलेट जैसा होता है, उसमें न 
कोई विचार होते हैं, न कोई छाप या प्रतिबिब (>>वासना )। भानकी 
सामग्री हमे अनुभव (--प्रयोग) द्वारा प्राप्त होती है, अनुमवके ऊपर 
हमारे ज्ञानकी इमारत खडी है। 
लॉक कहता है कारण वह चीज है, जो किसी दूसरी चीजकों बनाता 
है, और काय वह है जिसका आरम्भ किसी दूसरी चोज से है। 
इन्द्रियोसे प्राप्त बेदना या उसपर दोनेबाला बिचार ही हमे देश-काल- 
विस्तार, भेद-अभेद, आचार तथा दूसरों बातोके सबबका ज्ञान देने है ; 
यही हमारे ज्ञानकी सामग्रीको प्रस्तुत करते है। 
लॉक चाहता था, कि दर्शनकों कोरी दिभागी उडानसे बचाकर 
प्रकृतिके अव्ययनमे लगाया जाये। जिज्ञासा करने, प्रहनोके हल इूँढ़ने से 
पहिले हमे अपनी योग्यताका निरीक्षण करना चाहिए, और देखना चाहिए 
किस और कितने विषयकों हमारी बुद्धि समझ सकती है। “अपनी 
योग्यतासे परेकी जिज्ञासाएँ, अनेक नये प्रदन, कितने ही विवाद खई कर देती 
है, जिससे. हमारे सन्देह् ही बढते है।' 


६ २-बुद्धिवाद (द्वंतवाद) 
वेये तो स्पिनोजाके अद्वेती विज्ञानवादकों भी बुद्धिवादम ग्रिना जा 
सकता है, क्योकि विज्ञाननाद मौतिक जगत्‌की सत्ताकों महत्त्व नही देता, 
किन्तु स्पिनोजाके दर्शनमे विज्ञानवाद और भौतिकवादका कुछ इतना 
सम्मिश्रण है, तथा प्रकृतिकी वास्तविकतापर उसका इतना जोर है, कि 
उसे केवल विज्ञानवादमे नहीं गिना जा सकता। बाकी सत्रहवी सदीके 
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प्रमुख बुद्धिवादी दार्शनिक द-का्त और लाइबुनिट्ज हैं, जो दोनो ही 
द्वेतवादी भी हैं। 


१- द-कार्त (१५९६-१६५० ई०) 

रेने द-कार्तेका जन्म फ्रांसके एक रईस परिवारमे हुआ था। दाइनिकके 
अतिरिक्त वह कितनी ही पुरानी माषाओंका पड़ित तथा प्रथम शेणीका 
गणितज्ञ था, उसकी ज्यामिति आज भी कार्तेंसीय ज्यामितिके नासखसे 
मशहूर है। 

यू रोपके पुनर्जागरण कालके कितने ही और विद्वानोंकी भांति द-कार्ते 
भी अपने समयके श्ञामकी अवस्थासे असन्लुष्ट था। सिर्फ गणित एक विद्या 
थी, जिसकी अवस्थाकों वह सन्तोषणनक समझता था, और उसका कारण 
उसका श्रेय वह नपी-तुी नियसबद्ध प्रक्रिवकों देता था। उसने गणित- 
के ढग को दर्शनमे भी इस्तेमाल करना चाहा। सन्त अगस्तिनकी भाँति 
उसने भी “बाकायदा सन्‍्देह से सोचना आरम किम्रा---मैं दुनियाकी हर 
चीज़को सरग्दिघ समझ सकता हूँ, लेकिन अपने होने' के बारेमे सन्देह नहीं 
कर सकता, “में सोचता हूँ, इसलिए में हूँ ।” इसे सच इसलिए मानना पडता 
है, क्योंकि यह “स्पष्ट और असदिग्ध है। इस तरह हम इस सिद्धान्तपर 
पहुँचते हैं, “जिसे हम अत्यन्त स्पष्ट और असदिस्ष पाते हैं, वह सच है। 
इस तरहके स्पष्ट और असदिग्ध अतएवं सच विचार हैं--ईश्वर, रेखा- 
गणितके स्वय सिद्ध, और “नहींसे कुछ नहीं पैदा हो सकता” की तरहके 
अनादि सस्य। यद्यपि द-कातेने स्पष्ट और असदिर्य विचार होनेसे ईश्वरकों 
स्वयसिद्ध मान लिया था, किन्तु हवाका दल इतना प्रतिकूल था, कि 
ईशबरकी सिद्धिके छिए अऊूग भी उसे प्रयत्न करना पढ़ा। दृश्य जगत्‌- 
के भी स्पष्ट और असदिग्ध अशकों उसने सत्य कहां। जगत्‌ ईश्वरने 
बनाया है, और जपनी स्थितिकी जारी रखनेके छिए बहू बिरुकुछ ईश्वरपर 
निर्मर है। ईप्वरनिमित जगतुकें दो भाग हैं--काया या विस्तारयक्‍्त 
पदार्थ और मन या सोचनेवाला पदार्य । आत्मा और आरीरको वह अगिवना- 
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की भाँति अभिन्न नहीं; बल्कि अगस्तिनूकी भाँति सर्वया भिश्न---एक दूसरेसे 
बिलकुल अलग-अलूग---कहता था। यह भगवान्‌की दिव्य सहायता है, 
जिससे कि आत्मा शरीरकी गतिको उत्पन्न नहीं, बल्कि संचालित कर सकता 
है। द-कातं इस प्रकार छोकोत्तरवादी तथा अगस्तिन्‌की भाँति ईसाई धर्म- 
का एक जबर्दस्त सहायक था। शरीर और आत्मामे आपसका कोई सबंध 
नहीं, इस घारणाने द-कार्तको यह माननेके लिए भी मजबूर किया, कि जब 
दोनोंमेंसे किसी एकमें कोई परिवर्तन होता है, तो भगवान्‌ बीचमे दखल 
देकर दूसरेमे भी वही परिवर्तन पेदा कर देता है। 
अग्रेज़ दाशंनिक हॉब्स द-कार्ते का समकालीन तथा परिचित था, किन्‍्सु 
दोनोंके विचारोमे हम जमीन-आसमानका अंतर देखते हैं। द-कार्त पूरा 
लोकोत्त रवादी, ईदवरके इझारेपर जड-चेतलकों नाचनेवाला मानता था; 
किन्तु हॉब्स लोकोत्तवादके बिलकुल ख़िलाफ़, हर समस्याके हलको प्रकृति- 
में ढूँढनेका पक्षपाती था। स्पिनोजञाने द-कार्तेके प्रंथोसे बहुत फ़ायदा उठाया, 
विस्तार' और “चिन्तन! काया और अत्माके स्वरूपोंकों भी उसने द-कार्तसे 
लिया, किन्तु द-कार्त दर्शनके ईश्वरीय यंत्रवाद! की कमजोरियोंको वह 
समझता भा, इसीलिए द-कार्तके इतवादको छोड़ उसने प्रकृति-ईैश्वर-अद्ेंत 
या विज्ञानवादकों हॉन्सके नजदीकतर लानेकी कोशिश की। 
द-कार्तके अनुसार दर्शन कहते हैं मनुष्य जितना जान सकता है, वह 
ज्ञान तथा अपने जीवनके आचरण, अपने स्वास्थ्यकी रक्षा, और सभी 
कलाओं (--विद्याओं ) के आविष्का रके पूर्ण ज्ञानको। इस तरह द-कार्तकी 
परिभाषामें दर्शनमें छौकिक छोकोत्तर सारे ही “स्पष्ट और असंदिग्भ 
( >्अविसंवादि) ज्ञान” शामिल हैं। 
ईदवरके कामके बारेमे द-कार्तका कहना है--मगवान्‌ने शुरूमें गति 
और विश्वामके साथ भौतिक तत्त्वों ("प्रकृति ) को पैदा किया। प्रकृतिमें 
जो गति उसने उस वक्‍त पेदा की ठसे उसी मात्रामें जारी रखने के लिए 
उसकी सहायताकी अब भी जरूरत है, इस प्रकार ईइवरकों सदा सक्रिय 
रहना पड़ता है। 
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आत्मा या सोचनेवाली वस्तु, उसे कहते हैं, जों सनन्‍्देह करने, 
समझने, प्रहण - समर्भन - अस्वीकार-इच्छा - प्रतिषिष. करनेकी क्षमता 
रखती है। पे 

गंभीर विचारक होते हुए भी द-कात॑ं मध्ययुगीन मानसिक अंधनोंसे 
अपनेको आज़ाद नहीं कर सका था, और अपने दर्क्नकों सर्वप्रिय रखनेके 
लिए भी यह घर्मवादियोंका कोपभाजन नहीं बनना चाहता था। स्वयं 
दन्कातेके अपने वर्गका भी स्वार्थ इसीसें था कि धर्म और उसके साथ प्राचीन 
समाजकी व्यवस्थाकों न छोड़ा जाये। 


२- लाइबनिद्स (१६४६-१७१६ ई०) 


गोटफ्रोड विल्हेल्म लाइब्निट्ज लिपजिग्‌ (जर्मनी) में एक मध्यवित्तक 
परिधारमें पैदा हुआ था। विध्वविद्याल्यमें वह कानून, दर्शन, और गणित 
का विद्यार्थी रहा । 

दर्शन---लाइब्निट्ज़ आत्म-कणवाद' का प्रवत्तंक था। उसके दर्शनमें 
भौतिक पदार्थ---और अवकाश भी---वस्तु सत्य नहीं हैं, मन जिन्हें अनुभव 
करता है, उसके ये सिर्फ़ दिखावे मात्र हैं। अत्मकण (>-म्न, विज्ञान) ही 
एकमात्र वस्तु सत्य हैं। सभी आत्मकण विकासमें एकसे नहीं हैं। कुछका 
विकास अत्यन्त अल्प है, वह सुप्तसे हैं। कुछका विकास इनसे कुछ ऊँचा 
है, वह स्वप्त अवस्थाकी चेतना जंसे हैं। कुछ॒का विकास बहुत ऊँचा है, 
बह पूरी जागृत चेतना जैसे है। और इन सबसे ऊँचा चरम विकास 
ईदवरका है । उसकी चेतना अत्यन्त गंभीर, अत्यन्त पूर्ण, और अत्यन्त सक्तिय 
है। आत्मकणोंकी सख्या अनन्त और उनके विकासके दर्जे मी अनन्त हैं--- 
उनमें इतनी भिन्नता है, कि कोई दो आत्मकण एकसे नहीं हैं। इस प्रकार 
लाइबूनिट्ज़ द्वेती विजशानवादको मानता है। 

प्रत्येक आत्मकण अपनी सत्ता और गृणके लिए दूसरे आत्मकणका मुह- 
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: ताज नही है, एक आत्मकण दूसरेको प्रभावित नही कर सकता । लेकिन 
सर्वोच्च आत्मकण ईईेबर इस नियमका अपवाद है---उसने एक तरह अपने- 
मेसे इन आत्मकणोंकों पैदा किया। आत्मकण अपनी क्रियाओंके संबंधर्मे 
जो आपसमे सहयोग करते दीख पड़ते है, वह 'पहिलेसे रथापित समस्वय' के 
कारण हैं---भगवान्‌ने उन्हे इस तरह बनाया है, जिसमे वह एक दूसरेसे 
सहयोग करे । 

द-कार्तेका यह विचार कि ईइवरने भौतिक तत्त्वोंमे गति एक निश्चित 
मात्रामे--घड़ी की कुजीकी भॉति---भर रखी है, लाइब्निट्ज़कों पसंद न था, 
यद्यपि धर्म, ईश्वर, द्तवाद आदिका जहाँ तक संबध था, वह उससे सहमत 
था। लाइबूनिटजका कहना था---पिड चलते है, पिड विश्राम करते हैं--- 
जिसका अर्थ है गति आती है, और नष्ट भी होती है। यह (ससार-) 
प्रवाहका सिद्धान्त--अर्थात्‌ प्रकरृतमे मेडक-कुदान नही सम-प्रवाह है--के 
खिलाफ जाता है। समसारमे कोई ऐसा पदार्थ नही है, जो क्रिया नही करता । 
जो क्रिया नहीं करता वह है ही नहीं, लाइव निट्ज़न॑ इस कथन द्वारा अपनेसे 
हज़ार वर्ष पहिलेके बौद्ध दार्शनिक धर्मकोतिकी बात को दुहराया। “अर्थ 
क्रियामे जो समर्थ है वही ठीक सच है। 
लाइबूनिट्ज विल्तारकों नहीं, बल्कि शक्तिकों जरीरका वास्तविक गूण 
कहता है, बिना शक्तिके विस्तार नहीं हो सकता, अतएवं शक्ति मुख्य 
गुण है। 
अवकाश या देश' सापेक्ष पदार्थ है, उसकी परमार्थ सत्ता नहीं है। 
वस्तुएं जिसमे स्थित हैं, वहूं देश है, और वह वस्तुओंके ताशके साथ नाश हो 
जाता है। शक्तियाँ देशपर निर्भ: नहीं हैं, किन्तु देश अपनी सत्ताके लिए 
इक्तियोंपर अवश्य निर्मर है। इसलिए वस्तुओं (-आत्मकर्णों) के बीचमें 
तथा उनसे परे देश नहीं हो सकता; जहाँ शक्तियाँ खतम होती हैं, वहाँ 


नजनत 
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देश मी खतम होता है। देशकी यह कल्पना आइन्‌स्टाइनके सापेक्षतावाद' के 
बहुत समीप है। 

(१) ईश्वर---लाइबूनिट्जके अनुसार दर्शन भगवान्‌ तक पहुंचाता है; 
क्योंकि दर्शन भौतिक और यांत्रिक सिद्धान्तोंकी व्याख्या करना चाहना है, 
उसकी उस व्याख्याके बिना चरम कारण भगवानकों हम मान ही नहीं सकते । 
भगवान्‌ स्वनिर्मित गौण या उपादान-का रणा द्वारा सभी चीजोंकों बनाता है। 

 भगवान्‌ने दुनिया कोई अच्छी तो नही बनाई है--इसका जवाब छाइब्निद्ज 
देता है--भई | दुनियाकों भगवानने उत्तना अच्छा बनाया है, जितनी अच्छी 
कि वह बनाई जा सकती थी--इसमे जितना सभव हो सकता है, उतने 
बैचित्य और पररस्परिक समन्वय हैं। यह ठीक है कि यह पूर्ण नही है, इसमें 
दोष हैं।. किन्तु, भगवान्‌ सोमित रूपमे कैसे अपने स्वभावकों व्यक्त कर 
सकता था ? दोष (--बुराहयाँ) भी अनावश्यक नहीं हैं। चित्रमे जैसे काली 
जमीनकी आवश्यकता होती है, उसी तरह अच्छाइयों (->शिव ) को व्यक्त 
करमसेके लिए ब राइयोकी भी ज़रूरत है। यहाँ समाजके अत्याचार उत्पीड़नके 
समर्थनके लिए लाइबूनिट्ज़ क॑ंसी कायरतापूर्ण युक्ति दे रहा है ! ! यदि अपनी 
अच्छाइयोको दिखलानेके लिए ईश्वरने चंद व्यक्तियोंको अपना कृपापात्र 
और ९० सैकडाकों पीड़ित, दुखी, नारकीय बना रखा है, तो ऐसे मगवानसे 
“ब्राहि माम्‌ 

(२) जोवात्मा--जीव अगणित आत्मकणोमें एक है---यह बतला 
चुके है। आत्माकों लाइबूनिदूज अचल एकरस मानता है -- आत्मा 
मोम नही है, जो कि उसपर ठप्पा (वासना ) मारा जा सके। जो आत्मा- 
को ऐसा मानते हैं, वह आत्माकों भौतिक पदार्थ बना देते हैं। आत्माके 
भीतर भाव (सत्ता ), द्रव्य, एकता, समानता, कारण, प्रत्यक्ष, कार्यकारण, 
ज्ञान, परिमाण--यह सारे शान मौजूद हैं। इनके लिए आत्मा इन्द्रियोका 
मुहताज नही है। 
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(३) शान--बुद्धिसंगत ज्ञान तभी संभव है, जब हम कुछ सिद्धान्तों- 
को स्वयंभू सिद्ध मानलें, जिसमे कि उनके आधारपर अपनी युक्तियोंको 
इस्तेमाल किया जा सके। समानता ( >-सादुढ्स) और विरोध इन्हीं स्वयं- 
भू सिद्धान्तोंमें है। शुद्ध चिन्तनके क्षेत्रमे सल्‍्चाईकी कसौटी यही समानता 
और विरोध हैं। प्रयोग ("-तजबं ) के क्षेत्रमे सच्चाई को कसौटी पर्याप्त 
युक्ति ही स्वयंभू सिद्धान्त है। वर्शानका मुख्य काम ज्ञानके मौलिक सिद्धान्तों 
--जो कि साथ ही सत्यताके भी मौलिक सिद्धान्त या पूर्वनिदचय हैं--का 
आविष्कार करना है। 

हॉब्स और द-कार्त दोनों बिलकुल एक दूसरे के विरोधीवादों--प्रकृति- 
वाद और लोकोत्त रवाद-को मानते थे। स्पिनोज़ाका दिल-द-कार्त के साथ 
था, दिमाग हॉब्सके साथ, जिससे वह द-कार्तको मदद नहीं कर सका, और 
उसका दर्शन नास्तिकता और भौतिकवादके लिए रास्ता साफ़ करनेका 
काम देने लगा। लाइबूनिदूज़ चाहता था, कि दर्शनकों बृद्धिसगत बनानेके 
लिए मध्य-युगीनता से कुछ आगे जरूर बढ़ना चाहिए, किन्तु इतना नहीं 
कि स्पिनोज़ाकी भाँति लोग उसे भौतिकवादी कहने छगें। साथ ही ईश्वर, 
आत्मा, सृष्टि आदि के घामिक विचारोंको भी वह अपने दर्शनमे जगह देना 
चाहता था जिसमे कि सम्य समाज उसे एक प्रतिष्ठित द्यशंनिक समझे। इन्हीं 
ब्रिचारोसे प्रेरित हो स्पिनोज़ाके समन्‍्दय---प्रकति-इश्वर-अद्वेत तत्त्व--को 
ने मान, उसने आत्म रण सिद्धान्त निकाला, जिसमें स्पिनोज़ाका विज्ञासवाद 
भी था और द-कातंका दे तवादी, ईश्वरवाद भी । 


अध्याय ११ 


अठारहवीं सदीके दाशुनिक 


न्यूटन (१६४२-१७२७ ई०) के सत्रहवीं सदीके आविष्कार यु रुत्वा- 
कर्षण (१६६६ ई०) और विश्वकी यांत्रिक व्याख्याने सत्रहवीं सदी और 
आगेकी दार्शनिक विचार-धारापर प्रभाव डाला। अठारहवीं सदीमें हर्शल" 
(१७३८-१८२२ ई०) ने न्यूटनके यात्रिक सिद्धान्तके अनुसार शनिकी 
कक्षासे और परे वरुण” (१७८१ ई०) ग्रह तथा शनिके दो उपग्रहोंका 
(१७८९ ई०) आविष्कार किया। इसके अतिरिक्त उसने एक दूसरेके 
सिर्दे घूमनेबाले ८०० यूग्म (ज““जुड़वें) तारे खोज निकाले, जिससे 
यह भी सिद्ध हो गया कि न्यूटनका यात्रिक सिद्धान्त सौरमंडलके आगे 
भी लागृ है। शताब्दीके अन्त (१७९९ ई०) में लाप्लासने अपनी पुस्तक 
खगोलीय यत्ञ' लिखकर उक्त सिद्धान्तकी और पुष्टि को। इधर भौतिक 
साइस' ने भी ताप, ध्वनि, चुम्बक, बिजलीकी खोजोमे नई बातोका का आवि- 
ए्कार किया! रमफीर्डने सिद्ध किया कि ताप भी गतिका एक भेद्र है। 
हॉक्सबीन १७०५ ई० मे प्रयोग करके पहिले-पहिल बतलल्‍ाया, कि ध्वनि 
हवापर निर्भर है, हवा न होनेपर ध्वनि नही पैदा हो सकती । 

रसायन-शास्त्रमे प्रीस्टली (१७३३-१८०४ ई०) और शीले' 
(१७४२-८६ ई०) ने एक दूसरेसे स्वतंत्र रपेण आक्सीजनका आविष्कार 
किया । कवेन्डिदा (१७३१-१८१० ) ने आक्सीजन और हाइड्रोजन मिलाकर 
साविन किया कि पानी दो गैसोसे मिलकर बना है। 


अलिन-++>+++ ++++>- 
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इसी शताब्दीमे हटन (१७२६-९७ ई०) ने अपने निबन्ध पूथियी- 
सिद्धान्त' (१७८८) लिखकर भूगर्भ साइसकी नव डाली; ओऔर जेनेर 
(१३८९१-१८२३ ई०) ने चेचफके टीकेका आविप्कारकर (१७९८ ६० ) 


परियोर्क ज्लेसे ्, क मका नया का कत्साश 732 कक प्रारम्भ 
बीमारियोकी पहिलेसे गोकथामका नया तरीक चिकित्साशास्त्रभे प्रारम्भ 


किया । | रु 
अठारडबी रदीमे साउसकी जो प्रगति अभी हम देख चुके है. ही नहीं 


सकता था, /ि उसका प्रभाव दर्शनपर न पड़ता। इसीलिए हम अठाहरवी 
सदीके दार्भनिकोकों सिर्फ हवामे उडते नही देखते, वल्कि सन्देहवादी ह्यम्‌ 
ही नही विजानवादी बर्कले और कान्टकों भी प्रयोगकी पूरी सहायता लेते 
हुए अपने काल्पनिकवादका समर्थन करना चाहते है। 


$ १. विज्ञानवाद 
अठारहबी सदीके प्रमुख विज्ञानवादी दाशसिक बर्कले और काल्ट है। 
१- बरकले (१६८५-१७५३ ई० ) 

जाज वर्कलेका जन्म आयरलंड में हुआ था, और शिक्षा डब्लिनके 
ट्रिनिटी कालेजमे। १७३४ ई० में वह कोलोमका लाट-पादरी बना। 
वर्कलेके वर्यनका मुख्य प्रयोजन किसी नर्य॑ तत्त्वका अन्वेषण नहीं था । 
उसकी मुख्य मगा थी, भौतिकवाद और अनीश्वरवादसे ईसाई-घर्मकी 
रक्षा करना। इस प्रकार वह अठारहवी संदीका अगस्तिन्‌ और सीमित 
अथंग ईयाइयोका अक्विना था। हाब्सका भौतिकवादी दर्शन" तथा 
विचार-स्वातन्त्य सबंधी दूसरी थिक्षाये धीरे-धीरे शिक्षित बुद्धिवादी 
दिमागोपर असर कर ईसाइयतकेलिए खतरा पैदा कर रही थी। सत्नहवी 
और अठारहवी सद्दीमे भी जिस तर्हकी प्रगति साइसमे देखी जा रही थी, 
उससे धर्मका पक्ष और निर्बल होता जा रहा था, तथा यह साबित ह्टो 
रहा था कि प्रकृति और उसके अपने नियम हर बौद्धिक समस्या के हलके 





है. वकट्णाए ता पीट केद्धाफी, 
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लिए पर्याप्त हैं। यद्यपि इस लहरकों रोकनेके लिए दकातं, स्पिनोंजा 
और लाइबूनिट्जके दर्शन भी सहायक हो सकते थे, किन्तु भौतिक तत्त्वोंके 
अस्तित्वको वे किसी ते किसी रूपमे स्वीकार करते थे। बिशप्‌ (>-छाट- 
पादरी) बकंलेले भौतिक तत्त्वोके अस्तित्वको हो अपने दशेन-ड्वारा मिटा 
देना चाहा---न भौतिकतत्त्व रहेंगे, न भौतिकवादों सर उठायेगे ! 

बर्कलेका कहना था: मुख्य या यौण गुणोंके सबंधमे जो हसारे विचार 
या वेदनाएँ है, बह किन्‍्हीं वास्तविक बाह्य तत्त्वोकी प्रतिकृति या प्रतिबिब नही 
हैं, वह सिर्फ मानसिक वेदनाए हैं; और इनसे अधिक कुछ नहीं है। विचार 
विचारोंसे ही सादृध्य रख सकते हैं, भौतिक पदार्थों और उनके गुणो--- 
गोल, पीला, कड़वा आदि--से इन अभौतिक विचारों या मानस प्रति- 
बिबोका कोई सादुश्य नही हो सकता। इसलिए भौतिक पिडोंके अस्तित्वको 
माननेके लिए कोई प्रमाण नहीं। ज्ञानका विषय हमारे विचार हैं, उनसे 
परे या बाहर कोई भोतिकनत्त्व ज्ञानका वास्तविक विपय नहीं है। “मनसे 
आहर चाहे वह स्वर्गकी सर्गागल महली हो, अथवा पुथवीके सामान हो, मन 
(विज्ञान) को छोड वहाँ कोई दूसरा द्रव्य नही, (मानसिक) ग्रहण हो 
उनकी सत्ताकों बतलाता है। जब उन्हें कोई मनृपष्य नहीं जान रहा है, तो 
या तो वे हैं ही नहीं, अयवा वे किसी अबिताज्ी आत्भाके मनभे हैं।” भौतिक 
पिंड अपने गुणानुसार नियमित प्रभाव (आग, ठंडक ) पैदा करते हैं, यदि 
भौतिक तत्त्व नही हैं, तो सिर्फ विचारसे यह कंसे होता है ?---बर्कलेका 
उत्तर था वि यह “ प्रक्रतिके विबाताके द्वारा स्वेच्छारे बताए उस सबंध ' का 
परिणाम है, जिसे उसने भिन्न-भिन्न विजारोंके बीच कायम किया है! 
बर्कलेके अनुसार सत्यके तत्व हैं: भगवान्‌, उसके बनाए आत्मा, और भिन्न- 
अन्न बियार जो उसकी आज्ञानसार विशेष अवस्थामे पंदा होते हैं। 


२- कान्‍्ट (१७२४-१८०४ ई०) 


इम्तानुयेल कान्ट कोइनिगूसबर्ग (जर्मनी) में एक साधारण कारी- 
गरके घर पैदा हुआ था। उसका बाल्य धामिक वातावरणमे बीता था। 
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प्रायः सारा जीवन उसने अपने जन्मनगर और उसके पड़ोस हीमें बिसाया 
और इस प्रकार देशअमणके सबधमे वह एक पूरा कृपमडूक था। 
हॉब्स, स्पिनोजा, दकार्त, लाइव्निट्ज़, बर्कलेके दर्शनोंमे या तो भौतिक 
तत्त्वोको ही मूल तत्त्व होनेपर जोर दिया गया था, अथवा प्रकृतिकी उपेक्षा 
करके विज्ञान (--चेतना) को ही एकमात्र परमतत्त्व कहा गया। कान्‍्टके 
समय तक विज्ञानका विकास और उसके प्रति शिक्षितोंका सम्मान इतना 
बढ़ गया था, कि वह उसकी अवहेलना करके सिर्फ विज्ञानवादपर सारा 
जोर नहीं खच॑ कर सकता था--यद्यपि घमफिरकर उसे भी वही पहुंचना 
था---और भौतिकवादका तो वह पूर्ण विरोधी था ही । ह्यमकी भाँति इन 
दोनो वादोपर सन्देह करनेको ही वह अपना वाद बनाना पसन्द नही करता 
था। उसके दर्शनका मुख्य लक्ष्य था--ह्य मके सन्देहवाद, और पुरानी दा्श- 
निक रूढ़िको सीमित करना, तथा सबसे बढकर वह भौतिकवाद, अनीश्वर- 
वादको नष्ट करना चाहता था। अपनेको बुद्धिवादी साबित करनेके लिए 
वह भाग्यवाद, भावुकतावाद, मिथ्या-विश्वासका भी विरोधी था। कान्‍्टके 
वक़्त यू रोपका विचारशील समाज मध्ययुगीन मानस-बंधनोसे ही मुक्त नहीं 
हो गया था, बल्कि उसने मध्ययुगके आधिक ढांचे--सामन्तवाद--को भी 
दो प्रमुख देशो, इगलैड ( १६४९-१७७६ ) और फ्रास (१७८९) से विदा कर 
पूजीवादकी ओर ज़ोरसे कदम उठाया था। इग्ैडमे अग्रेज़ी सामन्‍्तवाद की 
निरकुशता चालंस प्रथमके साथ ही १६४९ में खतम कर दी गई थी। वहाँ 
सवाल सिर्फ एक मुकुटके धुलमे लोटनेका नहीं था, बल्कि मुकुटके साथ ही 
सनातन मयदिओके प्रति छोगोकी आस्या उठने छगी थी | अठाहरबी मदोमें 
अब फ्रासकी बारी थी। सामन्तवाद और उसके पिट्ट धर्ंसे दबते-दबते लोग 
ऊब गए थे। उनके इस भावको व्यक्त करनेके लिए फ़ासने बोलतेर ( १६९४- 
१७७८), और हसो (१७१२-७८ ई० ) जैसे जबर्दस्त लेखक पैदा किये। 
वोल्तेर धर्मकों अज्ञान और धोखेकी उपज कहता था। उसके मतसे मजहब 
होशियार पुरहितोका जाल है, जिन्होंने कि मनुध्यकी मूर्खता और पक्ष- 
पातको इस्तेमालकर इस तरह उनपर शासनका एक नया तरीका निकाछा 
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है। रूतो, वोल्तेरसे भी आगे गया, और उसने कला और विज्ञानकों भी 
शौकीनी और कामचोरपनकी उपज बतलाया, और कहा कि आचारिक 
पतनके यही कारण हैं। “स्वभावसे सभी मनुष्य समान हैं। यह हमारा 
ममाज है, जिसने वेयक्तिक सम्पत्तिकी प्रथा चला उन्हें अ-समान बना 
दिया--और आज हम उसमें स्वामी-दास शिक्षित-अशिक्षित धनी- 
निर्घन, पा रहे हैं।'' एक बड़ा रईस बैरन्‌ दो' लबादय (१७२३-१७८९ ई०) 
कह रहा था--“आत्मा कोई चीज नहीं है, चिन्तन मस्तिष्ककी क़िया है, 
मौतिकतस्व ही एकमात्र अमर वस्तु है । 

एसी परिस्थितिमे कान्‍्ट समझता था, कि यू रोपके मुक्त होते विचा रोंको 
ईसाक्यतकी तग चहारदीवारीके अन्दर बद नही किया जा सकता, इसलिए 
सहारदीवारीको कुछ बढाना चाहिए, और ईश्वर, कमंस्वातंत्य तथा आत्माके 
अमरत्व. -धर्मके उन मौलिक सिद्धान्तोंकी रक्षा करनेकी कोशिश करनी 
चाहिए। इन्हीको लकर कान्‍्टने अपने प्रखर तकंके ताने-वाने बुनकर एक 
जबर्दस्त जाल तैयार किया । उसने कहा . तजबेंपर निर्भर मानव-बुद्धि 
बहुत दूर तक जा सकती है, इसमें शक नहीं; किन्तु उसकी गति अनन्त तक 
नहीं हो सकती । उसकी दौदकी भी सीमा हैं। ईश्वर, परलोक या परजीवन 
मानवके तजबेंकी सीमासे बाहरकी--सीमापारंय--चीजें है, इसलिए 
उनके बारेम कोई तर्क-वितक नहीं किया जा सकता, तकंसे न उनका खंडन 
ही क्या जा सकता हैं, न उन्हें सिद्ध ही किया जा शाकता है। उन्हें 
अद्धावश माना जा सकता है---सेद्धान्तिक तौरसे यह श्रद्धा मले ही कमजोर 
मालम होती है, मगर व्यवहारमलक होनेसे वह काफी प्रवऊ हे ।--अर्थात्‌ 
ईश्वर, तथा परणन्मके जिश्वास समाज और व्यक्तिमे शान्ति और सममका 
प्रचार करते हैं, जो कि इनके मानलेके लिए काफी कारण हैं। 

(१) शान--वास्तग्कि शान वह है, जो कि सार्वदेशिक, तथा 
आवश्यक हो। इन्द्रियाँ हमारे जानके लिए मसाला जमा करती है, और मन 
अपने स्वरभावके अनुकूछ तरीकोंसे उन्हें क्रवद्ध करता है। इसीलिए जो 
शान हमें मिलता है यह वस्तुएँ ---अपने--भीतर जैसी है, बेसा नहीं होता 
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बल्कि विचारोके क्रम-सबधी सार्वदेशिक और आवश्यक ज्ञानके तौरपर 
होता है। गोया वस्तुए-अपने-भीतर वया है, इसे हम नहीं जान सकते-- 
यह है कान्टका लन्वेहवाद | साथ ही, हमारे ज्ञनमे जो कुछ आता है वह 
तजब या प्रयोगसे आता है--यहाँ वह प्रयोगबादी सा मालूम होता है । 
लेकिन, मन बाहरी बातोकी कोई पर्वाह न करके, अपने तजबोपर चिन्तन 
करता है, और उन्हें अपने स्वभावके अनुसार ग्रहण करता है--पह बाह्मार्थ- 
से असबद्ध मनका अपना निर्णय बुद्धिवाद है। प्रयोगवाद, सन्देहवाद, 
और बुद्धिवाद तीनोकों सिर्फ अपने मतलबके लिए कान्टने इस्तेमाल 
किया है, और इसका मतलब विचारकों बडी सीमाबदीके परे जानेसे 
रोकना है। 

(२१) निशचय---झ्ञान सदा निश्चय के रूपमे प्रकट होता है--हम 
शानमे चाहे किसी बातकी स्वीकृति (+विधि) करते है, या निषध करते 
है। तो भी प्रत्येक निश्चय ज्ञान नहीं है। जो निश्चय 'सा्वदेशिक और 
भावश्यक ” नही है, वह पाइस-सम्मत नही हो सकता। यदि उस निश्चयका 
कोई अपवाद भी है, तो वह सार्वदेशिक नही रहेगा, यदि कोई बिरोधी 
भी आ सकता है तो वह आवश्यक नही। 

(३) प्रत्यक्ष--किसी वस्तुके प्रत्यक्ष करने के लिए ज़रूरी है कि वहाँ 
भौतिकतत्त्व या उसके भीतर जो कुछ भरा (वेदना) और आकार (--रग, 
शब्द, भार) हो। इन्हें बुद्धि एक ढॉचे--या देश-कालके चौकठे-में ऋम- 
7043 है, तब हमे किसी वस्तुका प्रत्यक्ष होता है। आत्मा ( अमन ) 
त वेदनाओको प्राप्त करता है वह सीधे पदार्थों (-विषयों ) तक नहीं 
पहुँच सकता और न विषय सीधे मन ( --आत्मा ) तक पहुँच सकते। फिर 
अपनी एक विशेष झक्ति--आत्मानुभूति'--द्वारा उन्हे वह प्रत्यक्ष करता 
है । तब वह अपनेसे बाहर देश और कालमे रंगकों देखता है, शब्दको 


सुनता है । 





है. उग्ापाउ0त, 


कान्द | धूरोपीय वहन ३१७ 


देश, काल---मनकी वनावट हो ऐसी है, कि वहाँ कोई वँसी वस्तु न 
होने पर भी देश और कालका प्रत्यक्ष करता है---वह वस्तुओंको ही देश 
और कालमें (अर्थात्‌ देश-कालके साथ ) प्रत्यक्ष नहीं करता, बल्कि खुद देश- 
कालको स्वतंत्र वस्तुके तौरपर प्रत्यक्ष करता है। हमारी आन्तरिक मानस- 
क्रिया,क़ालकी सीमाके भ्लीतर अर्थात्‌ एकके बाद दूसरा करक होती है; और 
बाहरी इन्द्रिय-ज्ञान देशकी सीमाके भीत्तर द्वोता है, अर्थात्‌ हम उन्हीं चीजोंका 
प्रत्यक्ष कर सकते हैं, जिनका कि हमारी इन्द्रियोंसे संबंध हैं। देश और 
काल बस्तु-सत्य अर्थात्‌ बिना दूसरेकी सहायताके खुद अपनी सत्ताके धनी 
नहीं हैं, और नहीं वस्तुओंके गुण या सबंध ही हैं। वे तरीके था प्रकार 
जिनसे कि हमारी इन्द्रियों विषयोको ग्रहण करती हैं, इन्द्रियोके स्वरूप 
या क्रियाएं हैं। देश और कार अछ्वमानुभूतिसे ही जाने जाते है, वे बाहरी 
इन्द्रियोंके विषय नहीं हैं---इसका मतलब है, कि यदि आत्मानुभूति या देश- 
कालके प्रत्यक्षीकरणकी शक्ति रखनेवाले सस्‍्व जगत्‌में न होते तो नि*ुचय 
ही जगत्‌ हमारे लिए देशकालवाला न रह जाता । बिना देशके हमर 
वस्तुका ख्याल भी तहीं कर सकते, और न बिना वस्लुके हम देशका ख्याल 
कर सकते, इसलिए वस्तुओं या बाहरी दुनिया-संबधी विचारके लिए देशका 
हीना जरूरी है। कालके बारेमे भी यही बात है । 

(४) सोमापारी--दस प्रकार देश-काल इन्द्रियोंसे सबंध नहीं रखते, 
वह अनुमव (>तजबें ) की चीजे नहीं हैं, बल्कि उनकी सीमासे परे--- 
सीमा-पारी ----चीज़े है। सीमापारी होते इन्द्रिय-अगोचर होते भी वस्तुओं- 
के झालसे वह चीजे कितना नित्य संबंध रखती हैं, यह वतला आए हैं। 

(५) बस्तु-अपने-भोतर --वाहरी जगतका सबध---सन्निकर्ष--- 
इन्द्रियोंसे होता है, इन्द्रियाँ उनकी सूचना मनकों देती हैं, मन उनकी 
व्याख्या स्वेच्छापूवंक खुद करता है। इन्द्रियोका सन्निकर्ष वस्तुओंके 
बाहरी दिखावेरे होता है। फिर मन वस्तुके बारे में जो व्याख्या करता है 


चीज 
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वह डसी दिखावेकी सूचना के बलपर होता है। इसलिए वस्तु-्अपने- 
भीतर क्या है, यह ज्ञान इन्द्रिय या तजबेंका विषय नहीं है वह इन्द्रिय- 
की सीमासे परेकी---इन्द्रिय-सीमा-पारी--है । प्रत्यक्षसे या तो बस्तुओंकी 
आभा हमे मिलती है, या उनके सबधका ज्ञान होता है, लेकिन वस्तु-अपने- 
भीतर क्या है, इसे न वह्‌ आभा बतला सकती है; न सम्बन्ध! वस्तु-अपने- 
भीतर (+-वस्तु-सार) अज्ञेय है, उसे इन्द्रियाँ नही जान सकता | हाँ, 
उसके होनेका पता दूसरी तरहसे छूग सकता है, वह है आन्तरिक आत्मा- 
नुमूति, जो इन्द्रियोसे यह कहती है--तुम्हारे आनेकी सीमा यहीं तक है, 
इससे आगे जानेका तुम्हे अधिकार नही।' 

(आत्मा)--हम आत्माका ज्ञान---साक्षात्कार नहीं कर सकते, किन्तु 
उसके अस्तित्व पर मनन किया जा सकता है। हम इसपर चिन्तन कर 
सकते है--ज्ञान सम्भव ही नहीं है, जबतक एक स्वयचेतन, विचारो- 
को स्मृतिके रूपमे जोडनेवाला तत्त्व आत्मा न हो। किन्तु इस आत्माको 
सीधे इन्द्रयोकी सहायतासे हम नहीं जान सकते, क्योकि वह सीमापारी, 
इन्द्रिय-अगोचर है। 

इस तरह सीमापारी वस्तुओका होना भी सभव है । वस्तु-अपने- 
भीतर या वस्तुसार' मी इसी तरह अज्ञेय है, किन्तु वह है ज़रूर, अन्यथा 
इन्द्रिय तथा विषयके सबंधसे जो वेदना होती है, वह निराघार होगी--- 
आखिर बाहरी जगत्‌ या वस्तुकी जिस आभाका ज्ञान हमे होता है, उसके 
पीछे कोई वस्तुसार ज़रूर है, जो कि मनसे परेकी चीज है, जो हमारी 
इन्द्रियोकों प्रभावित करता है, और हमारे ज्ञानके लिए विषय प्रस्तुत 
करता है। इस आधार वस्तु-अपने-भीतर ( वस्तुसार) के बिना वह झाँकी 
ही नहीं मिलती, जिसकी बृनियादपर कि हमारा सारा ज्ञान खड़ा है। 

कान्ट बुद्धि और समझके बीच फरक करता है ।---समझ् बह है 
जो कि इन्द्रिय द्वारा लाई सामग्री---वेदना--पर आधारित है। लेकिन 
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बुद्धि समझसे परे जाती है, और इन्द्रिय-अगोचर शञान--जिस शानका कि 
कोई प्रत्यक्ष विषय नहीं है जो शुद्ध बोब रूप है---को उपलब्ध करना चाहती 
है । मन या बुद्धिकी साघारण क्रियाको समझ कहते हैं। वह हमारे 
सजबें---विषय-साक्षात्कारों--कों समान रूपसे तथा नियमों और सिद्धान्तो- 
के अनुसार एक दूसरेके साथ संबंध कराती है, और इस प्रकार हमें निश्चय 
प्रदान करती है। 

मिफलय--समझ जिन निश्चयोंकों हमारे सामने प्रस्तुत करती है, 
कान्टने उनके बारह भेद गिनाये हैं--- 

(१) सामान्य निद्यय--जेसे सारी धातुएं तस्व हैं। 

(२) विशेष निश्चय--जैसे कुछ वृक्ष आम हैं। 

(३) एकर्छ निमव्य--जैसे अकबर भारतका सम्राट था। इन 
तीन निदचयोंमे चीजें गुण-विभाग-योग, बहुत्व, एकत्व--के रूपमे देखी 
जाती हैं। 

(४) स्वीकारात्मक निरचय--जंसे गर्मी एक प्रकारकी गति है। 

(५) नकारात्मक निशचम--जैसे मनमें विस्तार परिसाण नहीं है। 

(६) अधीम तिदच्चय--जैसे मन अ-विस्तृत है। इन तीनों निश्चयोमें 
वास्तविकता (भाव ) अमाव, और सीभाके रूपमे मूण-विभाग दिखाई देते हैं। 

(७) स्पष्ट मिकथय--जैसे देह भारी है। 

(८) अशंसात्मक निश्चय्य--जेसे यदि हुमा गर्म रही तो तापमान 
बढ़ेगा । 

(९) विरुल्पात्यक ०---जसे द्रव्य या तो ठोस होते है या तरल, 
या गेसीय। ये तीनों निश्चय संबंधों--नित्य (समवाय या अयुतसिद्ध )- 
संबंध, आधार (और सयोग )-सर्वध, कार्यकारण-सबंध, समुदाय (सक्तिय 
निष्क्रियके आपसी )-संबंध---को बतलाते हैं। 

(१०) सम्देहात्थक निश्चय--जेसे हो सकता है यह जहर हो।' 

(११) आप्रहमत्मक निशच्रए--- यह जहर है ।' 

(१२) सुपरीक्षित निशचत--- हर एक कार्यका कोई कारण होता है।' 
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मे तीनों निश्वय समव-असंभव, सत्ता-असत्ता, आवश्यकता-संयोग---इन 


स्थितियोकों बतलछाते है। गा 
ये गण-सबंध, स्थिति, इन्द्रिय-गोचर विषयोमे ही_हैं, इन्द्रिय-अगोचर 


(सीमापारी) मे नहीं । हि 

वस्तुसार (चस्तु-अपने-भीतर), अमर आत्मा, कर्मस्वातत्य, ईश्वर 
यदि हमारी समझ के विषय नही है, तो उससे उनका न होना साबित नहीं 
होता। उनके अस्तित्वकों हमे बुद्धि नही बनलाती है, क्योकि वह सीमापारी 
पदार्थ हैं। तो भी आचारिक कानून भी हमे बाध्य करते हैं, कि हम ईश्वरके 
अस्तित्वको स्वीकार करे, नहीं तो अहिसा, सत्यभाषण, चोरी-न-करना 
आदि आचारोके पालन करनेमे नियंत्रण नहीं रह जायेगा । 

इस प्रकार कान्‍्टने भी वही काम करना चाहा जो कि विशप बकलेने 
किया था। हाँ, जहाँ बर्कलेने “समझ” का आश्रय ले भौनिकतत्वोंके अस्तित्वका 
खडन तथा विज्ञानका समर्थन किया, वहाँ कान्‍्टने भौतिकतत्वोके ज्ञानकी 
सच्चाईपर सन्देह पैदाकर उनके अस्तित्वको खतरे भें डाल दिया और 
ईश्वर-आत्मा भनके चूचूके मुरब्बे--वस्नु-अपने-भीतर या वस्तुसार--- 
को इन्द्रियोसे परे--सीमा-पारी--बना, ईश्वर-आत्मा-धर्म-आचार (और 
समाजके बतंमान ढाचे) को शुद्ध बुद्धिसे “सिद्ध” करनेकी कोशिश की। 

किन्तु क्या बुद्धि और भौतिक प्रयोगके अस्त्रको कुठित कर कान्‍न्टद 
अपने अभिप्रायम्रे सफल हुआ ? मुमकिन है बद्धि और भौतिक तजबेंसे 
जिन्हें सरोकार नहीं, वह ऐसा समझनेकी गलती करें, किन्तु कान्‍्टके 
तीक्ष्ण तकंका क्या परिणाम हुआ, इसे माक्सके समकालीन जर्मन कवि और 
विचारक झइनरिख हाइनेके भब्दोमे सुनिए--- 

तब (कान्टके बाद) से सोचनेवाली बुद्धिके क्षेत्रसे ईश्वर निर्वासित 
हो गया। झायद कुछ शताब्दियाँ छगे जब कि उसकी मृत्यु-सूचना सर्वे- 
साधारण तक पहुँचे; लेकिन हम तो यहाँ देरसे इस सबधमे शोक कर रहे हैं। 


आप शायद सोच रहे है, कि अब (शोक करनेकेलिए कुछ नहीं है), सिगाय 
इसके कि ( अपने-अपने ) धर जायें ? 052 


कानन्‍्ह | ज्रोघीन बहाण श्र्रै 


“अभी नहीं अपनी कसस ! अभी एक पीछे आनेवाली चीज़का अभि- 
नय करना है। दुःखान्त ताटकक्े बाद प्रहसन आ रहा है। 

“अब तक इृम्मानुयेलू कान्ट एक गंभीर निष्दुर दार्श निकके तौरपर सामने 
आया था। उसने स्वर्ग (-दुर्गें) को तोड़कर सारी सेनाको तलवारके घांट 
उतार दिया । विदवका कझ्ासक (ईदवर) बेहोश अपने खूनमे ही तैर रहा 
है। वहाँ दमाका नाम नहीं रहा । वही हाछत पित॒तुल्य शिवता, और 
आजके कष्टोंके लिए मविष्यमें सिलनेवाले सुफलकी है। आत्माकी अमरता 
अपनी आखिरी सांस मिंन रही है ! उसके कंठमें मृत्युकी यंत्रणा ध्वनितत 
हो रही है ! और बृढ़ा भगवानदास पास खड़ा है, उसका छत्ता उसकी बाँह- 
में हैं। बह एक झोकपूर्ण दशक है--व्यधाजनित पसीनेसे उसकी भौएँ 
भीयी हैं, उसके गालोंपर अश्रुबिन्दु टपक रहे हैं। 

“तब इम्मानुयेल कान्टका दिल पसीजता है; और अपनेको दाक्षनिकोंसें 
महान्‌ दार्शनिक ही नहीं बल्कि मनुष्योंमें मछामानुष प्रकट करने के लिए वह 
आधी भलमनसाहतसे और आधा व्यंग के तौरपर सोचता है--- 

“जड़े भगवानदासके लिए एक देवताकी जरूरत है, नहीं तो बेचारा 
सुखी नहीं रह सकेगा; और वस्तुतः लोगोंको इस दुनियामे सुखी रहना 
चाहिए। व्यावहारिक साधारण बुद्धिका यह तकाजा है। 

“अच्छी बात, ऐसा ही हो क्‍या पर्वाह ! व्यायहारिक बड़िको किसी 
ईश्वर या और किसीके अस्तित्वकी स्वीकृति देने दो।' 

“परिणामस्वरूप कान्‍्ट सैद्धान्तिक और व्यावहारिक बुद्धिके भेदपर 
वर्क-वितर्क करता है, और व्यावहारिक बुद्धिकी सहायतासे उसी देवता 
(+“ईकवर) को फिर जिला देता है, जिसे कि सैद्धान्तिक बुद्धिने लाशके 
रूपमें परिणत कर दिया था।' 

“झुड़ बुद्धि! के लिखनेके बाद “व्यायहारिक बूद्धि” लिखकर कास्टने 
जो लीपापोती करनी चाही, हाइनने यहाँ उसका सुन्दर खाका खींजा है । 


कि लिन 





६ (ब्यावर, पिलेंडलट; शफरेड, २०, ५.) 
श्र 
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हा,म्‌ (१७११-७६ ई०)--डेविड हाम्‌ एडिनबरा' (स्कादलैड) में, 
कान्दसे १३ साल पहिले पैदा हुआ था। इसने कानूनका अध्ययन किया था। 
पहिले जेनरल सेन्टक्लेर फिर लाड हर्टफोर्डका सेक्रेटरी रहा, और अन्तमें 
१७६७-९ में इंगरुण्डका अण्डर-सेक्रेटरी (5”-उपमंत्री) रहा । इस प्रकार 
ह्वम शासक वर्गका सदस्य ही नही, खुद एक शासक तथा सम्पत्तिवाली 
श्रेणीसे सबंध रखता था। मध्यम तथा उच्चवर्गीय शिक्षित लेखक सदा 
यह दिखलाना चाहते हैं, कि यह वर्ग और वर्गस्थार्थसे बहुत ऊपर उठे हुए 
हैं; लेकिन कोई भी आँख रखनेवाल्‍ इस घोखेमे नहीं भा सकता । अक्सर 
जात-बूझ्कर---कभी-कभी अनजाने भी--लेखक अपनी चेष्टाओंसे उस 
स्वार्थंकी पुष्टि करते हैं, जिससे उनकी “दाल-रोटी” चलती है । हम बिशप्‌ 
बर्कलेकी पुष्टि करते हैं, कि किस तरह बुद्धिकी आँखमे धूल झोक, प्रत्यक्ष--- 
अनुमानमम्य---बुद्धियम्य---भौतिक तत्त्वोसे-इन्‍्कार कर उसने लबे-चौड़े 
आकर्षक विज्ञानतत्वका समर्थन किया। और जब लोग वस्तु-सत्यको 
छोड़ इस स्याली विज्ञानको एकमात्र तत्त्व मानकर आँख मूँद झूमने छगे, 
तो फिर ईश्वर, धर्म, आत्मा, फरिश्तोकों चुपके से सामने छा बैठाया । 
कान्‍्टको बर्कलेकी यह चेष्टा कुछ बोदी तथा गेंवारूपन लिये हुए मालूम हुई । 
उसने उसे और ऊपरी तलपर उठाया। भौतिक तत्व साधारण बुद्धि- 
(समझ) गम्य है, उनकी सत्ता भी आंशिक सत्य हो सकती है, किन्तु 
असली तत्त्व वस्तु-अपने-भीतर (->यस्तुसार) है, जिसकी सस्ता शुद्ध- 
बुद्धिसे सिद्ध होती है। समझ द्वारा ज्ञेय वस्तुओंसे कहीं अधिक सत्य है, 
शुद्ध-बुद्धिम्य वस्तुसार। तकं, तजयें, समझ, साधारण बुद्धिके क्षेत्रकी 
सीमा निर्धारित कर उनकी गतिको रोक कान्टने समझसे परे एक सुरक्षित 
क्षेत्र तँयार किया, और इस प्रश्ञान्त, झगडे-अंधट-रहित स्थानमे ले जाकर 
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ईइबर, आत्मा, धर्म, आअार (वेयक्तिक सम्पत्ति, सड़ी सामाजिक व्यवस्था ) 
को बैठा दिया। यह था' कान्टकी अप्रतिम प्रतिभाका चमत्कार । 

आइये ऋढ हम इंगरलेंडके टोरी' शासक (अन्डर-सेक्रेटरी) ह्यमको भी 
देखें। कास्टसे पहिलेके साइंसजन्य विचार-स्वातथ्य के प्रवाहसे पुरानी नींवकी 
रक्षा करनेके झिए पहिकेके दार्द निकोंके प्रयत्नोंको उसने देखा था, और यह भी 
देखा था, कि वस्तु-जगत्‌ और उनसे प्राप्त सच्चाइयाँ इतनी प्रबल हैं, कि 
उनका सामना उन हक्षियारोंसे नहीं किया जा सकता, जिनसे दकाते, छाइब- 
निटज्ध, वर्कलेने किया था। मौतिक तत्वोंको गत साबित करनेसे ह्वाम सहमत 
था, फिन्तु इसे बह फजुलकी जवाबदेड़ी समझता वा, कि सामने देखी जानेवाली 
वस्तुकों तो इन्कार कर दिया जाये, और इग्द्रिय अनुभवसे परे किसी चीज--- 
विज्ञान--को सिद्ध करनेकी जिम्मेबारी की जावे। ह्यम पूंजीवादी युगके 
राजनीतिज्ञोंका एक अच्छा पथप्रदर्शक था। उसने कहा--भौतिकतस्वोंको 
सिद्ध मत होने दो , विशानको सिद्ध करके जिस ईहवर या घर्मकों लाना चाहते 
हो, वह समायके ढाँचेको क्रान्तिकी कूपंट से वजानेके लिए जरूरी है, किन्तु 
उनका सास खेते ही छोग हमारी नेकनीयतीपर दाक करने लगेंगे, इसलिए 
अपनेको और सच्णा साबित करनेके लिए उनपर मी दो बोट रूगा देनी 
चाहिए और इस प्रकार अपनेको दीनोंसे ऊपर रखकर मध्यस्थ बना देना 
चाहिए। यदि एक बार हम भौतिकतत्वोंके अस्तित्व में सन्देह पैदा कर देंगे 
और बाहरी अकादको रोक देंगे, सो फिर अंधेरेमें पड़ा जनसभुद्र किस्मतपर 
बैठ रहेगा । और फिर इस सन्देहवादसे हमारी हानि ही क्या है--उससे न 
हमारे क्लाइत झूठ हो सकते हैं और न मालन-रोटी या शम्पेन ही। 

अब जरा इस मध्यस्थ, दूधका दूध पानीका पानी करनेवासे राजमंती- 
की दादोतिक उड़ानको देखिए। 

(१) बर्शक्त---हम जो कुछ जान सकते हैं, वह है हमारी अपनी 
मानसिक छाप--सस्कार 3; हमें यह अभिकार नहीं है कि भौतिक मा 





१. 7679. 


न दर्शन-विग्दर्शन [ अध्याय ११ 


अभौतिक तत्वोकी वास्तविकता तिद्ध करें। हम उतनेही को जान सकते 
हैं, जितनोके कि इन्द्रियाँ और मन ग्रहण करते हैं, और इस क्षेत्रमें भी 
सम्भावनामात्रके बारे में हम कह सकते हैं। इस अनुभव (+-प्रत्यक्ष, अनु- 
प्रान) से बढ़कर ज्ञान प्राप्त करमेका हमारे पास कोई साधन नहीं है । 

(२) स्पश--हमारे ज्ञानकी सारी सामग्री बाहरी (वस्तु द्वारा 
प्राप्त) और भीतरी वस्तुओके स्पर्शों --छापो--से प्राप्त होती हैं। जब 
हम देखते, अनभव, प्यार, शत्रुता, इच्छा या संकल्प करते हैं, यानी हमारी 
मी वेदनाए, आसक्तियाँ और मनोभाव जब जब आत्मामें पहिले-पहिल कद 
दोते है, तो हमारे सबसे सजीव साक्षात्कार स्पर्श ही है। बाहरी स्पक्षें 
शा बेदनाएं आत्माके भीतर अज्ञात कारणोसे उत्पन्न होती हैं। भीतरी 
प्यर्श अधिकतर हमारे विचारोसे आते है,अर्थात्‌ एक स्पर्श हमारी इन्द्रियों- 
पर चोट करता है, और हम सर्दी-गर्मी, सुख-दुख अनुभव करते हैं। 

(३) विचार--रपशोके वाद जानसे सवध रखनेवाली दूसरी महत्व- 
रृर्ण चीज विचार है। हमारे विचार बिलकुल ही भिन्न-भिन्न असंबद्ध सयोग- 
वश मिले पदार्थ नही हैं। एक दूसरेसे मिलते वक्‍त उनमें एक खास दर्जे 
तक नियम और व्यवस्थाकी पाबन्दी देखो जाती है। वह एक तरह की 
गकताके सूत्रम वद्ध दीख पड़ते हैं, जिन्हें कि हम विचार-संबध करते हैं 

(४) कार्य-कारण--कार्य-का रणने एक बिलकुल ही अलग च्रीज्ध है, 
हरणको हम कार्यमे हगिज नहीं पा सकते । कार्य-कारणके सबंधका श्ञास 
मे निरीक्षण और अनुभवसे होता. है । कार्य-कारणका सबंध यही है, 
क एकके बाद दूसरा आता है--कार्य-नियत-पुवं-वुनि कारण, कारण-नियत- 
इचादू-वत्ति कार्य--हम यहाँ एक घटना के बाद दूसरीको होते देखते हैं। 

(५) शान --हम सिर्फ प्रत्यक्ष (साक्षात्‌) मात्र कहते हैं, हम इससे 
अधिक किसी चीज़का पूर्ण ज्ञान रखते हैं, यह गलत है। जो प्रत्यक्ष है, 
'ही वह वस्तु नहीं है, जिसकी कि एक तेज झांकी उस झूपमें मिख्ती 
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है। वस्तुकी सिर्फ बाहरी सतह और उससे भी एक भाग मात्रका प्रत्यक्ष 
होता है। दार्शनिक विचार था आत्मानुमूतिसे और अधिक जान सकेंगे, 
इसकी कोई आशा नहीं, क्योंकि दार्शनिक निर्णय और कुछ नहीं, सिर्फ 
नियमित तथा शोधित साधारण जीवनका प्रतिबिय मात्र है। इस तरह 
हमारा ज्ञान ख़तही--ऊपर-ऊपरका है, और उससे किसी चीजकी वास्त- 
बिकता स्थापित नहीं की जा सकती । 

(६) आत्मा-- जब मैं खूब नज़दीकसे उस चीजपर विचार करता 
हैं, जिसे कि मैं अपनी आत्मा कहता हूं, तो वहाँ सदा एक या दूसरी 
तरहका प्रत्यक्ष (“-अनुमव ) सामने आता है। वहां कभी मैं अपनी आत्माको 
नहीं पकड़ पाता।” आत्मापर भीतरसे चिन्तन करनेपर बहाँ मिलता है --- 
गर्मी-सर्दी, प्रकाश-अन्धकार, राग-देंष, सुख-पीड़ाका अनुभव । इन्हे छोड़ 
वहाँ झुद्ध अनुभव कभी नहीं मिलता । इस प्रकार आत्माको साबित नहीं 
किया जा सकता । 

(७) ईहवर--जब ईएवर प्रत्यक्ष नहीं देखा जा सकता, तो उसके 
होनेका प्रभाण क्या है ? उसके गण आदि। किस्सु ईइवरके स्वभाव, गुण, 
आशा और मविष्य योजनाके संबंधमें कुछ भी कहनेके लिए हमारे पास 
कोई भी साधन नहीं है। घड़ेसे कुम्हार---अर्थात्‌ कार्यंसे कारण--के 
अनु मानसे हम ईश्वरको सिद्ध नहीं कर सकते । जब हम एक घरको देखते 
हैं, तो पशकी तौरसे इस निध्चयपर पहुँचते हैं, कि इसका कोई बनानेवाला 
मिरत्री या कारीगर था। क्योकि हमने सदा मकान-जातिके कार्योंको कारी- 
गर-जाति के कारणों द्वारा बनाये जाते देखा है। किन्तु विश्व-जातिके कार्योंको 
ईदबर-जातिके कारणों द्वारा बनते हमने रूसी नहीं देखा , इसलिए यहाँ 
धर और कारीगरके दुष्टान्तसे ईद्वरको नहीं सिद्ध कर सकते। आख़िर 
अनुभानमें, जिस जातीय कार्यको जिस जातीय कारणसे उत्पन्न होता देखा 
गया, उसी जातिके भीतर ही रहना पड़ता है। ईइ्वर पूर्ण, अबू, अनन्त 
है, ये ऐसे गृण हैं, जिन्हें निरत्सर प्रिवर्तनश्षीक---क्षण-क्षण पैदा होने तथा 
मरनेबाला---मन नहीं जान सकता; जब एक भत दूसरे क्षण रहता ही 
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नहीं, तो नया आनेबाला मन कैसे जान सकता है, कि ईएयरका अमुक गुण 
पहिले भी मौजूद था। मनुष्य अपने परिमित ज्ञानसे ईएवरका अनुमान कर 
ही नहीं सकता, यदि उसके अशानसे, अनुमान करनेका आग्रह किया जाये, 
तो फिर यह बर्शन नहीं हुआ । 

विश्वके स्वभावसे ईश्वरके स्वमावका अनुमान बहुत घाटेका सौदा 
रहेगा। कार्यके गुणके अनुसार ही हम कारणके गुणका अनुमान कर सकते 
हैं। कार्य-जगत्‌ अनन्त नहीं सान्‍्त, अनादि नहीं सादि है, इसलिए ईश्वरको 
भी सान्‍त और सादि मानना पड़ेगा, जगत्‌ पूर्ण नहीं अपूर्ण, ऋरता, संघर्ष 
विषमतासे भरा हुआ है; और यह भी तब जब कि ईश्वरकों अनन्तकालझसे 
अभ्यास करते हुए बेहतर जगत्‌के बनानेका मौक़ा मिला था। ऐसे जगत्का 
कारण ईश्वर तो और अपूर्ण, कर, संघर्ष विषमता-प्रेमी होगा । 

मनुष्यकयी शारीरिक और मानसिक सीमित अवस्थाओंके . कारण 
सदाचार, दुराच। रका भी उसपर दोष उतना नहीं आ सकता; आलिर यह 
ईदवर होकी देन है॥._ 

(८) धर्म--अटकलबाज़ी, कुतुहल, या सत्यताका शुद्ध प्रेस भी 
धमं और ईश्वर-विधवासको पैदा करता है, किन्तु इनके मुख्य आधार हैं-- 
सुखके लिए भारी चिन्ता, भविष्यकी तकलीफोंका भय, बदला छेनेकी 
जबर्दस्त इच्छा, पान-मोजन और दूसरी आवश्यक चीज़ोंकी मूल । 

ह्वामूने यद्यपि बर्कले, कान्ट जेसोंके तकॉपर भी काफी प्रहार किया 
है, और दर्शनकों घर्मका चाकर बनतनेसे रोकना जाहा; किस्तु दूसरी तरफ 
जञानको असंभव मानकर उसने कोई मावात्मक दर्शन नहीं पेश किया। 
दर्शनका प्रयोजन सन्देहमात्र पैदा करना नहीं होना बराहिए, क्योंकि 
जीवनके होनेमे सन्देहकी गुंजाइश नहीं है ।" 





१. साथ शाम्तिनाथ भी अपने “(ए6८3) फेखधांतडइएं०म रण 
जार शरा]ककए ण॑ रेटाइए" (2 ४७०४.) में झसमका ही 
अनुसरण करते हैं। 
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8 ३. भौतिकयाद 


अठारहवीं सदीमें भौतिकवादी विचारों, तथा सामाजिक परिवर्तन 
सबंधी ख्याल जोर पकड़ रहें थे, इसे हम कह चुके हैं। इस दाताब्दीमें 
भौतिकवादी दार्शनिक भी काफी थे, जिनमें प्रमुख थ्े---हंटंली (१७०४- 
५७ ई०), ला मेत्री' (१७०९-५१), हत्वेशियस' (१७१५-७१), दा-मले- 
म्व्य'ं (१७१७-८३), द्‌” होलबाख (१७२३-८९) , दीदेरो" ( १७३१-८४), 
प्रीस्टली' (१७३३-१८०४), कबानी" (१७५७-१८०८) 

भौतिकवादका समर्थन सिर्फ दा्शनिकोंके प्रयत्नपर ही निर्भर नहीं 
था, बल्कि सारा साइंस---साइंसदानोंके वेयक्तिक विचार चाहे कुछ भी हों 
--भौतिकवादी प्रवत्ति रखता था, इसलिए यहू गकेला अस्त्र दार्श निकोंके 
हजारों दिमागी तकाँकों काटनेके लिए पर्याप्त था। इसीलिए अठारहवीं 
सदीकी भौतिकवादी प्रगति इसपर निर्मर नहीं है कि उसके दादनिकोंकी 
संख्या कितनी है, या वह कितने शिक्षितोकों प्रिय हुआ । 

हटेली मनोविज्ञानकों शरीरका एक अंश मानता था। दकातें यद्यपि 
ढैतवादी ईश्वर-विदवासी कट्टर केथलिक ईसाई था, लेकिन उसके दर्शनने 
अनजाने फ्रांसमे भौतिकवादी विचारोंके फंलानेमें सहायता की। दकातेका 
मत था कि निम्न श्रेणीके प्राणी चलते-फिरते यंत्र भर रहे हैं, यदि प्राणीके 
सभी अग ठीक जगह पर हरगे हो, तो बिना आत्मा के सिर्फ इन्द्रियों द्वारा 
उत्पादित उत्तेजनासे भी शरीर चलने फिरने लऊंगेगा। इसोको लेकर 
ला-मेत्री और दूसरे फ्रेंच भौतिकवादियोने आत्माकों अनावश्यक साबित 
किया, और कहा कि सभी सजीब वस्तुएं भौतिकतत्त्वोंसे बने चलते-फिरते 


की नननम+मननननमनननञमनन- 5 





१. 7.७ रशटाए4६. २. सलएलऐंप्रड. 
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स्वय वह यत्र है। ला-मेत्रीने कहा,--“जब दूसरे प्राणी, दार्शनिक दकातेंके 
मतसे, बिना आत्माके भी चल-फिर, सोच-समझ सकते हैं, तो मनुष्यमें हो 
आत्माकी क्‍यों ज़रूरत है? सभी प्राणी एक ही बिकासके नियमोंका 
अनुसरण करते- हैं, अन्तर है तो उनके विकासके दर्जेमें ।” कबानीके ग्रंथ 
फ्रासमे भौतिकवादके प्रचारमे सहायक हुए थे। उसकी कितनीही कहा- 
बते बहुत मशहूर है। “शरीर और आत्मा एक ही चीज़ है।” “मनुष्य 
ज्ञानतन्तुओका गटठा है ।” “पित्ता जिस तरह रस-पअ्रज्राव करता है, वैसे 
ही दिमाग विचारोका प्रस्राव करता है।” “भौतिकतत्त्वोके नियम 
मानसिक आचारिक घटनाओपर भी लागू है। 

भौनतिकवादपर एक आक्षेप किया जाता था, कि उसके अनुसार 
ईइवर, परलोकका न डर होनेसे दुनियामे दुराचार फैलने लगेगा, छोग 
स्वार्थान्ध हो दूसरेकी क्‍न-सम्पत्तिको छूटनेमे नहीं हिचकिचायेंगे। किन्तु, 
अठारहवी सदीने इसका जवाब भौतिकवादियोके आचार-विचारसे दे दिया। 
ये भौतिकवादी सवसे ज्यादा वेयक्तिक सम्पत्ति और सामाजिक असमानताके 
विरोधी थे, व्यक्तित नहीं सारे समाजके कल्याणपर जोर देते थे। हेल्वेशियो 
ने कहा था--प्रबोषपूर्ण आत्म-स्वार्थ, आचारकी सबसे अधिक दुढ़ 


बुनियाद बन सकता है ।” 
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उन्नीसवीं सदीके दाशेनिक 


अठारहवी सदी साइंसका प्रारंभिक कारू था, केकिन उन्नीसवी सदी 
झसके विकासके विस्तार और गति दोनोंमें ही पहिलेसे तुलना न रखती थी। 
अब साइस पर्वतका आरंभिक जदमा नहीं बल्कि एक भहानदी बस गया 
था। अब उसे दर्शनकी पर्वाह नहीं थी, बल्कि अपनी प्रतिष्ठा कायम 
रखनेके लिए दर्शनकों साइंसकी सहायता आवश्यक थी, और इस 
सशहायताको बिना उसकी मर्जीकि लेनेमें दक्षतने परट्टेज नहीं किया । 

उन्नीसवीं सदीमें ज्योतिष-क्ास्त्रने भ्रष्ों-उपत्रहोंकी छान-बीन ही नहीं 
पूरी की, बल्कि सूर्यकी दूरी ज्यादा शुद्धता से मालूम की। स्पेक्ट्स्कीप (वर्ण- 
रहिम-दर्भक-यत्र ) की मददसे सूर्य, तारोंके भीतर मौजूद भौतिकतस्वों, 
छनके ताप बनता आदि तथा दूरी मारझूम हुई और तारोंके बारेमें चले 
बाते कितने ही अम ओर मिष्याविदवास दूर हो गये । 

” शणितके क्षेत्रमें लोबाचेस्की, रीमान आदिने ओकलेदिससे अरूग 

तथा अधिक शुद्ध ज्यामितिका आविष्कार किया। 

मौतिक साइंसमें यूछ, हेल्महोलट्ज, केलविनू, एडिग्टनने नये 
जाविष्कार किये । जेज्ञानिकोंने सिफे परमाणुओंकी ही छानबीन नहीं 
की बल्कि टास्सन परमाणुओंकों भी तोड़कर एलेक्ट्रनपर पहुंच गया।' 
बिजलीसे परिचय ही नहीं बल्कि क्षताब्दीके अस्त तक सड़कों और घरोंको 
बिजली प्रकान्षित करने रूगी । 


१, देखो “बविस्यकफी कवरेजा। 


३३० वर्शन-विग्वर्शल [ अध्याय हए 


रसाग्रन -शास्त्र मे परमाणुओंकी नाप-तोल होने लगी, और हाइड्रोजन- 
को वटखरा बना परमाणु-तत््वोके भार आदिका पता लगाया 3 । 
१८२८ ई० में बोलरने' सिफ्फ प्राणियोंमे मिलनेवाले तत्त्व ऊरिया को 
रसायनशालामे कृत्रिम रूपसे बनाकर सिद्ध कर दिया, कि भौतिक नियम 
प्राणि-अप्राणि दोनों जगत्‌मे एकसे लागू हैं। शताब्दीके आरंममें 
३० के करीब मूल रसायन तत्त्व ज्ञात थे, किन्तु अन्तमें उनकी संख्या ८० 
तक पहुँच गई । 

प्राणिशास्त्रमे अनुवीक्षणसे देखें जानेवाले बेकूटोरिया' और दूसरे 
कीटाणुओकी खोज उनके गुण आदि ने विज्ञानके ज्ञान-क्षेत्रक। ही नहीं बढ़ाया, 
बल्कि पास्तोरकी इन खोजोने घाव आदिकी चिकित्सा तथा, टीनबंद 
खाद्यपदार्थोकी त॑यारीमे बडी सहायता पहुँचाई । डेबीने बेहोश्वीकी दवा 
निकालकर चविकित्सकोके लिए आपरेशन आसान बना दिया । शताब्दीके 
मध्यमे डारविलके जीवन-विकासके सिद्धान्तने विचारोंमे भारी ऋान्‍्ति पैदा 
की, और जड-चेतनकी सीमाओको बहुत नजदीक कर दिया ;। 

इस तरह उन्नीसवी सदीने विश्व-सवंधी मनुष्यके ज्ञानमे भारी परिवर्तन 
किया, जिससे भोतिकवादको जहाँ एक ओर भारी सहायता मिली, वहाँ 
“दार्शनिको” की दिक्‍्कते बहुत बढ़ गईं । इसी तरह फ़िख्टे, हेगेलू, झोपनहार 
जैसे विज्ञानवादियोने भौतिकतत्त्वोंसे भी परे विज्ञानतत्त्वपर पहुँचनेकी 
कोशिश की। शेैलिह, नीट्झेने द्ेतवादी बुद्धिवाटक? आश्षय छे मौतिकवाद- 
की बाढकों रोकना चाहा स्पेन्सरने हाममके मिश्ननकों संभाला और अपने 
अज्नेयतावाद द्वारा समाजके आ्िक-सास्कृतिक ढचिको बरकरार रखनेकी 
कोशिश की। लेकिन इसी शताब्दीको माकंस्‌ जँसे प्रखर दाशंतिककों पैदा 
करनेका सौभाग्य है, जिसने साइससे अपने देशंनकों सुव्यवस्थित किया; 
और उसके द्वारा दर्शनकों समाजके बदलनेका साधन बनाया । 





९. नांत्वांका ए्रकाल, २. ए८&७. 
हें, स्‍&0९0पछ, 
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8 १. विज्ञानवाद 
१ फ़िलटे' (१७६५-१८१४ ई०) 


योहन गॉटलीप्‌ फ़िखटे सैक्सनी (जमनी) में एक गरीब जुलाहेके 
घर पैदा हुआ था। 

धश्मतस्‍्व---कान्टने बहुत प्रगत्नसे बस्तुसार (वस्तु-अपने-भीतर) को 
समझकी सीमाके पार बुद्धि-अगम्य वस्तु साबित किया था। फिछटेने कहा, 
कि सस्तुसार मी मनसे परेकी चीज नहीं, बल्कि मन हीकी उपज है। 
सारे तजबें तथा मनके सिर्फ आकार ही नहीं “परम-आत्मा" से उत्पन्न हुए 
हैं, बल्कि उत्पत्तिमें बैयक्तिक सनोंने भी भाग लिया है।” “परम-आत्माने 
अपनेको ज्ञाता (आत्मा) और ज्ञेम (>>विषय ) के रूपमें विभक्‍त किया; 
क्योकि आत्माके आचारिक विकासके लिए ऐसे बाधा डालनेबाले पदा्थोंकी 
जरूरत है जिनको कि आत्मा अपने आचारिक प्रयत्नों से पार करे । इन्हीं 
कारणोंसे परम-आत्माकों अनेक आत्माओमें भी विभकत होना पड़सा है; 
र्दि ऐसा न हो तो उन्हें अपने-अपने कत्तेव्योंको पूरा करनेका अवसर 
नहीं मिलेगा । आत्माओंके अनेक होनेपर भी वह उस एक आशधारिक 
बिधानके प्रकाश हैं, जिसे कि परम-आत्मा मा ईएइबर कहते हैं। फ़िख्टेका 
परमतस्व स्थिर नहीं, बल्कि सजीव, प्रवाह है । 

ईयर को ठोंक पीटकर, हर एक दार्शनिक, अपने मनका बनाना 
चाहता है; लेकिन सबका प्रयत्न है, इस बेखारेकों खतरेसे बचाना। 

(१) अड्भाटश्व--कास्टने आलारिक विधि--यह आचार तुम्हें 
जरूर करना होगा--के बारेमें कहा, कि उसपर विश्वास करतेसे हम 
मन्देहवाद, भौतिकवाद और नियतिवादसे वचते हैं। चूँकि हम आचा- 
रिक विधानपर विश्वास रखते हैं इसलिए हम उसे जानते हैं। यह 
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आचारिक सच्चाई है, जो हमको आजाद बनाती है, और हमारे स्वा- 
तश्यकों सिद्ध करती है। कान्‍्ट और फिलूटेंके इस दर्शनके अनुसार हम 
जानकी पर्वाहू न कर विश्वासपर दृढ़ हो अपनी स्वतंत्रता पाते हैं-- 
विश्वास करने न करनेमे जो हमें आजादी है ! यदि हम दो तीन हजार 
वर्ष पहिले चद आदरमियों द्वारा अपने स्वार्थ और स्वार्थ रक्षाके रिए बनाये 
गये आचारक नियमोको नही मानते, तो अपनी आजादी खो डालते हैं। ! 
और हमारी आजादीके सबसे बड़े दृश्मन सन्देहवाद, भौतिकवाद हैं, जो 
कि आजादीके एकमात्र तुस्खे विश्वास (-श्रद्धा) पर कुठाराधात करते 
हुए बुद्धि और तजवेके बतलाये रास्तेपर चवलनेके लिए जोर देते हैं! ! ! 
अकलको धवरानेकी जरूरत नही, “दर्शन” का मतलब उसे सहारा देना नहीं 
बल्कि उसे भूल-भुलेयामे दाल थकाकर बैठा देना है। और जहाँ अकलने 
ठोस पृथिवी और उसके तजवेंकों छोड़ा कि दार्शविक अपने मतलबसें काम- 
याब हुए। 

(२) बुद्धिगाद--पादल-यूगसे फिखूटे साइस, और प्रयोग (+-तजबें ) 
को इन्कारकर अपने दर्शनकों सिफ उपहासकी चीज बना सकता था; 
इसीलिए दर्जन फ़िख्टेकी परिभाषा, सार्वदेशिक माइस, साइसोंका साइंस, 
(>विजेनआाफूट केरे) है । प्रयोग और बुद्धितादको पहिले मारकर 
फिखू टे कहने चला है--यदि दर्शन तजबेसे सामंजस्य नहीं रखता , तो बह 
जैवदय झूठा है, क्योकि दर्शनका काम है अनुभवके पर्णे ( रूप ) को विकाल 
कर रखना, और बुद्धिकी आवश्यक क्रिया द्वारा उसकी व्याख्या करना । 
जो परम-आत्माकों एकमात्र परमार्थ तत्त्व माने और " आचारिफक” विश्वास 
(- थद्धा) को आजादीकों एकमात्र पन्‍्च समझे, उसके मुहसे तजबें और 
अकलकी यह हिमायत दिखावेंसे बढ़कर नहीं है । 

(३) आत्मा--आत्मा परम-आत्मासे निकला है, यह बतछा आये 
है। आत्मा परम-आत्माकी क्रियाका प्राकट्य है। आत्माकी सीमाएं हैं । 
विचारमे वह इन्द्रिय-प्रत्यक्, और मननसे परे नही जा सकता, और व्यव- 
हाउन वह (परम-आत्माके) विहव-प्रयोजनसे परे नहीं जा सकता । 
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(४) ईइबर--ंकवर, एकमात्र परम-तत्व या परम-आत्मा है, 
7ह बसलछा आये हैं। आज्ारिक विधानपर कान्टकी भाँति फिखदेका 
केतना जोर था यह भी कहा जा चुका है। आचारिक विधानके ढाँचेको 
कायम रखनेकेलिए एक विश्व-प्रयोजन या ईदवरकी जरूरत है। सचमुच 
है आचारिक विधान--जों कि सत्ताधारी वर्येके स्वार्थके यंत्र है--का 
उमर्थन बुद्धि और प्रयोगसे नहों हो सकता, उसके लिए ईश्वरका अवलंब 
बहिए। फिखटे और स्पष्ट करते हुए यह भी कहता है कि आचारिक 
वबधानके लिए घामिक विश्वासकी भी जरूरत है । ससार मरमें विद्यमात 
गचारिक विधान (>-धर्म-नियम ) और उसके विधानके विपाकपर विश्वास- 
के बिना आचुरिक विधान ठहर नहीं सकते। अन्तरात्माकी आवाज सभी 
व्रश्वासों और सच्चाइयोकी कर्साटी है। वह अजञ्ञान्त है। अन्तरात्माकी 
प्रावाज़ हमारे भीतर भगवानकी आवाज़ है। आध्यात्मिक जगत्‌ और 
मारे बीच ईश्वर विचवई है, और वह अन्तरात्माकी आवाजके रूपमें 
प्रपना सन्देश भेजता है । 


२- हेगेल (१७७०-१८३१ ई०) 

जाजं विल्हेल्म फीड्रिख हेगेल स्टट्गार्ट (जर्मनी) में पैदा हुआ था। 
(वियन्‌ विश्वविद्यालयमें उसने घर्मशास्त्र और दर्शनका अध्ययन किया। 
हहिले जेनामे दक्षनका प्रोफेसर हुआ, फिर १८०६-८ ई० तक बमबेगंसे 
एक समाचारपत्रका सम्पादक रहा । उसके बाद फिर अध्यापनका काम 
तुरू किया, और पहिले हाइडेलबर्ग फिर बलिनमें प्रोफेसर रहा | ६१ 
परंकी उम्रमें हैजेसे उसकी मृत्यु हुई । 

[विकास ]--आपधुनिक युगमे जो अभोतिकवादो दर्शनका नया प्रवाह 
आरम्म हुआ, हेगेरूके दर्शनके रूपमे वह्‌ चरमसीमाको पहुँचा। उसके द्ानके 
वेकासमें जफलातूँ, अरस्तू, स्पिनोडा, काम्टका खास हाथ है। काम्टसे उसने 
छेया कि मन (विज्ञान) सारे विश्वका निर्माता है। हमारे वैयक्तिक मन 
(ल्‍विज्ञान) विश्य-मनके अंध हैं। वही विश्व-मन हमारे द्वारा विश्वको 


ह््इ्ड बर्सन-रिप्दर्शेन [ अध्याय १४ 


अस्तित्वमे छानेके लिए मनन (>अभिष्यान ) करता है। स्पिनोजासे उसने यह 
लिया कि आत्मिक और भौतिक तत्व उसी एक अनादि तस्वके दो रूप हैं। 
अफलात्‌के दर्शनसे लिया---( १) विज्ञान, सामान्य विज्ञान, (आचारिक ) मूल्य 
और यह कि पूर्णताका जगत्‌ ही एकमात्र वास्तविक जगत है। इन्द्रियोंका 
जगत्‌ उसो सोभा-वारी आत्मिक जगत्‌की उपज है; (२) भौतिक जगत्‌ 
आत्मिक जगत्‌ (--परमतस्व ) के स्वेच्छापूर्वक सीमित करनेका परिणाम हैं, 
अर्थात्‌ वह आत्मिक तत्त्वके उच्च स्थानसे नीचे पतन है। ऊेकिन इस विज्ञान- 
बादी पतनके साथ-साथ हेग्रेलने अरस्तूके आत्मिक विकासको भी लेना चाहा, 
यानी विश्वका हर एक कदम और ऊँचे बिकासकी ओर उसे ले जा रहा है । 
हेयेलकी अपनी सबसे बड़ी देन है, यही ढंदात्मक' विकास । 

(१) बहन और उसका प्रयोजन--हेगेलके अनुसार दर्शनका काम 
है, प्रकृति और तजबेके द्वारा सारे जगत॒को जैसा वह है, बैसा जानना; उसके 
भीतरके हेतुका अध्ययन करना और समझना--सिर्फ बाहरी चलायमान 
तथा संयोग से उत्पन्न रूपोंका ही नहीं, बल्कि प्रकृतिके भीतर जो अनादि 
सार, समन्‍्वयी व्यवस्था है, उसका भी। जगरठकी वस्तुओंका कुछ अर्थ है, 
संसारकी घटनाए बुद्धिपूर्वक हैं; ग्रह-उपग्रह-सौरमंडल बृद्धिसंगत नियमके 
अन्दर हैं, प्राणिशरीर सप्रयोजन, अर्थपूर्ण और बुद्धिसंगत है। चूँकि वास्स- 
बिकता अपने यर्भके भीतर बृद्धिसंगत है, इसीलिए अपने चिन्तन मा जानकी 
प्रक्रियको भी हम बृद्धिसगत घटनाके रूपमें पाते हैं। चूँकि दर्शनका संबंध 
प्रकृतिका गभीरतासे अध्ययन करना है, इसीलिए प्रकृतिके साथ दर्शनका 
विकास उच्च-से-उच्चतर होता जा रहा है । 

(२) परमतस्व--हेगेलते कान्‍्टके अज्ञात वस्तुसार (वस्तु-अपने- 
भीतर) या परमात्मतत्त्वको माननेसे इन्कार कर दिया, और उसकी जगह 
बतलाया, कि मन (>विज्ञान) और भौतिक भ्रकृति ही परमतस्‍्त्व है, 
प्रकृति किसी अज्ञात परम (-आत्म ) तत्त्वका बाहरी आमास श दिखलाबा 
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नही, बल्कि वह स्वय परमतत्त्व है। मन और भौतिक तत्त्व दो अलग-अलग 
चीज़ें महीं, बल्कि परसतसस्‍्वके आत्मप्रकाशके एक ही प्रवाहके दो अभिन्न 
अंग हैं। मनके किए एक भौतिक जगत्‌ को ज़रूरत है, जिसपर कि बहू 
अपना प्रभाव डाऊ सके, किन्तु भौतिक जगत्‌ मी मनोमय है। वास्तविक 
सनोमय' है, और मनोमय वास्तविक है ।” 

(३) दन्द्रत्मक धरमतरुक--परमतत्व भौतिक और मानस जगत्से 
अभिन्न है, इसे हेगेर बहुत व्यापक अर्थमें इस्तेमाल करता है! परमतत्त्व 
स्थिर नही गतिशील, चल है ।--अगत्‌ क्षण-क्षण वदल रहा है; विधार, बुद्धि, 
समझ या सच्चा ज्ञान सक्रिय, प्रवाहित घटना, विकासकी धारा है। विकास 
नीबेसे ऊपरकी ओर हो रहा है; कोई चीज---सजीव मा निर्जीव, निम्स 
दर्ज या ऊँचे दर्जके जन्तु--अमी अविकसित, विशेषताशूस्य, सम-स्वरूप 
रहती है; वह उस अवस्थासे विकसित, विशेषतायुक्त, हो विभकत होती है 
और कितने ही भिन्न-भिन्न आकारोको ग्रहण करती है। गर्भ, अणुगुल्छक 
आदिके विकाससे इसे हम देख जुके हैं।। ये भिन्न-भिन्न आकार जहाँ पहिली 
मविकसित अवस्थामें अभिन्न--विजशेषता-रहित थे, अब वह एक दूसरेसे 
स्वरूप और स्थितिमे ही भेद नहीं रख्ते, बल्कि वह एक दूसरेके विरोधी हैं। 
इन विरोधियोका अपने विरोधी गुणो और क्रियाओंके कारण आपसमें द्वन्द 
अल रहा है, तो भी उस पृूर्णमे बह एक है, जिसके कि वह अवयव हैं।-- 
अर्थात्‌ वास्तविकता अपने भीतर द्वन्द्र या विरोधी अवयवोका स्वागत करती 
है। ऊपरकी ओर विकास करना वस्तुओंकी अपनी आन्तरिक रुचि” का 
परिणाम है। इस तरह विकास निम्न स्थितिका प्रयीजस, अर्थ और सत्य 
है। निम्ममे जो छिपा, अस्पष्ट होता है, उच्च अवस्थामें बह प्रकट स्पष्ट 
हो जाता है। विकासकी घारा अपनी हर एक अवस्थामें पहिलेकी अपनी 
सारी अवस्थाओंकों लिग्रे रहती है, तथा सभी आनेवाली अवस्थाओंकी 
झाँकी देता है। जगत्‌ अपनी प्रत्येक स्थितिमें पहिलेकी उपज तथा भविष्य- 


ि  म 


१. शिछा0ा) २. देखो भेरो “विशपश्षको कपरेखा'। 
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द्वाणी भी है। उच्च अवस्थामे पहुँचनेपर निचली अवस्था अभावदश्ा्प्ता 
(<-प्रतिषिद्ध) बन जाती है--अर्थात्‌ इस वक्‍त वह वही नहीं रहती, जो 
कि पहिले थी, तो भी पिछली अवस्था उच्च अवस्थाके रूपमे सुरक्षित 
है, वह॒ ऊपर पहुँचाई गई है। यह पहुँचना--निम्नसे ऊपरकी ओर 
बढ़ना, एक दूसरी विरोधी अवस्थामे पहुँचा देता है । दो रास्ते एक जगहसे 
फूटते हैं, किन्तु आगे चलकर उनकी दिश्या एक दुसरेसे विरोधी बन जाती 
है। पानीकी गति उसे बर्फ बना गतिसे उलटे (कठोर, स्थिर, ज्यादा 
विस्तृत) रूपमे बदल देती है। पहिली अवस्थासे उसकी बिलकुरू विरोधी 
अवस्था मे बदल जाना इसे हेगेल इन्द्रात्मक घटना कहता है । 
[इ्ल्यात्मकता ]|--८नढ्क, विरोध सभी तरहके जीवन और गतिकी जड़ 
है। हर एक वस्तु इन्द्र है। इन्द्र या विरोधका सिद्धान्त ससारपर शासन 
कर रहा है। हरएक वस्तु बदलती और बदलकर पहिलेसे विरुद्ध अवस्थामें 
तरिणत होता चाहती है । बीजोके भीतर कुछ और बनने, अपनेपनसे 
गडने तया बदलनेकी 'चाह' भरी है। द्वन्द् (-विरोध ) यदि न होता, तो 
गगतुमे न जीवन होता, न गति, न वृद्धि, और सभी चीज मुर्दा और स्थिर 
ग्ीती । लेकिन, प्रकृतिका काम विरोध (-जन्द् ) तक ही खतम नही हो 
ग्राता, प्रकृति उसपर काबू पाना चाहती है, वस्तु अपने विरोधी रूपमें 
7रिणत ज़रूर हो जाती है, लेकिन गति वही रुक नही जाती; वह आगे 
ग़री रहती है, और आगे भी विरोधोंको दबाया और उनका समन्वय 
केया जाता है; इस प्रकार विरोधी एक प्रूणं शरीरके अवयव बन जाते 
६। विरोधी, एक दुसरेसे जहाँ तक सबध है, आपसमे विरोधी हैं; किन्तु 
हाँ तक उस अपने एक पूर्ण शरीरसे संबंध है, वे परस्पर-विरोधी नहीं 
:। वहाँ तो यही परस्परविरोबी मिलकर एक पृर्ण शरीरको बनाते 


ड। 


विदव निरन्तर होते विकासोंका प्रवाह है, यही उसके लक्ष्य या प्रयोजन 
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हैं, वही विध्व-बुद्धिके प्रयोजन हैं। परमात्मतत्व वस्तुत: विदबयके विकास- 
का परिणाम है। लेकिन यह परिणाम जितना है, उतना सम्पूर्ण नहीं है। 
सच्चा सम्पूर्ण है, परिणाम (परमात्मतत्व) और उसके साथ विकासका 
सारा प्रवाह--वस्तुएँ अपने प्रयोजनके साथ खतम नहीं होतीं, बल्कि वह जो 
बन जाती हैं, उसीरमें समाप्त होती हैं। इसीलिए दर्शनका लक्ष्य परिणाम 
नहीं, बल्कि उसका लक्ष्य यह दिखछाना है कि केसे एक परिणाम दूसरे 
परिणामसे पैदा होता है, कैसे उसका दूसरेसे प्रगट होना अवश्यंभावी है । 

वास्तविकता (परमतत्त्व) मनसे कल्पित एक निराकार ख्याल नहीं, 
बल्कि चलता बहता प्रवाह, एक द्वन्द् 7मक सन्‍्तान है। उसे हमारे निराकार 
ख्याल पूरी तौरसे नहीं व्यक्त कर सकते । मिराकार ख्याल एक अंश और 
उत्पन्न छोटे अशके हो बारेमें बतलाते हैं। वास्तविकता इस क्षण यह है, 
दूपरे क्षण वह है; इस अर्थर्मे वह अमावों, बिरोधों, द्न्होंसे भरी हुई है; 
पीषा अंकुरित होता है, फूछता है, सूखता और फिर मर जाता है; मनुष्य 
बच्चा होता फिर तदण, जोणं, वृद्ध हो मर जाता है । 

(४) हसइबाइ--वस्तु आगे बढ़ते- बढ़ते अपनेसे उलटे विरोधी रूपमें 
बदल जाती है । सन्पूर्ण (>"अवयवी) परस्पर विरोधी अवयवोंका योग है, 
यहू हम कह चुके । दो विरोधियोंका सभा यम कंसे होता है, इसे हेगेलने इस 
प्रकार समझाया है |--हमारे सामने एक चोज़ जाती है, फिर उसकी 
विरोधी दूसरी चीघ्ध आ मौजुद होतो है। इत दोनोंका द्वन्द्र चछता है, फिर 
दोनोंका समचजय हम एक तीक्षरो चोज़से करते हैं। इनमें पहिली बाल 
बाव है, दूसरी अतिबाद और तीपरों संबाद; उदाहरणार्थ--पर्मनिदते 
कहा : मूल तत्व स्थिर, नित्य है, यह हुआ वाद। हेराक्लितुने कहा कि 
बहू निरन्तर परिवर्वन-ज्ञील है यह हुआ प्रतिवाद । परमाणुवादियोंने 
कहा, यह न तो स्थिर ही है न परिवर्तनक्षीरू ही, बल्कि दोनों है; यह 
हुआ संवाद । 
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(५) ईश्वर--हेगेल्का दर्शन स्पिनोज्ञासे अधिक क्रान्तिकारी है, 
किन्तु ईश्वरका मोह उसे स्पिनोजासे ज्यादा है। ईश्वर सिद्ध करनेके लिए 
बडी भूमिका बॉघते हुए वह कहता है--विश्व एक पागल प्रवाह, बिल्कुल 
ही अर्थहीन बे-लगामसी घटना नही है, बल्कि इसमे नियमबद्ध विकास और 
प्रगति देखी जाती है। हम वास्तविकताको आभास और सार, बाह्य और 
अन्तर, द्रव्य और गुण, शक्ति और उसके प्राकटय, सान्त और अनन्त, मन 
(विज्ञान) और भौतिक तत्व, लोक और ईश्वरमे विभकक्‍त करना चाहते 
है, किन्तु इससे हमे झूठे भेद आर मनमानी दिमागी कल्पनाके सिवाय कुछ 
हाथ नही आता” "सार ही आभास है, अन्तर हो बाह्य है, मन ही शरीर 
है, ईश्वर ही विश्व है । 

हेगेल ईश्वरको विज्ञान ( >-विचार) कहकर पुकारता है। विश्व जो 
कुछ हो सकता है, वह है, अनन्तकालमे विकासकी जितनी संभावराए 
है, यह उनका योग है । मत वह विज्ञान है, जो कि अब तक तैयार हो 
चुका है । 
जगत्‌ सदा बनाया जा रहा है । विकास सामयिक नहीं निरन्तर 
प्रवाहित है । ऐसा कोई समय नहीं था, जब कि विकासका प्रवाह जारी 
न रहा हों। परमात्मतत्त्व वह सनातन है, जिसकी ओर सारा विकास 
जा रहा है। विकास असन्‌से सत्‌की ओर कभी नहीं हुआ । भिन्न-भिन्न 
वस्नुओका विकास क्रमश जरूर हुआ है, उनमे कुछ दूसरोंके कारण या 
पूव्ववर्ती रही। 

(६) आत्मा--विव्व-बुद्धि या विश्व-विज्ञान' प्राणिशरीरमे आत्मा 
बत जाता है। वह अपनेकों शरीरमे बन्द करता है, अपने लिए एक 
गरीर बनाता, एक विशेष व्यक्ति बन जाता है। यह उत्पादन अनजाने 
होता है । किन्तु आत्मा, जिसने अपने लिए एक प्राणिशरीर बनाया, 
उससे वह हो जाता है, और अपनेको शरीर से भिन्न समझने रगता है । 
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चेतना उसी तत्त्वका विकास है, जिसका कि शरीर भी एक प्राकट्य है। 
वस्तुत: हम (--आत्मा) सिर्फ उसे ही जानते हैं, जिसे कि हुम बनाते या 
पैदा करते हैं। हमारे ज्ञानका विषय हमारी अपनी ही उपज है, इसलिए 
वह ज्ञानमम है । 

(७) सत्य और भ्रम--सत्य और ध्रमके सबंध में हेगेलके विचार 
बड़े विचित्र-से हैं। उसके अनुसार भ्रम परमसत्यके प्रकट करने लिए 
आवष्यक है । यदि ऐसा न होता, तो जिसे हम गरूतीसे उस समय सत्य 
कहते हैं, उससे आगे नहीं बढ़ सकते । सपूर्ण सत्य हर तरहके संभव अम- 
पूर्ण दृष्टिविन्दुओंस मिलकर बना है । अमकोी यह क्रमागत अवध्यार 
जरूरी हैं, आगे पाये जानेबाले सत्यका यह सार है, कि पीछे पार किये 
सारे अ्रमोंका सत्य--वबह लक्ष्य जिसकी कि खोजमें वह अ्रममे फिर रहा 
था---होये। इसोलिए परजतत्थ--निम्न और सापेक्ष सत्यके रूपमे 
ही मौजूद है। अनन्त सिर्फ सान्तके सत्यके तौरपर ही पाया जाता है । 
सत्य पूर्ण तभी हो सकता है, जब कि अपूर्ण द्वारा की जानेग्रली खोजका 
पूरा करता हो। 

(८) हेगेलके ददोनकी कमजोरिया--( १ ) हेगेलका दर्शन 
विदवकों परमविज्ञान' के रूपमे मानता है । इस तरह बर्कलेका विज्ञानवाद 
और हेगेलके दर्शनका भाव एक ही है । दोनों मन, शुद्ध-बेतनाकों भौतिक 
तस्वोसे पहिले मानते है। 

(२) हेगेल यद्यपि विश्वमे परिवत्तन, प्रवाहकी बात करता है; किन्तु 
वास्तविक परिवत्तनकों वह एक तरहसे इन्कार करता है। जो भविष्यमे होने- 
बाला है, वह पहिले हीसे मौजूद है, यह इसी बात को प्रकट करता है, और 
विश्वको भाग्यच्षक्रमे बंधा एक निरीह वस्तु बना देता है। परमतत्त्वको 
एकतामे विश्वकी विचित्रताओको वह खपा देना चाहता है, और इस तरह 
भिन्न-भिन्न वस्तुओंवाले जगत्‌ के व्यक्तित्वकों एक मलतस्वसे बढ़कर कुछ 
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* कह, परिवत्तेन महत्त्वकों खतम कर देता है । 
नही” कह, परिवत्तंन तथा विकासके सारे महत्त्व त 

हे (३) हेगेलू कहता है, कि सभी सत्ताओंकी एकताएं, सभी बुराई-सी 
जान पड़ती बातें वस्तुतः: अच्छी (ः-शिव) हैं अल कट ऊंचे से वह 
बराइयोंको उचित ठहराना चाहता है, और अम कहकर 
उनसे ऊपर उठना चाहता है । दश्शनमे उसका यह ओऔघित्य व्यवहारमें 


बहुत खतरनाक है, इसके द्वारा राजनीतिक, सामाजिक अत्याचार, वैधम्य 
सभीको उचित ठहराया जा सकता है । 


३ - शोपनूहार (१७८८-१८६० ईं०) 

अरथर शोपनूहार डेन्ज़िगूमे एक धतो बैंकरके घरमें पैदा हुआ था। 
उसकी माँ एक प्रसिद्ध उपन्यास-लेखिका थी। गोटिगेन (१८०९-११ ई० ) 
और बलिन (१८११-१३ ई०) के विश्वविद्यालयमें उसने दर्शन, विज्ञान, 
और सस्कृत-साहित्यका अध्ययन किया। कितने ही सालों तक जहाँ-तहाँ 
ठोकरें खानेके बाद बलिन विश्वविद्यालयमे उसे अध्यापकी मिली, जहाँसे 
१८३१ में उसने अवकाश ग्रहण किया, और फिर माइन-तट्वर्ती फ्रांक- 
फोर्त शहरमे बस गया । 

[तष्णावाद ]|--कास्टका दर्शन वस्तु-अपने-भीतर (वस्तु-सार) के 
गिर्द धूमता है, शोपन्‌हा रका दर्शन तृष्णा--सबके-मीतर (सर्वेव्यापी तुष्णा ) - 
के गिर घूमता है। वस्तुएं या इच्छाए कोई वेयक्तिक नहीं हैं, व्यक्ति केवल 
अम है। तृष्णासे परे कोई वस्तु-अपने-भीतर नहीं है। तृष्णा ही काछातीत, 
देशातीत, मूलतत््व और कारण-विहीन क्रिया है। वही मेरे भीतर उत्तेजना, 
पशुबुद्धि, उद्यम, इच्छा, भूखके रूपमे प्रकट होती है। प्रकृतिके एक अंशके 
तौरपर, उसके आभासके तौरपर मैं अपनेपनसे आगाह हो जाता हूँ, मैं 
अपनेको विस्तारयुकत प्राणिशरीर समझने लगता हूँ । वस्तुतः यही तृष्णा 
मेरी आत्मा है, शरीर भी उसी तृष्णाका आमास है । 
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जब मैं अपने मीतरकी ओर देखता हूँ, तो मुझे वहाँ तृष्णा (मानकी 
तृष्णा, खानेकी तृष्णा, जीनेकी तृब्णा, न जीनेकी तृष्णा) दिखाई पड़ती 
है। जब मैं बाहरकी ओर देखता हूँ तो उसी अपनी तृष्णाको शरीरके 
तौरपर देखता हूैं। दूसरे शरीर भी मेरे शरीरकी ही भाँति तृष्णाके प्राकट्य 
हैं। पत्थरमें तृष्णा अंधी शक्तिके तौरपर प्रकट होती है, मनृध्यमें बह 
खैतनायक्त बन जाती है। चुम्बककी सुई सदा उत्तरकी ओर घूमती है; 
पिंड गिरनेपर सीध नीचेकी ओर लंबाकार गिरता है। एक तत्त्यको जब 
दूसरेसे प्रभावित किया जाता है, तो स्फटिक बनते हैं। यह सब बतलाते हैं, 
कि प्रकृतिमें सर्वत्र तृष्णाकी जातिकी ही शक्तियाँ काम कर रही हैं। 
वनस्पति-जगत्‌ में भी अनजाने इसी तरहकी उत्तेजना या प्रयत्न दीखते 
हैं---बुक्ष प्रकाशकी तृष्णा रखता है, और ऊपरकी ओर जानेका प्रयत्न 
करता है। बह नमीकी भी तुष्णा रखता है, जिसके लिए अपनी जड़ोंको 
धरतीकी ओर फैलाता है । तुष्णा या आन्तरिक उत्तेजना प्राणियोंकी 
बुद्धि और सभी क्रियाओंको संचालित करती है। हिंख पशु अपने शिकार- 
को निगलनेकी चाह (“्तृष्णा) रखता है, जिससे तदुपयोगी दांत, नख 
और नस-ऐशियाँ उसके दरीरमें निकल आती हैं। तृष्णा अपनी जरूरतको 
पूरा करने रायक शरीरको बनाती है; प्रहार करनेकी बाह सींग जमाती 
है। जोवनकी तुष्णा ही जीवनका मूल आघार है । 

जड़-चेतन, धातु-मनुष्यमें प्रकट होनेवाली यह आधारभूत तृष्णा न 
मनुष्य है और न कोई ज्ञानी ईएवर । वह एक अंधी चेतनारहित शक्ित है, 
जो कि अस्तित्वकी चाह (+-तृष्णा) रखती है। वह न देशसे सीमित है, 
ने कालसे, किस्तु व्यक्तियोंमें देश-काऊसे परिसीमित हो प्रकट होती है। 

होनेकी तृष्णा, जीनेकी तृथ्णा दुतियाके सारे संधर्षों दु:ख और 
बुराइयोंकी जड़ है। तृष्णा स्वभावसे ही बुरी है, उसको कभी तुप्त नही 
किया जा सकता । निरन्तर युद्ध और संघर्षकी यह दुनिया है, जिसमें 
मिश्न-मिन्न प्रकारकी बने रहनेकी अन्धी तृष्याएं एक दूसरेके साथ लड़ 
रही हैं; यह दुनिया जिसमें छोटी मछलियाँ बड़ी मछलियों द्वारा खाई 
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जा रही हैं। यह अच्छी नहीं, बुरी दुनिया बल्कि जितना 233 ही आप 
हे, उतनी बुरी दुनिया है । जीवन अथी चाहसे अविक ! कुछ न 

है। जबतक उसकी तृप्ति नहीं होती, तब्रतक पोडा होती है, आर जब 
उसे तप्ति कर दी जाती है, तो दूसरी पीठाकारक तृध्णा पैदा हो जाती 
2॥ तप्णाओकों क्रभी सदाके लिंग सन्लुष्ट नहीं किया जा सकता । हर 
एक फूलमे कांटे है। इस दु ख से बचनेका एक हो याय्ता है, वह है तुष्णाका 
पूर्णतया त्याग (प्रहाण), और इसके लिए त्याग और तफ्स्याक्रा जीवन 
चाहिए। 
शोपनहारके दर्शनपर बौद्ध दर्शन का बहुत प्रभाव पड़ा है। उसके 
दर्शनमे तृष्णाकी व्याख्या, और प्राधान्य उसो तरहमसे पाया जाता है, जैसा कि 
बुद्धके दर्शनमे । बुद्धने भी तृष्णा-निरोबपर ही सबसे ज्यादा जोर दिया है । 
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8 २. हेतवाद 


निट्जशे (१८४४-१९०० ई०)--फ्रीडरिख्‌ निट्जूश जमंन दाशनिक 
था। निद्जुशेने कान्टसे ज्ञानकी असम्भवनीयता ली, शोपनूहारस तृप्णा 
ली, किन्तु निटजशेकी तृष्णा जीने के लिए नही प्रभुताके लिए है। झोपन्‌- 
हार तृष्णाको त्याज्य बतछाता है, किन्नु निट्ज॒श उसे ग्राह्म, अपने उहंश्य-- 
झक्तिके पानेकी साथना मानता है। डविनस 'वाग्यतम हू। बैच रहते 
है” इस सिद्धालफों लेकर उसने महान्‌ थुस्पों हीोको मानबलाक्ता उद्दृष्य 
ब्रतलाय। । 

(१) दर्शन--सोचना वस्तुृत ऋस्पप्ट साक्षाल्कार ह । सोचनमे 
हम सिर्फ समानतापर नजर डालने है, और असमाननाआपर ख्याल नहीं 
करते, इसका परिणाम होता है, वास्तविफताजा एक गन चित्रण । 
कोई भो वस्तु नित्त्य स्थिर नरी है--तहीं काल, नहीं सामान्य, नहीं 
कारण-सवंध । न ्रक्रेतिमे कोड प्रयोजन ह। न कोई निश्चित लक्ष्य है । 
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विध्व हमारे सुल्कको कोई पर्वाह नहीं करता, नहीं हमारे आचारकी | 
प्रकृतिसे परे कोई देवी शक्ति नहीं है, जो हमारी सहायता करेंगी। ज्ञान, 
शक्ति, प्रभुठ़ा पानेका हथियार है। ज्ञानके साधनोंका क्षिकास इस अभि- 
प्रायने हुआ है कि उसे अपनी रक्षाके छिए हम इस्तेमाल कर सके। दा्श- 
निकोने जगत्‌कों वास्तविक और दिखलाबे के दो जगतोंमें वॉटा । जिस 
जगए , मानवको जीना है, जिसके भोतवर कि मानवने अपनी बुद्धिका 
आविष्कार किया (परिवत्तन, है नहींका हीना, दढ्वेत, इन्द्ब, विरोध युद्धको 
दुनिया) उसी दुनियासे बह इन्कारी होगया। वास्तविक जगतकों 
दिखलावेकी दुनिया, मायाका ससार झठा लोक कहा गया। और दार्श- 
निकोने अपने दिमागसे जिस कल्पित दुनियाका आचिष्कार किया, वही 
हो गई, नित्य, अपरििर्सनशील, इन्द्रिय-सीमा-पारी । सच्ची वास्तथिक 
दुनियाको हटाकर झूडठो दुनियाकों गद्दोपर ब्रिठाया ग्या। सक्ष्याईको 
खोजकर प्राप्त किया जाता है, उसे गढ़ा-बनाया नहीं जाता । किन्लु, दार्ल- 
निकोने अपना कर्त्तव्य--सत्यको दुंढना-छोड़, उसे गढना शुरू किया। 
(२) भहान पुल्णोको' जआाति--निट डुढे, कान्ट, हेगेल आदिके दर्शन- 
को कितना गलत बतलाता था, यह मालूम हों चुका | वह वास्तविकतावादी 
था, फिन्‍्नु इस दर्शनका बहुत ही खतरनाक उपयोग करता था। प्रभना 
पानेके लिए ज्ञान एक हथियार है, जिसे प्रभुता पानेकी तृष्णा इस्तेमाल 
करती है। तृष्णा या सकल्प विद्वासपर आश्रित होता है। विश्वास झूठा है 
या सच्चा, इसे हमे नहीं देखना चाहिए ; हमें देखना है कि वह सार्थक है या 
निरयंक, उपयोगी है या अनुपयोगी । प्रभुताका प्रेम निट जशेके लिए सर्वोच्च 
उद्देश्य है, और महान्‌ पुरुष पैदा करता सर्वोच्च आदर्श है--शक महान्‌ 
पुर: नहीं महान्‌ पुरुवोंको जाति, एक ऊँचे दर्जकी जाति, वोरोकी जाति। 
निद जशेके इसी दर्शनके अनुसार कल तक हिटलर जर्मनोको “महान्‌ पुरुषोंकी 
जाति” उना रहा था; ऐसो जाति उतना रहा था, जो दुनियाकों विजय करे 
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दुनियापर शासन करे, और विश्वास रखे, कि वह शासन तथा विजय 
करने के लिए पैदा हुई है। इसके लिए जो भी किया जाये, निट्जूधें उसे उचित 
ठहराता है। युद्ध, पीडा, आफत, निर्बलोपर प्रहार करना अनुचित नही है। 
इसीलिए शान्तिसे युद्ध बेहतर है--बल्कि शान्तिकों तो मृत्युका पूर्वलक्षण 
समझना चाहिए। हम इस दुनिया में अपने सुख और हर्षके लिए नही हैं। 
हमारे जोवन का और कोई अर्थ नही, सिवाय इसके कि हम एक अगुल भी 
पीछे न हटें; या तो अपनेको ऊपर उठाये या खतम हो जायें। दया बहुत 
बुरी चीज है, यह उस आदमीके लिए भी बुरी है जो इसे करके अपने 
लक्ष्यसे विचलित होता है, और उसके लिए भी, जो कि दूसरेकी दया लेकर 
अपने को दूसरोकी नजरो में गिराता है। दया निबंल और बलवान दोनोंकी 
कमज़ोर करती है; यह जाति के जीवन-रसको चूस लेती है। 

जन्मजात रईस व्यक्तियोको अधिक सुभीता होना चाहिए, क्योंकि 
साधारण निम्न श्रेणीके आदर्मियोंस उनके कर्तंध्य ज्यादा और भारी हैं | 
सर्वश्रेष्ठ आदमियोंकों ही शासनका अधिकार होना चाहिए और सर्व- 
श्रेष्ठ आदमी वही हैं, जो दया-मथासे परे हैं, खृद खतरेमें पडने तथा दूसरों- 
पर उसे डालनेके लिए हर वक्‍त तैयार रहे। हिटलर, गोयरिंग, आदि 
इसी तरहके सबंश्रेठ आदमी थे। 

निट्जूशे जनतस्व॒ता, समाजवाद, साम्यवाद, अराजकवाद सबको फूजूल 
और असम्भव बतलाता है। वह कहताहै, कि यह जीवन जिस सिद्धान्त-- 
योग्यतमका बँव रहना--पर कायम है। जो उसके बरखिछाफ हैं, 
वें आदर्शके विरोधी हैं । वें सबल व्यक्तियोंके विकासमें बाधा डालते हैं। 
“आज हमारे लिए सबसे बड़ा खतरा है यही समानताकी हवा--श्वान्ति, 
सुख, दया, आत्मत्याग, जगत्से घृणा, जनानापन, अ-विरोध, समाजवाद, 
साम्यवाद, समानता, धर्म, दर्शन और साइंस समी जीवन-सिद्धान्तके विरोधी 
हैं, इसलिए उनसे कोई सबध नहीं रखना चाहिए।” 

निट्जूशे कहता है, महान्‌ पुरुष उसी तरह द्रसरोंकों परास्त कर आगे 
बढ़ जायेंगे, जेसे कि मानुषने बनमानुषकों। 


हवेन्‍्शर ] यूरोपीय बर्झत हेड... 
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स्पेम्सर (१८२०-१९०३ ई०)--हबंटट स्पेन्सर डर्बी (इंगलैंड) में 
एक अध्यमश्रेणीके परिवारमें पैंदा हुआ था! 

दर्दान--स्पेन्सर मानवज्ञानकों इन्द्रियोकी दुनिया तक हो सीमित 
रखना चाहता है, किन्तु इस दुनियाके पीछे एक अजय दुनिया है, इसे वह 
स्वीकार करता है। उसका कहना है---हम शान्त और सीभितत वस्तुकों 
ही जान सकते हैं; परमतस्य, आादिकारण, अनन्त का जानना हमारी 
झक्तिसे बाहर है । ज्ञान सापेक्ष होता है, और परमतस्थको किसीसे 
तुलना या भेद करके बतराया नहीं जा सकता । चूँकि हम परमसतस्यवे 
बारेमें कोई ज्ञान नहीं पैदा कर सकते, इसलिए उसकी सत्तासे इन्कार 
करना भी ठोक नहीं है । विज्ञान और धर्म दोनों इस बातपर एकमत 
हो सकते हैं, कि सभी दुश्य जयत्‌के पीछे एक सत्ता, परमतत्त्व है। 
हाकितियाँ दो प्रका रकी होती हैं--बह शक्ति जिससे प्रकृति हमें अपनी 
सक्ताका परिचय देती है; वह शक्ति जिससे वह काम करता हुआ दिखाई 
पडता है--अर्थात्‌ सता और क्रिया की परिचायक शक्तियाँ । 

(१) परचतस्य या अश्लेय अपनेको दो परस्पर विरोधी बड़े समु- 
दायोमें प्रकाशित करता है, वह है, अन्तर और बाहा, आत्मा और जनात्मा, 
मन और भौतिक तत्त्व । 

(२) विकासबाद--हमारा ज्ञान, परमतत्वके भीतरी (मन) ओर 
बाहरो (जड़) प्रदर्शनतक ही सीमित है । दार्शनिकोका काम है, कि उनमें 
जो साधारण प्रवृत्ति है, सभी चीजोका जो सार्वदेशिक नियम है, उसे ढूंढ 
मिकाले । यही नियम हैं विकासका नियम। विकासके प्रवाहमें हम 
भिन्न-भिन्न रूप देखते है--(१) एकौकरण' जैसे कि बादझो, बालुओंके 
टीले, शरीर या समाजके निर्माणमे देखते हैं; (२) विभाजन या पिडका 
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उसकी परिस्थितिस अलग कर, एक अलग भाग बनाना, तथा उसे ्क 
संगठित पिडका इस तरह बनाना, जिसमे अपवयव अलग होते 
भी एक दूसरेसे सबद्ध हो। विकास ओर विनाशम अन्तर है । विनाझमे 
विभाजन होता है, किन्तु सवद्धता नहीं। विकास भौतिझ तत्व का एकी- 
करण और गतिका वितरण है, इसके विरुद्ध विनाथ गतिकों हजम करता 
और भौतिक तत्त्वोकों तितर-वितर करता है । 

जीवन है, बाहरी सतधके साथ भीवरी सत्रतका वरात्रर समन्वय 
स्थापित करते रहता । अत्यन्त पूर्ण जीवन बह है, जिसमे बाहरो सबबोके 
साथ भीतरी सबवोका पूर्ण समस्वय हो। ॒ 

(३) सामाजिक विचार--स्पेन्सरके अनुसार व ही निम्न क्षेणी- 
की सामाजिक अवस्थामे ही सर्वशक्तिमान्‌ समाजवादी राज्य स्वीकार 
किया जा सकता है। जब समाजका अधिक ऊँचा विकास हो जाता है, 
ती इस तरह के राज्यकी ज़रूरत नहीं रहती, वल्कि वह प्रगतिमे बाधा 
डालता है। राजका काम है भीतर शान्ति रखना, और वाहरके आक्रमणसे 
व्रचाना । जब समाजवादी राज्य इससे आगे बहता, तथा मनुष्यके आथिक 
सामाजिक वातोमे दखल देता है, ता बढ़ न्यायका खन करता है, और 
विकासमे आगे बढ़े व्यक्तियोंकी स्वतत्नताथर प्रहार करता है ! स्पेन्सर 
समाजवादके सस्त खिलाफ था, वह कहता था--वह आ रहा है, किन्नु 
जातिफे किए यह भारी दुर्भाग्यकी वाल होगी, जोर वाल दिन टिकेगा नो नही । 

8४. भौतिकबाद 

उन्नीमवी संदीके दर्शनश विज्ञानवादियाका बड़ा जोर रहा, बिल्‍नु 
मय, यू, टेल्मटोडरज, इबान आदि वैजानिकाकी खोजोने भोतिकवादको 
अश्नत्यक्ष रूपस बहूत प्रासाट्िति कया । 
१ - बुखनेर (१८२४-९९ ईं०) 

दुखनेर का ग्रथ "शक्ति ओर आतलिक तत्व” औतिकवादका 
2 सह्तपूर्ण ग्रब है। उसने छिख्रा है हि सभी दाकितयाँ 
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गति हैं, और सभी चीजें गति और भोतिक तत्वोंके योगसे बनती हैं। 
गति और भौतिकतत्वोकों हम अलग समझ सकते है, किन्तु अलूग कर नहीं 
सक्रते। आत्मा या मन कोई च्रीज नहीं। जीवन विशेष परिस्थितिमें 
भोतिकतत््वोसे ही पंदा हो जाता है । मनकी किया बाहरसे आई उत्तें- 
जनासे मस्तिष्ककी पीलछो मज्जाके सेलोकी गति है । 

मोलशोट (१८२२-९३ ई०) फोगट (१८१७-९५ ई०) कूज़ोल्ने 
(१८१९-७३ ई०), इस सदीके भौतिकवादों दार्शनिक थे । विरोधी भी 
इस बातकों कबूल करते है, कि इस सदीके सभी भौतिकवादी दाशेनिक 
और साइसवेसा मानवता और मानव प्रगतिक्रे जबरदस्त हामी थे । 


२ - लुड्विग फ्वेरबाख (१८०४-७२ ई०) 


कान्‍्टने अपनी “शुद्ध बुद्धि” या सैद्धान्तिक तकंसे किस प्रकार धर्म, 
रूढ़ि, ईश्वरके चौथडे-चींथड उड़ा दिये, किन्तु अन्तमें 'मलेमानूप” बननेके 
ख्यालने---अथवा भले दाश्शनिकोकी पंक्तिस वहिष्कृत न होनेके डरने, उसे 
थकेकों चाटनेके लिए मजबूर किया, यद्‌ हम बतला आये है। हेगेलने शुद्ध 
बुद्धि, भौतिक तजब ( -प्रयोग)के सहारे अपने दर्शन--द्वन्द्रात्मक विज्ञान- 
बाद---के विकास किया, यद्यपि भातिक तत्त्वोकी विज्ञानका विकार 
बनझा बह उत्टे स्थानपर उल्टे परिणामपर पहुँचा। हेगेलके बाद उसके 
दार्शनिक अनगष्या दो भागांस बट गये, एक तो डरि्गि जैसे लोग जो 
भौतिऊवाद के सब्त दुश्मन थ और हेगेलके विज्ञानवादको--आगे विकसित 
करनेकी बात ही क्‍या उरी रोककर->प्रतिगभिताकी ओर ले जा रहे 
क्ष, और दूसरा भाग था प्रगतिगामियोका, जो कि हेंगेलके दर्शनकों रहस्थ- 
याद ओर ,पज्ञनवादसे छड्ा उसने वास्तविक लक्ष्य ठुस्द्वास्मक ( क्षणिक) 
भौतिकवादपर ले जा रहे थे । फ्वेरवाल इस प्रगतिगामी हेगलीय दरूका 
मगुआ था। इसी दरूमे आगे मारकंय्‌ और एन्गेल्स शामिल हुए। 

सताधारी--अबनिक और घर्मानुयायी--मौतिकवादकों अपना परम 
शत्र समझते हैं क्योंकि वह समझते हैं कि परछोककी आशा और ईश्वरके 
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न्यायपरसे विश्वारु यदि हट गया, तो मेहनत करते-करते भूखो मरनेवाली 
जतता उन्हें खा जायेगी, और भौतिकवादी विचारकोंके मतानुसार भूतल- 
पर स्वर्ग और मानवनन्याय स्थापित करने रूंग्रेयी । इसलिए पुरोहितोंने 
कहना शुरू किया, कि भौतिकवादी गंदे, इन्द्रिय-छोलप, “अपमं“-परायण, 
झूठे, अविध्वासी, ऋण कृत्वा घ॒ृतं पिबेत्‌”-बादी हैं; उनके विरुद्ध विज्ञान- 
वादी सयमी, धर्मात्मा, स्वार्थत्यागी, विरागी, आदर्शवादी होते हैं। 
फ्वे रबाखका मुख्य ग्रथ है ईसाइयतसार”।' इसभे लेखकने ईसाई 
घमंकी शवपरीक्षा द्वारा सारे घर्मोकी वास्तविकता दिखाई है। 
“/ईसाइयत-सार” के दो भाग हैं, पहिले भागका प्रतिपाद्य विषय है “धर्मका 
सच्चा था मानव शास्त्रीय सार।” दूसरे भागमे “घर्मका हूठा या मज़हबी 
सार” बतलझ्जा गया है। भूमिकासे मनुष्य और धर्मके मुख्य स्वम्रावोंकी 
विवेचना की गई है। मनृष्यका मुख्य स्वभाव उसकी अपनी जातिकी चेतना 
सानव-स्वभाव है । यह चेतना कितती है, इसका पता उसके भावुक भावों 
और सवंदनासे लगता है। 

“तो जिसके बारेमे बह महसूस करता है, वह मानव स्वभाव क्या है, 
अथवा मनुष्यकी खास मानवता, उसकी विशेषता क्‍या है? बृद्धि, इच्छा, 
स्‍्नेह। ... 

“मनुष्यके अस्तित्कके आधार उसके मनुष्य होनेके तौरपर उसकी 
सर्वोच्च शक्तियाँ हैं--समझना (बुद्धिकी क्रिया), इच्छा करना और प्रेम । 
मनुष्य है समझने, प्रेम करने और इच्छा करनेके लिए।. , . . . . 

“सिर्फ वही सच्चा पूर्ण और दिव्य है, जो अपने लिए अस्तित्व 
रखता है। किन्तु ऐसा हो तो प्रेम है, ऐसी ही तो ब॒द्धि है, ऐसी ही तो 
इच्छा है। वैयक्तिक मानवमे मनुष्यके भीतर यह दिव्यत्रयी--बुद्धि, 
प्रेम, इच्छा---का समागम है । बुद्धि, प्रेम, इच्छा ऐसी शक्तियाँ नहीं हैं 

जिनपर मनृष्यका अधिकार है। उनके बिना मनुष्य कुछ नहीं है। वह जो 
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कुछ है वह उनकी ही वजहसे है। यही उसके स्वमावकी बुनियादी ईंटें 
हैं। वह न उन्हें (स्वामीके तौरपर) रखता है, न उन्हें ऐसी सजीव, 
निदयायक, निमामक शक्तियाँ---दिव्य परम शक्तियाँ---वनाता है, जिनके 
कि प्रतिरोधके वह खिलाफ जा सके ।* 

फ्ने रयाखने बतलाया-“मनुष्यके लिए परमतस्थ (श्रेष्ठतम वस्तु) 
उसका अपना स्वभाव है /। “मनोमावसे जिस दिव्य स्वमावका पता ऊूगता 
है, वह वस्तुतः और कुछ नहीं । वह है खुद अपने प्रति आनन्दविभोर 
हो प्रसन्नताकी मावना, अपने ही भीतरकी आनन्दमयता (” उसने घमर्मके 
सारके बारेमें कहा--जहाँ “इन्द्रियोके प्रत्यक्षमें विषय (--वस्तु )-संबंधी 
चेतनाको अपनी (आत्मा' की) चेतनासे फर्क किया जा सकता है; धर्म में 
विषय-चेतना और आत्मचेतना एक बना दी जाती है ।” बस्तुत: मनुष्यकी 
आत्मचेतनाको एक स्वतंत्र अस्तित्वकके तौरपर आसमानपर चढाना, धर्म 
है। इसी तरह उसे पूजाकी वस्तु बनाया जाता है । फ़्वे रबाखने इसे साफ 
करते हुए कहां-- 

“किसी मनुष्यके जेसे विचार, जैसी प्रवृत्तियाँ होती हैं, वेसा ही उसका 
ईइवर होता है; जितने मूल्यका मनुष्य होता है, उतना ही उसका ईश्वर 
होता है, उससे अधिक नहीं। ईश्वर-संबधी चेतना (+-चिन्‍्तन) आत्म 
(अपनी )-चेतना है, ईद्वर-संबंदी ज्ञान (उसका) आरम (अपना) शान 
है। उसके ईश्वरसे तू उस मनृष्यको जानता है, और उस मनुष्यसे उसके 
ईदवरको; दोतों (मनुष्य और उसका ईदवर) एक हैं।”' 

दिव्यतत््य मानवीय है, इसकी आलोचना करनेके बाद वह फिर 
कहता है-- 

धर्म (>्मजहव )-संबंबी विकास. . .विशेषकर इस तरह पाया 
जाता है, कि मनुष्य ईश्वरको अधिकाधिक कल्पित करता है, और अधिकाधिक 

१. पधद छैडडत्यटट री 0एतरठंडपंदा ०, ७० 32. 
३२. ॥७053, ए- 32. 
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अपनेपर लगाता है। ईश्वरीय वाणीके संबवमे यह बात खास तौरसे स्पष्ट 
है। पीछेके युग या सस्कृत जनोके लिए जो बात प्रकृति या बुद्धिसे मिली 
होती है, बही बात पहिलेके युग या अ-सस्कृत जनों को ईश्वर-प्रदत्त (माड्म 
होती) थी। 

“इस्राइलियो (यहदी धर्मातुयामियों) के अनुसार ईसाई स्वतत्र 
विचारवाला ( >वर्मको पाबदी से मुक्त) है। बातोमे इस तरह परिवर्तन 
होता है । जो कल तक धर्म (+मजहब ) था, आज वह वेसा नहीं रह 
गया है, जो आज नास्तिकवाद' है, कल वही धर्म होगा ।* 

धर्मका वास्तविक सार कया है, इसके बारेमे उसका कहना है--- 

“घमं मनुप्यको अपने आपसे अलूग कराता है, (इसके कारण) बह 
(मनुष्य) अपने सामने अपने प्रतिवादीके तोरपर ईश्वरकों ला रखता 
है। ईश्वर वह है, जो कि मनुष्य नहीं है--मनुप्य वह है, जो कि ईश्वर 
नहीं है। 

“ईइवर और मनुष्य दो विरोधी छोर है; ईश्वर पूर्णतया भावरूप, 
वास्तविकताओका योग है, मनृष्य पूर्णतया अभावरूप, सभी अभावोका 
योग है । 

“परन्तु धर्ममे मनृष्य अपने निजी अन्तहित स्वभावपर ध्यान करता 
है। इसलिए यह दिखलाना होगा, कि यह प्रतिवाद, यह ईश्वर और 
मनुष्यका विभाजन--जिसे लेकर कि धर्म (अपना-काम ) शुरू करता है-- 
मनुष्यका उसके अपने स्वभावसे विभाजन करता है ।/" 

अपने ग्रथके दुसरे भागमे फ्वेरबाखने धर्म झूठे ( अर्थात्‌ मजहबी ) 
सारपर विवेचन करते हुए कहा है-- 

“धर्मकेलिए सपूर्ण वास्तविक मनुष्य, प्रकृतिका वह भाग है, जोकि 
व्यावहारिक है; जोकि नि३चय करता हैं, जोकि समझ-बूझकर [ स्वीकार 
किये ) लक्ष्योंके अनुसार काम करता है... जोकि जगत्‌को उसके अपने 
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भीचर नहीं सोचता, बल्कि सोचता है उन्हीं लक्ष्यों या आकाक्षाओंके 
सबबसे । इसका परिणाम यह होता है कि जो कुछ व्यावहारिक चेतनाके 
पोछे छिपा रखा गया है, तो भी जो सिद्धान्त का आवश्यक विषय है, 
उसे मन॒ष्य और प्रकृतिके वाहर एक ख्स वेयक्तिक सत्ताके भीतर 
ले जाता है।--यहाँ सिद्धान्त बहुत मौलिक और व्यापक अर्यमे लिया 
गया है, जिसमें वास्तविक (जगत्‌-सवथी ) चिन्तन और अनुभव (--प्रयोग ) 
के सिद्धान्त, तथा बरद्धि (>तर्क) और साइसके (सिद्धान्त) शामिल 
हैं। 

इसी कारणमे फ्वेरवास्त जोर देता है, कि हम ईसाइयत (ल्‍च्घर्म) से 
ऊपर उठे। घर्म झूठे तौरसे मनुष्य और उसकी आवश्यक सत्ताके बीचके 
सबधकों उलट देता है, और मनुप्यको खुद मानवीय स्वभावके सारको 
पूजने उसपर विश्वास करनेके लिए परामश्षे देता है। ऐसी प्रवुत्तिका विरोध 
करल हुए फ़ोेर्वास वललाता है कि “मनुष्यकी उच्चतम सत्ता, उसका 
ईश्वर बढ़ स्वय है । “घर्मका आदि, मध्य और जन्‍्त मानव है । यहाँ 
फ्वेरवाख धर्मकी एक खास अर्थमे प्रयुक्त करता है--मानवता-घर्म । 
बह फिर कहता है--- 

“धरम आत्मा-चेतनाका प्रथम स्वरूप है। धर्म पवित्र चीज है, क्योकि 
बह प्राथमिक चेतनाकी कथाएं है। किन्तु जो चीज धर्ममे प्रथम स्थान 
रखता है--अर्थात्‌ ईश्वर-- वह खुद और सत्यके अनुसार दूसरे 
(द्जका ) है क्योंकि वह वस्तुरूपेण सोचा गया मनुप्यका स्वभाव मात्र है, 
और जो चीज घमंके लिए दूसरे दर्जेकी है--अर्थात्‌ मानव--उसे प्रथम 
बनाना ओर घोषित करना होगा। भानबकेलिए प्रेम शाखा-स्थानीय 
प्रेम नही होना चाहिए, उसे मृलस्थानीय होना चाहिए, यदि मानवीय 
स्वभाव सानवकेलिए श्रेष्ठलस स्वभाव है, तो, व्यवहारत., भनुष्यके प्रसि 
मन्व्यक्ते प्रो भी उच्चतम और प्रथम नियम बनाना चाहिए। सनुष्य 
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भजथ्यके लिए ईश्वर है, यह भहान्‌ व्यावहारिक सिद्धान्त है; यह घुरी है, 
जिसपर कि जगत्‌का इतिहास चक्‍कर काटता है ।” 

इस उद्धरणसे मालूम होता है, कि फ्रबेबाख यद्यपि धर्मेकी कड़ी 
दार्शनिक आलोचना करता है, किन्तु साथ ही आजके नास्तिकवादकों 
कलका घर्म मी देखना चाहता है। वह भौतिकवादकों घर्मके सिंहासन पर 
बेठाना चाहता था ।--“मातव और पशुके बीचका वास्तविक भेद घर्मका 
आधार है। पशुओंमें घमं नही है।' ---पह भी इसी बातकों बतलाता है । 

परवे रबाख यद्यपि धर्म शब्दको खारिज नहीं करना चाहता था, किन्‍्सु 
उसके विचार धर्म-विरोवी तथा मौतिकवादके समर्थक थे--ज्ञासकर धर्मके 
दुर्गके मीतर पहुँचकर वह वैसा ही काम करना चाहते थे । भला यह धर्म 
तथा सत्ताघारियोंके पिट्दुओंको कब पसन्द आ सकता था ? प्रोफेसर 
ड्रिंगने फ्वे रवाखके खिलाफ करूम चलाई थी, जिसका कि उत्तर १८८८ 
ई० में एन्गेल्सने-अपने ग्रथ “लुड्‌विग फ्वे रवाख” में दिया . 


३- माकस (१८१८-८३ ईं०) 

काल माकंसका जन्म राइनलेड के ट्रेवेज् नगरमे हुआ था। उसने बोन 
बलिन और जेनाके विदवविद्यालयोंमे शिक्षा पाई। जेनामे उसने 'देमोक्रितु 
और एपीकुरुके प्राकृतिक दर्शन पर निबय लिखा था, जिसपर उसे पी-एच ० 
डी० (दर्शनाचाय ) की उपाधि मिली। मार्कूस मौतिकवादी बननेसे पहिले 
हेगेलके द्शनका अनुयायी था। राजनीतिक, सामाजिक विचार उसके 
शुरू होसे उग्र थे इसलिए जमेनीका कोई विश्वविद्यालय उसे अध्यापक क्‍यों 
रखने लगा। मार्कसने पत्रकारकझलाकों अपनाया और २४ सालकी उम्नमें 
“राइनिश्‌ ज्राइटुड' पत्रका संपादक बना । किन्‍्नु, प्रशियन सरकार उसे बहुत 
खतरनाक समझती थी, जिसके कारण देश छोड़कर मार्कूसको विदेक्षोंमें 
मारा-मारा फिरना पड़ा। पहिले वह पेरिसमें रहा, फिर बुझेत्स (बेल्जि-- 
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जियमस ) में । वहांकी सरकारोंने भी प्रुशियाके नाराज होनेके डरसे मार्केसको 
चले जानेको कहा और अन्तमें माक्स १८४९ में लंदन चला गया । उसने 
बाकी जीवन वहीं बिताया ।* 

मार्क्स दर्देतका विद्यार्थी विश्वविद्यालय हीसे था, और खुद भी एक 
प्रथम श्रेणीका दार्दनिक था; किन्तु उसके सामाजिक और राजनीतिक 
विचार इतने उप्र, अद्वितीय और दृढ़ थे, कि उसका नाम जितना एक 
समाजशास्त्र, अर्थनीति और राजनीतिके महान्‌ विचारकके तौरपर मशहूर 
है, उतना दाशेनिकके तौरपर नहीं। इसमें एक कारण और भी है। 
कलाकी भाँति दर्शन भी बैठे-ठाले सम्पत्ति-शालियोंके मनोरंजनका विषय 
है । वह जिस तरहका दर्क्षन चाहते हैं, मार्क्सका दर्शन वैसा नही है; 
फिर माक्सको वह क्‍यों दाशेनिकोंमें गिनने लगे? 

मार्कसूके दर्शेनके बारेमें हमने खास तौरसे “वैज्ञानिक भौतिकवाद” 
खिला है, इसलिए यहाँ दुहरानेको जरूरत नहीं है। 

(१) भत्कंसोय शर्दालका दिकास--आधुनिक युगके अभौतिकवादी 
मूरोपीय दर्शतोंका चरम विकास हेगेलके दर्शनके रूपमें हुआ, और सारे मानव 
इतिहासके मौतिकवादी, वस्तुवादी दर्शनोंका चरम विकास मार्कूस्‌ के दर्णनमे । 

प्राचीन यूनानके युनिक दाक्षेनिक भोतिकतत््वकों सभी वस्तुओंका 
मूल, और चेतनाके लिए भी पर्वाप्त समझते थे, इसोलिए उन्हे भूतात्म- 
बादी कहा जाता था। स्तोइक भो भौतिकतत्वसे इन्कार नहीं करते थे, 
किन्तु मौतिकवादका ज्यादा विकास देसोकितु और एपीकुठने किया, जिनपर 
कि मार्कूसने विश्वविद्यालयके लिए अपना निबंध लिखा था। रोमके लक- 
शियसने अपने समयमें मौतिकवादका झड़ा नीचे गिरने नहीं दिया। मध्य- 
शुगर विचा र-स्वातंत्य के लिए जैसे गुंजाइश नहीं थी, उसी तरह भौतिकवाद- 
के छिए भी जवकाश नहीं था। मध्ययुगसे बाहर निकलते ही हम यूरोपमे 
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बारुच स्पिनोजाको देखते हैं, जो है तो विज्ञानवादी, किन्तु उसके विचार 
ज्यादातर यूनानी भूतात्मबादियोंकी तरहके हैं। इगलण्डमे टामस्‌ हॉन्स 
(१५८८-१६ ७३९ ) ने भौतिकवादकी जगाया। अठारहवी सदीमे फ्रेच क्रान्ति 
(9७९२ ई०) के पहिले जो विचार-स्वातत्यकी ब्राढ आई थी, उसने दो- 
देरों, हेल्वेशियो, दोलबाशू,' लामेत्री, जैसे भौतिकवादी दाशेनिक पैदा 
किये। उमन्नीसवी सदीमे लुड्विग्‌ फ्वेरबाखूने भौतिकवादपर कलम उठाई 
थी। फ्वेरबाख़का प्रभाव मार्ट पर भी पड़ा था। माकक्‍्संते हेगेलकी 
दन्द्वात्मक प्रक्रियासे मिलाकर भौतिकवादी दर्शोनका पूर्णरूप हमारे सामने 
पेश किया, और साथ हो दर्शनको कल्पनाक्षेत्र में बौद्धिक व्यायाम करनेवा ठा 
न बना उसका प्रयोग समाजशात्र मे किया । 

विज्ञानवादी घारा समाजश्मास्त्र मे धुध और रहस्यवाद छोड़ और कुछ 
नही पैदा करती । वह समाजकी व्यवस्थामें किसी तरहका दखल देने की जगह 
ईश्वर, परमतत्त्व, अज्ञेयपर विश्वास, श्रद्धा रखनेकी शिक्षामात्र दे सकती 
है। लेकिन मार्कूसीय दर्शतके विचार इससे बिलकुल उलऐे है । मानव- 
जातिकी मांति ही मानव समाज---ठउसकी आर्थिक, धाभिक व्यवस्था--- 
प्रकृतिकी उपज है। वह प्रकृतिके अधीन है, और तभी तक अपना अस्लिस्य 
कायम रख सकता है, जबतक प्रकृति उसकी आवश्यकताओको (रा करती 
है। भौतिक उपज---खाना, कपड़ा आदि---तथा उस उपजके साथनोपर 
ही मानव-समाज कायम है ।' 

“महान्‌ मानसिक सस्कृति,” “भव्य विचार, दिव्य चिन्तन ---चाहे 
कंसे ही बड़े-बड़े गब्दोकों इस्लेमाल कीजिए; हैं बह समी भौतिक उपजकी 
करतूतें । 

“ना कुछ देखा माव-भजनसे ना कुछ देखा पोयीमे | 
कहें कबीर सुनो भाई सन्‍तो, जो देखा सो रोटी में ॥।” 
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अथवा--- 
“मूखे भजन न होय योपाला । लेले अपनी कंठी माला ॥। 

दर्शनके लिए जवसर कव जाया ? जब कि प्रकृतिपर मनुष्यकी शक्ति 
ज्यादा बढ़ी, मनुष्यके श्रमकी उपजमे वृद्धि हुईं; उसका सारा समय खाने- 
पहननेकी चीजोके संपादनमें ही नहीं लगकर कुछ बचने लगा, तथा बैठे- 
हॉाले व्यक्तिके लिए दुसरे भी काम करनेको तैयार हुए। जब इस तरह 
आदमी कामसे मुक्त रहता है, उसी समय वह सोचने, तकं-वितर्क करने, 
योजना बनाने, “भव्य संस्कृति,” “बह्ा-श्ञान पैदा करनेसें समय हो सकता 
है। और जगहोंको भाँति समाजमें भी मौतिकतत्तव या प्रकृति ही मतकी 
माँ है, मन प्रकृतिका जनक नहीं। 

भौतिकवाद “मानस-जीवन' की विज्ञेषताओंकी व्याख्या जितना जच्छो 
तरह कर सकता है, विशानवाद वैसा नहीं कर सकता; क्योंकि विज्ञानवाद 
समझता है, कि विचार या विज्ञानका पुथिवी और उसकी वस्तुओंसे कोई 
संबंध नहीं है, बह अपने मीतरसे उत्पन्न होता है। हेगेलू अपने “दर्शन- 
इतिहास” मे केसी ऊछ-जलल व्याख्या करता है--“यह अच्छा (>>शव), 
यह बोध, ..  ईहवर है। ईइवर जगतपर झासन करता है। उसके 
संस्कारका स्वरूप, उसक्री योजनाकी पूर्ति विश्व इतिहास है।” बूढ़े ईएवरमे 
एक ही साथ बाबा आदम, वीबी होआ, अथवा ऋषि-मुनि, वेश्याएँ, हत्यारे, 
कोढ़ी, पेदा किये; साथ ही भूख और दरिद्रता, आंतशक और ताड़ीको पापियो- 
के दंडके किए पैदा किया। उन्हें खुद उस तरहका पैदा किया गया हो, कि 
वह उन पापोंको करें, और फिर न्‍्यायका नाट्य किया जाये और उन्हे दद 
दिया जाये, क्‍या मज़ाक़ !! और वह भी एक दिनका नहीं, अनादिसे 
अनन्त काऊछतक यह प्रहसन-छीला चलती रहेगी। यह है ईश्वर, जिसे कि 
पिलानबादी दार्शनिक फाटकसे नहीं खिड़कीके रास्ते द्रविड-प्राणायाम द्वारा 
हमारे सासने रखना जाहते हैं। 

यूनानी दाशनिक पर्मेनिद--इलियातिकों के नेता--की शिक्षा थी, कि 
हर एक चीज अजचल-अनादि, अतन्त, एकरस, अपरिवर्तेनशील, अविभाज्य, 
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अविनाशी है। जेनो (३३६-२४६ ई० पू०) ने वाणके दृष्टान्तकों वेकर सिद्ध 
करना चाहा, कि वाण हर क्षण किसी न किसी स्थानपर स्थित है, इसलिए 
उसकी गति भ्रम के सिवा कुछ नहीं है। इस प्रकार जिसके चलनेको झोग 
आँखोसे साफ देखते है, उसने उससे भी इन्कार कर स्थिरवादको दृढ़ करना 
चाहा। इसके विरुद्ध हेराक्लितुको हम यह कहते देख चुके हैं, कि संसारमें 
कोई ऐसा पदार्थ नही जो गतिशील न हो । हर एक चीज बह रही है, कोई 
चीज खड़ी नही है ('पान्त रेह”) । उसी नदीमे हम दो बार नहीं उतर 
सकते, क्योकि दूसरी बार उतरते वक्‍त बह दूसरी ही नदी होगी। उसके 
साथी क्रातिलोने कहा, “उसी नदीमे दो बार उतरना असंभव है, क्योंकि 
नदी लगातार बदल रही है।” परमाणूृवादी देमोक़ितुने गति---खासकर 
परमाणुओकी गति--को सभी वस्तुओंका आधार बतलाया। हेगेलने गति 
तथा भवति (5-अ-वतं मानका वतेमान होना) का समर्थन किया। 

(२) बहांन--गति, परिवर्ततवाद हेगेलके दक््षका आधार है 
हेगेलके इस गतिवादका और संस्कार करके माक्सने अपने दर्शेतकी स्थापना 
की। विश्व और उसके सजीक--निर्जीबव वस्तुओं और समाजको भी दो 
दृष्टियोंसे देखा जाता है, एक तो पर्मेनिद या जेनोकी भाँति उन्हें स्थिर 
अचल मानना---स्थिरवांद; दूसरे हेराक्लितु और हेगेल्का गतिवाद (क्षणिक 
वाद (-क्षण-क्षण परिवर्तंनवाद) । प्रकृति स्थिरवादके विरुद्ध है, इसे 
जैसे राहुका सीधा सादा बटोही कह सकता है, बेसे ही आइन्स्टाइन भी 
बतलाता है। जिन तारोकों किसी समय अचल ओऔर स्थिर समझा जाता 
था, आज उनके बारेमे हम जानते हैं, कि वह कई हजार मील प्रति धटेकी 
चालसे दौड रहे हैं। पिडोके अत्यन्त सूक्ष्म अंश परमाणु दौड़ रहे हैं, और 
उनके भी सबसे छोटे अवयव एलेकट्रन परमाणुके भीतर चक्कर काटते 
तथा कक्षासे दूसरी कक्षाकी ओर मागते देखे जाते हैं।' वृद्ध पशु आज 
वही नहीं हैं, जेसा कि उन्हें “ईश्वरने” कभी बनाया था। आजके प्राणी 
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वनस्पति बिलकुल दूसरे हैं, इसे आप भूयर्भशास्त्रसे जानते हैं। आज कहाँ 
पता है, उन महान सरीसूपोका जो तिमहले मकानके बराबर ऊँचे तथा एक 
पूरी मालगाड़ी-द्रेनके बराबर रूम्बे होते थे।' करोडों वर्ष पहिले यह पृथ्वी 
जिसकी थी, आज उनका कोई नामलेवा भी नही रह गया। उस समय न आम 
का पता था, न देवदारका, न उस वक्‍तके जंगलोंमें हिरन, भेड़, बकरी,गाय, 
या नीलगायका पता था। बानर, नर-बानर और नर तो बहुत पीछे आये। 
सर्वेशक्तिमान्‌ खुदा बेचारा सृष्टि बनाते वक्‍त इन्हे बनानेमें असमर्थ था। भ्राज 
मनुष्य प्रयोग करके इस रायक हो गया, कि वह यार्कशायरके सूअरों, अन- 
रस-स्ट्राबरी, काले गुलाबको पैदा कर उनकी नसलको जारी रख सकता है । 

इस प्रकार इसमे कोई शक नही है, कि विश्वमे कोई स्थिर वस्तु नही है। 
मैं जिस चीडके बक्स को चौकी बनाकर इस वक्‍त लिख रहा हूँ, वह भी क्षण- 
लण बदल रही है, किन्तु बदलना जिन परमाणुओ, एलेकट्रनोके रूपमे हो रहा 
है, उन्हें हम आँखोसे देख नही सकते । यदि हमारो आँखोकी ताकत करोडगुना 
होती है, तो हम अपनी इस छोटीसी चौकी" को उड़ते हुए सूक्ष्म कणोंका समूह 
मात्र देखते । थे कण बहुत धीरे-धीरे, और अलूग-अऊूग समय “चौकी” की 
सीमा पार करते है, इसीलिए चौकीको जीर्ण-शीर्ण होकर टूटनेमे अभी देर 
लगेगी, शायद तबतक यहां देवलीमें रहकर लिखनेकी मुझे ज़छूरत नहीं रहेगी। 

निरन्तर गतिशील भौतिकतत्त्व इस विश्वके मूल उपादान हैं। किसी 
बाह्न दुश्यको देखते वक्‍त हमको बाहरी दिखलावटी स्थिरताको नही 
लेना चाहिए, हमे उसे उसके भीतरकी अवस्थामे देखना चाहिए। फिर 
हमें पता लूग जायेगा, कि गतिवाद विश्वका अपना दशेन है। गतिवादकों 
ही दन्द्रवाद भी कहते हैं। 

(क) हन्द्बाद --हेराक्लितु और हेगेल---और बुद्धको भी ले लीजिये 
“-गतिवाद, अनित्यतावाद, क्षणिकवाद के आचायं थे, दर्शेनकी व्याख्या 
करते वक्‍त वे द्वन्द वादपर पहुँचे । हेराक्लितुने कहा--- विरोधिता (-+ इन्द्र ) 
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३५८ 
सभी सुखोंकी माँ है।” हेगेलने कहा “विरोधी वह दाक्ति है, जो कि चीजोंको 
चालित करती है।” विरोध क्या है? पहिलीकी स्थितिमें गड़बड़ी पैदा 


करना। इसे इन्द्रवाद इसलिए कहा जाता है, क्योंकि इस बादमें परिवंतनका 
कारण वस्तुओं, सामाजिक संस्याओंमें पारस्परिक विरोध या दन्द्रको सानते 
हैं। हेगेलने दन्हवादकों सिर्फ विचारोके क्षेत्र तक ही सीमित रखा, किन्तु 
माक्सने इसे समाज और, उसकी सस्थाओं तथा दूसरी जगहोमें भी एकस! 
लाम बतलाया। वाद, प्रतिवाद, सवादका दुष्टान्त हम दे चुके हैं।' दन्द्र- 
बादके इन अवयवोका उपयोग प्राणिविकासमें देखिये : लकाशायरमें सफेद 
रगके तेरूचट्टे जैसे फर्तिगे थे। बहाँ मिले खड़ी हो जाती हैं, जिनके धुएँ से 
धरती, वृक्ष, मकान सभी काले रगके हो जाते है। जितने तेलचट्टे अब भी 
सफेद हैं, उन्हें उस काली जमीनमे दूरसे ही देखकर पक्षी तथा दूसरे कृमि- 
भक्षी प्राणी खा रहे हैं, डर है, कि कुछ हो समयमे 'तेलचट्टे” नामशेष रह 
जायेंगे। उसी समय उसी धुएँका एक एँसा रासायनिक प्रभाव पढ़ता है 
कि उनमें जाति-परिकर्तत्र होकर स्थायी पृश्तोके लिए काले तेलचचट्र पैदा 
हो जाते हैं। धीरे-धीरे उनकी औलदाद बढ़ चलती है। इस बीचमें सफेद 
तेरूचड् बडी तेजीके साथ सक्षक प्राणियोके पेटमें चले जाते हैं। दस वर्ष 
बाद रोम प्रदन करते हैं--“पहिले यहाँ सफेद तेलचट्टे बहुत थे, कहाँ 
गये वह ? और ये काछे फर्तिंग कहाँसे चले आये ? यहाँ भी इन्द्रवाद 
हमारे काम आता है। --- (१) सफेद 'तेलचरट्टा” था, (२) फिर प्रतिकूल 
परिस्थिति--सभी च्रीजोका काला होना--उपस्थित हुई और परिस्थिति- 
का उनसे द्वन्द चला, (३) अन्त जाति-परिवर्तन से काले तेलचट्टे पैदा 
हुए, जिनका रग काली परिस्थिति में छिप जाता है, और भक्षकोकों उनके 
दूँढनेम काफी श्रम और समय लगाना पड़ता है। इसलिए वह बचकर 
बढ़ने लगते हैं। पहिलौ अवस्था वाद, दूसरी विरोधी अवस्था प्रतिवाद है, 
दोनोंके इच्धसे तीसरीं नई चीज जो पैदा हुई, वह संबाद है। सवादकी 
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अवस्थामें जो काला फर्तिगा हमारे सामने आया हैं, बहू बही सफेद फर्तिगा 
नहीं है--उसको अगली पोढ़ियाँ समी काले फर्तियोंकी हैं। वह एक नई 
चीज, नई जाति है। यह ऊपरी चमडेका परिवर्तन नहीं बल्कि अन्तस्तमका 
परिवर्तन, आनुवंशिकताका परिवर्तन (ज“जाति-परिवर्तन) है। इस 
परिवत्तंनको “हम्द्वात्मक परिवर्तन” कहते हैं। 

हमले देखा कि गति या क्षणिकवादको मानते ही हम द्वन्द् या विरोधपर 
पहुँच जाते हैं। ऊप रके फ्तिगेवाले दुष्टान्तर्मे हमने फर्तिगे और परिस्थिति- 
को एक समय देखा, उस वक्‍त इन दो विरोधियोंका समासम पर द्वस्द्के रूप- 
में हुआ। गोया द्वन्दववाद इस प्रकार हमें विरोषियोंके समागम' पर पहुँचाता 
है। वाद, प्रतिवादका भगड़ा मिटा संवादमें, जिसे कि इन्द्रात्मक परिवत्तंत 
हमने बतलाया। यह परिवत्तेत मौलिक परिवर्तन है। यहाँ वस्तु ऊपरसे 
ही नहीं बल्कि अपने गुणोंमे परिवर्तित हो जाती है--जैसे कि अगलो 
सन्‍्तानों तक के लिए मी बदरक गये लकाशायरके तेलरूचट्टोंने दिखलाया। इसे 
गुजात्मक-परिवर्तेन कहते है। यादकों मिटाना चाहता है प्रतियाद, 
प्रतिवाद का प्रतिकार फिर सबाद करता है। इस प्रकार वादका अमाव 
प्रतिवादसे होता है, और प्रतिवादका अभाव सवादसे अर्थात्‌ सवाद अभावका 
अभाव या प्रतिषंधका प्रतिषंध' है । विच्छूका बच्चा माँको खाकर बाहर 
निकलता है, यह कहावत गलत है, किन्तु “प्रतिवेधका प्रतिषेध'" को समझने - 
केलिए यह एक अच्छा उदाहरण है। पहिले दादी बिच्छू धो, उसको खतम 
(+प्रतिषेध ) कर माँ बिच्छ पैदा हुई, फिर उसे मी खतमकर बेटी बिच्छ 
पैदा हुई। पहिली पीढ़ीका प्रतिषेध दूसरी पीढ़ी है, और दूसरीका तीसरी 
पीडी प्रतिषेधका प्रतिषेव है। चाहे विचारोंका विकास हो चाहे प्राणीका 
विकास, सभी जगह यह प्रतिशेधका प्रतिषेष देखा जाता है। 

विरोधि-समागम, गुणात्मक-परिवर्तत, तथा प्रतिषेवका प्रतिषेथके 
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बारेमें हमने अपनी दूसरी पुस्तक' में लिखा है, इसलिए यहाँ इसे इतने पर 
ही समाप्त करते हैं। 

(ख) विशानवादकी आलोचना--विज्ञानवादियोमे चाहे कान्टकों 
लीजिए या बकंलेको, सबका जोर इसपर है, कि साइसवेत्ता जिस दुनिया- 
पर प्रयोग करते है, वह गलत है। साइसवेत्ताकी वास्तविक दूनिया क्या है, 
इसे जानते ही नही, वास्तविक दुनिया (>-विज्ञान जगत्‌ )का जो आभास मन 
उत्पन्न करता है, वह तो सिर्फ उसीकों जान सकते है। बह कार्य-कारणकों 
साबित नही कर सकते । लोहासे आपको दागा जा रहा है। आप यहाँ 
क्या जानते है? लोहेका छाल र ग, और बदनमे आच। रंग और आंचके 
अतिरिक्त आप कुछ नहीं जानते और यह दोनों मनकी कल्पना है । इस 
प्रकार साइसके नियम या सभावना ए मनकी आदत मात्र हैं। 

मार्क्सवादका कहता है आप कि सी चीजको जानते हैं, तो उसमे विचार 
ज़रूर शामिल रहता है, लेकिन इसका मतलब यह नहीं कि आप छाल और 
आच मात्र ही जानते है। ज्ञानका होन। ही असभव हो जायगा, यदि बस्तुकी 
सत्तासे आप इन्कार करते हैं। जिस वक्‍त आप ज्ञानके अस्तित्वकों स्वीकार 
करते हैं, उसी वक्‍त जाता और बयको भो स्वीकार कर लेते है; बिना जानने- 
वाले और जानो जानेवाली चीजको जानना कैसा ? बिना उसके संबंधके 
हम ख्यालमात्रसे ब्िश्वके अस्तित्वके जानकार नहीं होते, फिर यह अर्थ कैसे 
होता है, कि आप सिर्फ अपने विचारोके ही जानकार है। इन्द्रिय और 
विषयका जब सन्निकर्ष (>व्योग) होता है, तो पहिले-पहिल हमे बसस्‍्तुका 
अस्तित्वमात्र ज्ञात होता है--प्रत्यक्षको दिग्तगाग और धर्मकीतिने भी 
कल्पना-अपोढ़ (>-क ल्पनासे रहित) माना है। कार रंग, औौर आँच तो 
पीछेकी कल्पना है, जिसे वस्तुत. प्रत्यक्षमे गिनना ही नहीं चाहिए, प्रत्यक्ष-- 
सारे श्ञानोंका जनक--हमें पहिले-पहिल वस्तुके अस्तित्वका ज्ञान कराता 
है। यह ठीक है कि हम विषयको पूर्णतया नहीं जानते, उसके आरेमें सब 
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कुछ नहीं जानते; लेकिन उसके अस्तित्वको अच्छी तरह जानते हैं, इसमें तो 

शककी गुंजाइल नहीं | इन्द्रिय-साक्षात्कार हमें थोड़ासा वस्तुके बारेमें बत- 

लाता है, और जो बतलाता है वह सापेक्ष होता है। विशानवादमें यदि कोई 

सच्चाई हो सकती है, तो यही सापेकता है, जो कि सभी झ्ञानोंपर लागू है। 

प्रकृति वाह्य पदार्थके तौर पर मौजूद है, यह निरद्िचत है । लेकिन 

बह पूर्णखू्पेण क्या है, यह उसका रहस्य है, जिसका खोलना उसके स्वभावसमें 

नहीं है। हमे वह परिस्थितियोंकों बतलाती है, उन परिस्थितियोंके रूपमें 

हम भ्रकृतिकों देखते हैं। सभी प्रत्यक्ष विदेष या वेयक्तिक प्रत्यक्ष है, जो कि 
खास परिस्थितियोंमें होता है। शुद्ध प्रत्यक्ष---विशेष विधय और परिस्थिति 
से रहित--कभी नही होता । हम सदा वस्तुओंके विशेष रूपको ही प्रत्यक्ष 
करते हैं। हम सीधी छडीको पानीमें खडा करनेपर कक्र (टेढ़ी मेढ़ी ), छोटी 
या लाल प्रकाशसे प्रकाशित देखते हैं। यह वक्रता, छोटापन और लाली सिर्फ 
छड़ीका रूप नही है, बल्कि उस परिस्थिति मे देखी गई छडीके रूप हैं। 

अतएव ज्ञान वास्तविकताका आभास है, किन्तु आभासमात्र नही है । 

वह दृष्टिकोण और ज्ञात'के प्रयोजन--इ सीलिए ऐतिहासिक विकासकी 
खास अवस्था--से बिलकुल सापेक्ष है; देश-कालकी परिस्थितिको हटा 
कर वस्तुका ज्ञान नहीं हो सकता । “प्रकृतिका ज्ञान होता ही नहीं! और 
“बह सदा सापेक्ष ही होता है” इसमे उत्तना ही अन्तर है, जितना हाँ और 
“नही” में । माक्सेवाद सापेक्ष ज्ञानकों बिलकुछ संभव मानता है, जिससे 
साइसकी गवेधणाओका समर्थन होता है; विज्ञानवाद वस्तुकी सत्तासे ही 
इन्कार करके क्षानको असभव बना देता है, जिससे साइंसको भी वह त्याज्य 
ठहराता है। 

(ये) भौतिकवाद और सन--जब हम विज्ञानबादके गंधर्व-नगरसे 
नीचे उतरकर जरा वास्तविक जगतमे बाते हैं, तो फिर क्या देखते हैं-मौतिक 
तस्‍्व, प्राकृतिक जगत्‌ मनकी उपज नहीं है, बल्कि भोतिकतत्वकी उपज मन 
है। पृथ्वी प्रायः दो अरब वर्ष पुरानी है। जीव कुछ करोड़ वर्ष पुराने, छेकिन 
उन जीवोंके पास “जयत्‌ बतानेवाला मन नहीं था। मनुष्यकी उत्पत्ति 
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ज्यादासे ज्यादा १० लाख वर्ष तक ले जाई जा सकती है, किन्तु जाबा, चोन 
या नेजन्डर्थल मानवके पास भी ऐसा मन नही था, जो “विश्व” को बनाता। 
विदव “बनानेवाला' मन सिर्फ पिछ डे ढाई हजार वर्ष के दार्शनिकोकी पिनक- 
में पैदा हुआ । गोया दो अरब वरंसे कुछ छाख वर्ष पहिले तक किसी तरहके 
मनका पता नही था, और इस सारे समय में भौतिकतत्तव मौजूद थे । फिर 
इस हालके बच्चे मनको भौतिकतत्त्वोका जनक कहना क्या बेटेको बापका 
बाप बनना नहीं है”? मूल भौतिकतत्वोसे परमाणु, अणु, अगु-गुच्छक, 
फिर आरभिक निर्जीव क्षुद्र पिड, तथा जीव-अजीवके बीचके विरस' और 
बेक्टीरिया जैसे एक सेलवाले अत्यन्त सूक्ष्म सत््व बने । एक सेलबाले 
प्राणियोसे क्रश. विकास होते-होते अस्थि-रहित, अस्थिवारी, स्तनथारी 
जीव, यहाँ तक कि कुछ लाख वर्ष पहिले मनुष्य आ मौजूद हुआ। यह सारा 
सिलसिला यह नहीं बतलाता, कि आरम्भमे मन था, उसने सोचा कि जगत 
हो जाये, और उसकी कल्पना जगत्‌ रूपमे देखी जाने लगी। सारा साइस 
तथा भूगरभभशास्त्र एवं विकास सिद्धान्त हमे यही बतलाते है, कि भौतिक- 
तत्त्व प्राणीसे पहिले मौजूद थे, प्राणी बादकी परिस्थितिकी उपज है। 
मन प्राणीकी भो पिछली अवस्थामे उत्पन्न हुआ है । इस प्रकार साफ 
है कि मन भौतिक तत्त्वोकी उपज है । 

उपज होनेका यह अर्थ नहीं समझना चाहिए, कि मन भौतिक- 
तत्व है । भौतिकतत्व सदा बदल रहे हैं, जिससे परम्यितिमे गड़बड़ी, 
विरोध (<दन्द्र) शुरू होता है, जिससे द्वन्दात्मक परिवर्तन--गुणात्मक- 
परिवर्तन--होता है । गणात्मक-परिवत्तन हो जानके बाद हम उसे 
“वही चीज नहीं कह सकते, क्प्रोकि गुणात्मक-परिवत्तेन एक बिलकुरू 
नई वस्तु हमारे सामने उपस्थित करता है। मन इसी तरहका भौतिक- 
तत्वोसे गणात्मक-परिवर्तन है। वह भौतिकतत्त्वोंसे पैदा हुआ है, किन्तु 
भौतिकतत्त्व नही है। 


है. ४तचा35. 
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बीसवीं सदीके दाशंनिक 


बीसवी सदीमें साइसकोी प्रगति और भी तेज हुई। मनुष्य हवामे उसी 
तरह बेघडक उड़ने लगा है, जिस तरह अबतक वह समुद्रमे “तर” रहा 
था। उसके कानकी शक्ति इतनी बढ़ गई है, कि वह हज़ारों मीलों दूरके 
शब्दो--खबरो, गानों--को सुनता है। उसकी आँखकी ज्योति इतनी बढ़ 
रही है, कि हजारों मील दूरके दृष्य भी उसके सामने आने लगे हैं, यद्यपि 
इसमे अभी और विकासकी जरूरत है। पिछली शताब्दीने जिन शकलो 
और स्वरोको अचल पत्थरकी मृति तथा गुफाकी प्रतिध्वनिकी भाँति हमारे 
पास पहुँ घाया था, अब हम उन्हें अपने सामने सजीव-सा चलते-फिरते, बीलते- 
गाते देखने है। अभी हम इसे प्रतिचित्र और प्रतिध्वनिके रूपमे देख रहे 
हैं, लेकिन उस समयका भी आरभ हो गया है, जिसमे आमतौरसे रक्त-मासके 
रूपको सी्थ अपने सामने सजीवता प्रदर्शन करते देखेंगे । यह भी बाते कुछ 
शताब्दियाँ पहिले देवी चमत्कार, अमानुषिक सिद्धियां समझी जातो 
थी। 

मनृष्यका एक ज्ञान-क्षेत्र है, और एक अज्ञान-क्षेत्र । उसका अज्ञान-क्षेत्र 
जब बहुत्त ज्यादा था, तब ईश्वर, घर्मकी बहुत गुजाइश थी। अज्ञान-क्षेत्रके 
खड़ोंको जब ज्ञानने छीनकर अपना क्षेत्र बनाना चाहा, तो अज्ञान-क्षेत्रके 
वासियो--धम्म और ईश्वरकी स्थिति खतरेमें पड गई । उस वक्‍त अमान- 
राज्यकी हिमायतके लिए “दर्शन' का खास तौरसे जन्म हुआ | उसका मुख्य 
काम था, खुली आंखोंमे घूल झोकना-नामसे बिलकुल उल्टा जो बात दर्शन- 
ने ईसा-पूर्व सातवीं-छठी सदीमे अपने जन्मके समय की थी, बही उसने अब 


झ्दटड बहान-दिग्दर्शन [ अध्याय १३ 


भी उठा रखा है । इसमे शक नही, दर्शनने कभी-कभी धर्म और ईइ्वरका 
विरोध किया है, किन्तु वह विरोध नामका था, वह बदली हुई परिस्थिति- 
के अनुसार “अर्ध तजहि बुध सबंस जाता” की नीतिका अनुसरण 
करनेकेलिए था । 

बीसवी सदीने सापक्षता, बयन्तम्‌के सिद्धान्त, एलेकट्रन, न्यूटून, आदि 
कितने ही साइसके क्राग्तिकारी सिद्धान्त प्रदान किये हैं, इसका वर्णन 
हम “विश्वकी रूपरेखा” मे कर च॒के हैं।इन सबने ईइबर, घमं , परमात्म- 
तत्त्व, बस्तु-अपने-भीतर, विज्ञानवाद सभीके लिए खतरा उपस्थित कर दिया 
है, किन्तु ऐसे सकटके समय दार्शनिक चुप नहीं हैं। उसके जिस रूपका पर्दा 
खुल गया है. उससे तो लोगोकों भरमाया नही जा सकता; इसलिए धर्म, 
ईइवर, विरस्थापित आचारका पोषण, उनके जरिये नहीं हो सकता । 
कान्ठको हम देख चुके हैं, कैसे बुद्धि-सीमा-पारी वस्तु-अपने-भीतरको मनवा- 
कर उसने धर्म-ईशवर, आचार सबको हमारे मत्थे थोपना चाहा । यही 
बात फिखटे, हेगेलू, स्पेन्सरमे भी हम देख चुके है। 

बीसवी सदीके दार्शनिकोमे कही राघाकृष्णनके “लौटों उपनिषदोकी 
ओर” की भाँति, “लौटों कान्टको ओर" कहते हुए जमंनीमे कोहेन, विन्देल, 
बान्ट, हुस्सेलंको देख रहे है, कही यूकेन और बर्गसाँको अध्यात्म-जीवन- 
वाद और सृजतात्मक जीवनवादका प्रचार करते देखते हैं । कही विलियम्‌ 
जेम्स्को “प्रभाव (मनुष्यमाप)वाद”' बर्टरेड रसलको भूत और विज्ञान 
दोनोसे भिन्न अनुभयवादको पृष्ट करते पा रहे हैं। ये सभी दार्शनिक 
अतीतके मोहमे पड हैं।---“ते हि नो दिवसा गता:”' बडी बुरी बीमारी 
है। किन्तु यह सभी बातें दिमागी बुनियादपर नही हो रही हैं। मानव 
समाजके प्रभुओके वर्गस्वार्थंधा यह तकाजा है, कि वहू अतीत न होने 
पाये, नही तो वर्तमानकी मौज उनके हाथसे जाती रहेगी। 

१. ?१६80४(४5फछ. 
२. हाय ! थे हमारे दिन चले बये”। 
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यहाँ हम बीसवीं सदीके शरीरवाद,' विज्ञानवाद, द्वेतवाद, अनुमयवाद- 

का कुछ परिचय देना चाहते हैं। 
६ १- ईदबरवाद 

१--ह्वाइटहेंड (जन्म १८६१ इईं०) 

अल्केड नार्थ द्वाइटहेड इंगलेंडके मध्यम श्रेणीके एक धर्मे-विश्वासी 
गणितज्ञ हैं। 

दर्शन--हछ्वाइटहेडको इस बातका बहुत क्षोम है, कि प्रत्यक्ष करनेमें 
इतनी समृद्धि प्रकृति “शब्दहीत, गंघहीन, वर्णहीत, व्यर्थ ही निरन्तर 
दौडते रहनेबाला मौतिकतत्त्व” बना दी गई। द्वाइटहेड अपने दर्शन-- 
दरीरवाद--द्वारा प्रकृतिको इस अब.पतनसे बचाना चाहता है। उसका दर्शन 
कार्य-गणों--शब्द, गध, वर्ण आदि--को हो नहीं, बल्कि भनुष्यके कला, 
आचार, धर्म सबंधी जीवनसे सबंध रखनेवाली बातोंका समर्थन करना 
चाहता है, साथ ही अपनेको विजश्ञानका समर्थक मी जतलाना चाहता है। 
हमारे तजबं (अनुभव) सदा साकार धटनाओंके होते हैं। यह घटनाएं 
अलग-अछग नहीं, बल्कि एक शरीरके अनेक अवयवोंकी भाँति हैं। शरीर 
अपने स्वभावसे सारे अवयव, तत्व या घटनाओंकों प्रभावित करता है। 
द्वाइटहेड यहाँ ज्षरोरको जिस अघमें प्रयुक्त करता है, वह सारे वस्तु-सत्य-- 
वास्तविकता--का बोबक है, और वह सिर्फ चेतत आणी शरीर तक ही 
सीमित नहीं है। यारी प्रकृतिका यही मूल स्वरूप है। छ्वाइटहेड़के अनुसार 
मौतिकशास्त्र अतिसूक्ष्म “शरीर” (एलेक्ट्रन, परमाण आदि) का अध्ययन 
करता है, और प्राणिशास्त्र बडे “शरीर” का। द्वाइटहेद प्रागी-अप्राचोके 
ही नहीं मन और कायाके भेदकों भी नहीं मानता। मन शरीरका हो एक 
खास घटना-प्रबध है, ओर उसका प्रयोजन है उठ्य क्रिधाओंका सपादत 
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करना। भौतिकशास्त्रकी आधुनिक प्रगतिको छेते हुए छ्वाइटहेड मन या 
कायाको वस्तु नहीं घटनाओ--बदलती हुई वास्तविकता--को विश्वका 
सूक्ष्मतम अवयव या इकाई मानता है। इकाइयो और उनके पारस्परिक 
सबंधका योग विश्व है। वडी घटनाएं छोटी घटनाओंकी अवयवी (+ू 
अवयववाले ) हैं, और अन्तमे सबके नीचे मुल आधार या इकाई परमा- 
णुवाली घटनाएं है। इस प्रकार छ्|इटहेड बास्तविकताको प्रवाह या दीप- 
कलिकाकी भाँति निरन्तर परिवर्तनक्षील मानता है, किन्तु साथ ही आकृति' 
को स्थायी मानकर एक नित्य पदार्थ या अफलातुँके सामान्यको साबित 
करना चाहता है, “तन बचनेवाले प्रवाहमे एक चीज है, जो बनी रहती 
है, नित्यताको नष्ट करनेमे एक तत्व है जो कि प्रवाहके रूपमें बैच रहता 
है।' 

जिसे एक वस्तु या व्यक्ति कहा जाता है, बह बस्तुत: घटनाओंका समाज 
या व्यवस्थित प्रवाह है, और उसमे कार्यकारण-धारा जारी रहती है। 
सूक्म्तम इकाई, परमाणु आदिकी घटना, विश्वमें सारी दूसरी प्राथ- 
सिक--परमाणुवीय--घटनाओंसे अलग-थलूग नहीं, बल्कि परस्पर-संबद्ध 
घटनाओका सगठित परिवार है। और इस पारस्परिक संबंध और संगठनके 
कारण यह भी कहा जा सकता है, कि “हर एक सीज हर समय हर जगह 
है।”' प्रत्येक प्राथमिक (->परमाणुवीय) घटना, अपनेसे पहिलेकी प्राथमिक 
घटनाकी उपज है, और उसी तरह आनेबाली धटभाकी पूर्वगामिनी है। 
इस प्रकार प्रत्येक प्राथमिक घटना, प्रवाहरूप होनेपर भी “पदार्थरुपेण 
अविनाशी  है। 

ईइबर--विश्वका “साथ होना”, सबद्ध होना ही ईश्वर है। अलग- 
अलग वस्तुमे ईश्वर नही है, बल्कि वह उनका आधार “शरीर है। “विष्व- 
पूर्ण एकताके छानेमें तत्पर सान्तोंका बहुत्व है।” ईएवर “भौतिक बहुत्व- 


है. | छागा. 
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की खोजमें तत्पर दुष्टिकी एकता है, वह बेदना (>-एहसास) के लिए 
बसी या अकुशी, तया इच्छाकी अनन्त भूख है।” 

अपने सारे 'साइस-सम्मत” दर्शनका अन्त, छाइटहेड, ईश्वर धर्म 
और आचारके समर्यनमे करता है। यह क्‍यों? 


२- युकेन्‌ (१८४६-१९२६) 
यह जमेन दार्शनिक था। 


युकेनके अनुसार सर्वोच्ण वास्तविकता आत्मिक जीवन, या सजीव 
आत्मा है। यह आत्मिक जीवन प्रकृति (>-विंब्व) से ऊपर है, किन्तु बहू 
उसमे इस तरह व्याप्त है, कि उसके लिए सीढ़ी का काम दे सकता है। 
यह आत्मिक झोवम क्टस्थ एक रस नहीं, बल्कि अधिक ऊंची अधिक गंभीर 
आत्मिकताकी ओर बढ़ रहा है। ऐसी चमत्कारिक (योग जैसी) प्रक्रियाएँ 
हैं, जिनकी सहायतासे मनुष्य आत्मिक जीबनका ज्ञान प्राप्ककर सकता है; 
मनुष्य स्वयं इस आत्मिक जओोवनको प्रगतिमे सहायक हो सकता है। साइस, 
कला, धर्म, दर्शन आादिको अन्त प्रेरणा इसी आत्मिक जीवनकी तरफसे 
मिलती है, और वह उसको प्रगतिमे भाग छेता है। सत्य मनृष्यकी कृति नहीं 
है, वह आतल्मिक छोकमे मोजूद है, जिसका मनुष्यको पता मर लूगाना है। 
ऐसे स्वयसिद्ध, स्वयभ्‌ सत्यकी जरूरत है, क्योंकि उसके बिना श्रद्धा समय 
नही है। सत्य मनुष्यकी नाप है, मनुष्य सत्यकी नाप नहीं है। सत्य बाध्य 
करके अपने अस्तित्वको मनवाता है। सत्य आत्सिक जीवनके अस्तित्वका 
प्रमाण है। उसका दूसरा प्रमाण यह है, जो कि कष्टके वक्‍त लोग आत्मिक 
लोक या स्वगिक राज्यकी शरण लेते है। 


प्रकृति भी उपेक्षणीय नहीं है। इसके भीतर भी काफी बोध है! 
मनुपष्यका मन स्वय प्रकृतिकी उपज है। तो भी प्रकृति सन (--आत्मा) से 








१. 5जापथों पट, 


नीचे हैं, अधिक-से-अधिक यही कह सकते हैं कि प्रकृति आत्मिक जीबनके 
मार्गकी पहिली मज़िल है। आत्मिक जीवन प्रकृतिकी उपज नहीं, बल्कि 
उसका मौलिक आधार तथा अन्तिम लक्ष्य है। 

आत्मिक जीवनका ज्ञान साइस या बौद्धिक तकं-वितकंसे नहीं हो 
सकता, इसके लिए आत्मिक अनुभव--उस आत्मसिक जीवनकी अपने भीतर 
सववेत्र उपस्थितिके अनुभव--की जरूरत है। 

यही आत्मिक जीवन ईश्वर है। धर्म मानव जीवनकों आत्मिक 
जोवनके उच्च शिखरपर ले जाता है, उसके बिना मनुष्यका अस्तित्व 
खोंखला सारहीन है। यूकेन्‌ने इस प्रकार भौतिकवादके प्रभावकों हटाकर 
दम तोड़ते ईइवर और धर्मको हस्तावलब देना चाहा। 


8 २- अनू-उभयवाद 
१ - बेगंसाँ (१८५९-१९४१ इं०) 


फ्रेंच दार्शनिक था। हाल (१९४० ई० ) मे जमती द्वारा फरासके 
पराजित होनेके बाद उसकी मृत्यु हुई। 

बेगंसाँकी कोशिश है, कि प्रकृति और प्राकृतिक नियमोकों हल्व॑पतर 
किये बिना विश्वकी आध्यात्मिकताको सिद्ध किया जाये। इसके दर्भनकों 
विशेषता है परिवत्तन ( सक्षणिकता), क्रिया, स्वतत्रता, सजनात्मक 
विकारस', स्थिति, आत्मानुभूति। बेगंसाँके दर्शनको आमतौरसे “परि- 
वर्तंतका दर्शन” या सुजनात्मक विकास” कहते है । 

(१) तत्व--बेगंसाके अनुसार असली तत्त्व न भीतिक है, न मन 
(>विज्ञान), बल्कि इन दोनोंसे भिन्न-अनू-उभय तत्त्व है, जिससे हो 
भौतिक तत्त्व तथा मन दोनों उपजते हैं। यह मूल तत्त्व सदा परिवरत्तन- 
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शीछ, घटना-अ्रवाह रहराता जीवन, सदा नये रूपकी ओर बढ़ रहा 
जीवन है। 

(२) स्विति--बेगेंसाँ स्थिति को मानता है, किन्तु स्थिरताकी 
स्थितिकों नहीं बल्कि प्रवाहकी स्थितिको। “स्थिति अतीतकी लगातार 
प्रगति है, जो कि भविष्यके रूपसें बदल रही है, और जैसे-जैसे वह आगे बढ़ 
रही है बैसे-ही-वैसे उसका आकार विशाल होता जा रहा है ।” इस प्रकार 
बेगेंसां यहाँ खामखाह “स्थिति” दाब्दको धसीट रहा है, क्योंकि स्थिति 
परिवर्तनसे बिल्कुल उलटी च्रीज है। वह और कहता है--- हमने अपने 
अत्यन्त बाल्यसे जो कुछ अनुभव किया है, सोचा और चाहा है; यह यहाँ 
हमारे वर्तमानके ऊपर झुक रहा है, और वर्तमान जिससे तुरन्त मिलने- 
वाला है। . . . जन्मसे छेकर--नही, बल्कि जन्मसे मी पहिलेसे क्योंकि 
आनुवंशिकता भी हमारे साथ है---जो कुछ जीवनमे हमने किया है, उस 
इतिहासके सारके अतिरिक्त हम और हमारा स्वमाव और है ही क्‍या ? 
इसमें सन्देह नहीं कि हम अपने भूतके बहुत छोटेसे भागकों सोच सकते हैं, 
किस्तु. . . . हमारी चाह, संकल्प, क्रिया अपने सारे भूतको लेकर होती है।” 
बेगसां इसे स्थिति कहता है। यह सारे अतीतका वर्तमानमें साराकर्षण है। 
स्थितिके कारण सिर्फ वास्तविक और निरस्तर परिवर्तेन ही नहीं होता, 

*छेल्कि प्रत्येक नया परिवर्सन, कुछ ताजगी कुछ नवीनता के लिए होता है। 
* “इसीलिए इसे सुजनात्मक विकास कहते हैं। आध्यात्मिकता (->आत्मतस्व) 
इसी प्रकारकों स्मृतिकों कहते हैं; वह इस प्रकारकी निरन्तर क्रिया है, 
जिसमें कि अतीत वर्समानमें व्याप्त है। कभी-कभी इस क्रियामे शिविलता 
हो जाती है, जिससे भौतिक तत्व या प्रकृति पैदा होती है। चेतना (+- 
विज्ञान) बाह्यताकी अपेक्षाके बिना व्यापनको कहते हैं; और प्रकृति बिता 
व्यापककी वाह्मयताकों कहते हैं। 

जीवनके विकासकी तीन भिजनमिश्न तथा स्वतंत्र दिशायें हैं-- 
वानस्पतिक, पशुगुद्धिक, बुद्धिक, जो कि ऋमशः वनस्पति, पशु और भनुष्यमें 
शई जाती है। 

श्४ 
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(३) चेतना--चेतना या आत्मिकताको, बेगेसाँ स्मृतिसि सबद्ध 
मानता है, प्रत्यक्षीकरणसे नहीं। चेतना मस्तिष्ककी क्रिया नही, बल्कि 
मस्तिष्कका वह औज़ारके तौर पर इस्तेमाल करता है। “कोट और खूँटी | 
जिसपर कि वह टंगा है, दोनोका घनिष्ठ संबंध है, क्योकि यदि खूंटीको 
उखाड दे, तो कोट गिर जायेगा, किन्तु, इससे क्या यह हम कह सकते हैं 
कि खूंटीकी शकल जैसी होती है, वैसी हो कोटकी शकल होती है 7 ” 

(४) भौतिकतत्त्व--वेगंसाँके अनुसार भौतिकतत्त्वोका काम है 
जीवन-समुद्रको अलग-अहूग व्यक्तियोमे बाँटना, जिसमे कि वह अपने 
स्‍्वतत्र व्यक्तित्त्को विकसित कर सकें। प्रकृति इस विकासमें बाधा 
नही डालती, बल्कि अपनी रुकावट द्वारा उन्हें और उत्तेजितकर कायंक्षम 
बनाती है। प्रकृति एक ही साथ “बाधा, साधन और उत्तेजना” है। 
जीवन सिर्फ समाजमे ही पहुँच सनन्‍्तुष्ट होता है। सर्वोच्च और अत्यन्त 
सजीव मनुष्य वह है जिसका काम स्वय ज़बदंस्त तो है दूं, साथ ही दूसरे 
मनुष्यके कामको भी जो ज़बदंस्त बनाता है; जो स्वयं उदार है, और 
उदारताकी अँगीठीको जलाता है।” 

(५) ईइवर--जीवनका केन्द्रीय प्रकाश-प्रसरण ईश्वर है। ईश्वर 
“निरन्तर जीवन-क्रिया, स्वतजञ्रता है। 

(६) दर्शन--दर्शन, बेर्गसॉके अनुसार, सदासे वास्तविकताका 
प्रत्यक्षर्शन---आत्मानुभूति---रहा और रहेगा ।--यह बात बिल्कुल 
शब्दश ठीक है। आत्मानुभूति' द्वारा ही हम “स्थिति, जीवन, 
“चेतना का साक्षात्कार कर सकते हैं। परमतत्व' तभी अपने आपको 
हमारे सामने प्रकट करेगा, जब कि हम कर्म करनेके लिए नही बल्कि उसके 
साक्षात्कार करने ही के लिए साक्षात्कार करना चाहेंगे। 

इस प्रकार बेगंसाँके दर्शनका भी अवसान आत्म-दर्शन, और ईइवर 
समर्थनके साथ होता है। ष 
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२-बर्टरंड रसल (जन्म १८७२ ईं०) 

अल रसल एक अंग्रेज छार्ड तथा गणितके विद्वान विचारक 
हैं। 

रसलका दर्शन “अनू-उमयवाद” कहा जाता है--अर्थात्‌ न प्रकृति 
मूलतत््व है, न विज्ञान, मूलतत्त्व यह दोनो नही हैं। यदि दार्शनिक गोल- 
मोर न लिखकर स्पष्ट भाषामे लिखें, तो उन्हें दाशंनिक ही कौन कहेगा। 
दार्धनिकके लिए जरूरी है, कि वह सन्घ्या-भाषामें अपने विचार प्रकट 
करे, जिसमें उसकी गिनती रात-दिन दोनोंमे हो सके। रसलके दर्शनको, 
वह खुद “ताकिक परमाणुवाद”, “अनुभगवादी अद्देतवाद”, “द्व॑ंतवाद", 
“बस्तुबाद' कहता है। 

रसल कही-कही हमारे सारे अनुभवोका विश्लेषण प्रकृतिके मूलतत्त्व 
परमाणुओके रूपमे करता है। दर्शात साइसका अनुयायी हो सकता है, 
साइंसकी जगह केनेका उसका अधिकार नहीं है। वस्तुओ, घटनाओंका 
बहुत्व विज्ञान और व्यवहार-बुद्धि दोनोंसे सिद्ध है, इसलिए दर्शनकों उनसे 
इन्कारी नहीं होना चाहिए। किन्तु इसका मूल क्‍या है, इसपर विचार 
करते हुए रसल कहता है--विज्ञानवादका सारे बाहरी बहुत्वोको मानसिक 
कहना ठीक नही, क्योंकि यह साइंसका अपलाप है। साथही मौतिकवादके 
भी यह विरुद्ध है। मूलतत््व तरंग--शक्ति या केवछ किरण प्रसरण' 
नही है। मूलतत्त्व न विज्ञान है, न भौतिक तत्त्व, वह दोनोंसे अलग “अनू- 
उभय-तत्त्व” है, लेकिन 'अनुभयतत्त्व एक नहीं धटनाओंकी एक किस्म 
है। या तत्वोंकी एक जाति है। 'जगत्‌ अनेक शायद परिसंल्यात, या 
असंख्य तत्वोंका समूह है। ये तत्व एक दूसरेके साथ विभिन्न संबंध रखते 
हैं, और शायद उनके गुणोमे भी भेद है। इन तत्वोंमेंसे प्रत्येकको घटना' 
कहा जा सकता है। 
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रसलके अनुसार “दक्षन जीवनके लूृक्यको निदिचत नहीं कर सकता, 
किन्तु वह दुराग्रहों, संकीर्ण दृष्टिके अनर्थॉसि हमें बचा सकता है।” 


8३ - भौतिकवाद 


बीसवी सदीका समाजवाद जेँसे मार्क्सका समाजवाद है वेसे ही 
बीसवी सदीका भौतिकवाद मार्क्सीय भौतिकबाद है। माकक्‍्संवादके 
कहनेसे यह नहीं समझना चाहिए, कि वह स्थिर और अचरू एकरस 
है। विकास माक्संवादका मूलमन्त्र है, इसलिए माक्संवादीय मौतिक 
दर्शनका भी व्कास हुआ है। माक्संवाद भौतिक दर्शनके बारेमें हमने 
अपने “वैज्ञानिक भौतिकवाद'” मे सविस्तर लिखा है। इसलिए उसे यहाँ 


दुहरानेकी जरूरत नही । 


डेछर२ 


$ ४-दतवाद 

बीसवी सदीमे नई-नई खोजोंने साइंसकी प्रतिष्ठा और प्रमावकों 
और बढ़ा दिया, इसीलिए केवल बुद्धिवादी दाशमिकोकी जगह आज प्रवोग- 
बादियोंको प्रधानता ज्यादा है। 

बविलियम्‌ जेम्स (१८४२-१९१० ई०)--विलियम्‌ जेम्सका जन्म 
अमेरिकाके मध्यमवर्गीय परिवारमे हुआ था। मनोविज्ञान और दर्शनका 
वह प्रोफेसर रहा। जिस तरह बुद्धके तृष्णावाद (>क्षय) वादने शोपन- 
हारके दश्शनकों प्रभावित किया, उसी ठरह बुद्धके अनात्मवादी मनोविज्ञान- 
ने जेम्सपर प्रभाव डाह़ा था। 

जेम्सकों भौतिकवादी तथा विज्ञानवादी दोनों प्रकारके अद्वंतवाद 
पसन्द न थे। भौतिक अद्वेतवादके विरुद्ध उसका कहना था कि यदि सभी 
चीजें--मनुष्य भी--अआदिम नोहारिकाओं या अतिसूक्ष्म तस्‍्वोंकी उपज 
मात्र है, तो मनुष्यकी आचारिक जिम्मेवारी (>-दायित्व), कर्म-स्वातंत्य 
वैयक्तिक प्रयत्न और महत्त्वाकांक्षाएँ बेकार हैं। यह स्पष्ट है कि भौतिक- 
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बादका विरोध करते वक्‍त उसके सामने सिफ़ यांत्रिक भौतिकवाद था। 
वैजशानिक भौतिकवाद जिस प्रकार मुणात्मक परिवर्तत द्वारा बिल्कुल 
नवीन वस्लुके उत्पादनकों मानता है, और परिस्थितिके अनुसार बदलती 
किन्तु और भी बढ़ती जिम्मेवारियोंको अज्ञान और मयके आघारपर नहीं, 
बल्कि और भी ऊँचे तलपर--आनके प्रकाशमें--मनृष्य होनेका नाता 
मानता है, और उसके लिए बड़ी से बड़ी कुर्बानी करने के लिए आदमीको 
तैयार करता है इससे स्पष्ट है, कि वह “आचारिक जिम्मेवारियों” की 
उपेक्षा नहीं करता; किन्तु “आचारिक जिम्मेवारियों” से यदि जेम्सका 
अभिप्राय पुराने आथिक स्वार्थों और उसपर आश्रित समाजके ढाँचेको 
कायम रखनेसे मतलब है, तो निएजय ही वह इस तरहकी जिम्मेवारीको 
उठानेके लिए तैयार नहीं है। शायद, जेम्स को यदि पिछला महायुद्ध-- 
और खासकर वर्त्तमान युद्धझ-देखनेका मौका मिला होता, तो वह अच्छी 
तरह समझ लेता कि सामाजिक स्वार्थकी अवहेलना करते अन्धी वैयक्तिक 
लिप्सा---जिसे कर्मे-स्वातंत्र्य, प्रथत्न, महत्वाकांक्षा आदि जो भी नाम 
दिया जावे--मानवकों कितना नीचे ले जा सकती है। 

(१) प्रभावबाद---जेम्सके दिलमें साइंसके प्रयत्नों, उसकी 
गवेषणाओ ओर सज्जाइयोंके प्रति बहुत सम्मात था, इसलिए वह कोरे 
मस्तिष्ककी कल्पनाओ या विज्ञानवादको महत्व नहीं दे सकता था। 
उसका कहना था, किसी वाद, विशध्यास या सिद्धान्तकी सज्चाईकी कसौटी 
वह प्रभाव या व्यावहारिक परिणाम जो हमपर या जगत्‌पर पड़ता दिखाई 
देता है। प्रभावपर जोर देनेके ही कारण जेम्सके दर्शनकों प्रभावबाद' भी 
कहते हैं। 

(२) शान--जश्ान एक साधन है, वह जीवनके लिए है, जीवन 
ज्ञानके लिए नही है। सच्चा ज्ञान या विचार वह है, जिसे हम हजम कर 
सकें, यधार्थ साबित कर सकें, और जिसकी परीक्षा कर सकें। 
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यह कहना ठीक नही है, कि जो कुछ बुद्धिपूर्वक है, वह वस्तु-सत्‌ है। 

जो कुछ प्रयोग या अनुभवमें सिद्ध है, वह वस्तु-सत्‌ है। अनुभवसे हमें सिर्फ 
उसी अनुभवको लेना चाहिए, जो कि कल्पनासे मिश्रित नहीं किया गया, 
जो शुद्धता और मौलिक निर्दोषितासे युक्त है। वस्तु-सत्‌ वह शुद्ध अनुभव 
है, जो मन्‌ ष्यकी कल्पनासे बिल्कुल स्वतंत्र है, उसकी व्याख्या बहुत मुश्किल 
है। यह वह वस्तु है, जो कि अभी-अभी अनुभवमे घुस रही है, किन्तु 
अभी उसका नामकरण नहीं हुआ है; अथवा, यह अनुभवमें कल्पना- 
रहित' ऐसी आदिम उपस्थिति है, जिसके बारेमे अभी कोई श्रद्धा या 
विश्वास उत्पन्न नही हो पाया है; जिसपर कोई मानवी कल्पना चिपकाई 
नही गई है। 

(३) आत्मा नहॉ--मानसी वृत्तियों और कायाकों मिलानेवाले 
माध्यम--आत्मा--का मानना बेकार है, क्योकि वहाँ ऐसे स्वतंत्र तत्त्व 
नही हैं, जिनको मिलानेके लिए किसी तीसरे पदार्थकी ज़रूरत हो। बास्त- 
विकता, एक अशमे हमारी वेदनाओ' का निरन्तर चला आता प्रवाह है, 
जो आते और विलीन होते जरूर हैं, किन्तु आते कहाँसे हैं, इसे हम नही 
जानते; दूसरे अशमें वह वे संबध हैं, जो कि हमारी वेदताओं या मनमे 
उनके प्रतिबिबोके बीच पाये जाते हैं, और एक अंशमें वह पहिलेकी सच्चा- 
इयाँ हैं। 

(४) सृष्टिकर्ता. . . नहीं--प्रकट घटनाओके पीछे कोई छिपी हुई 
वस्तु नही है, बस्तु-अपने-भीतर (वस्तुसार), परमतत्त्व, अज्लेय कल्पनाके 
सिवा कोई हस्ती नहीं रखते। यह बिल्कुल फजूल बात है, कि हम मौजूद 
स्पष्ट बास्तविकताकी व्याख्या करनेके लिए एक ऐसी कल्पित वास्तविकता- 
का सहारा लें, जिसको हम ख्यालमे भी नहीं छा सकते, यदि हम खुद अपने 
अनुभवसे ही निकले कल्पित चित्रोका सहारा न लें। मनसे परे भी सत्ता 


१. “कल्पना-अपोड---दिद्नाव और धर्मकीति। 
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है, इसे जेम्स इन्कार नहीं करता था छेकिन साथ ही; शुद्ध आदिम अनुभवकों 
बह मनःप्रसूत नहीं बल्कि वस्तु-सत्‌ समानता था--आदिकालीन तत्व ही 
विकसित हो चेतताके रूपमें परिणत होते हैं। 

(५) द्लेलवाद--जेम्सका उम्र प्रभाववाद द्वेतवादके पक्षमें था-- 
अनुभव हमारे सामने बहुता, भिन्नता, विरोधकों उपस्थित करता है। 
वहाँ न हमें कही पता मिलता है कूटस्थ विश्वका, नहीं परमतत्त्व ( >ब्ह्म )- 
वादियों अद्वतियोके उस पूर्णतया सगठित परस्पर स्नेहबद्ध जगत्‌-प्रबधका, 
जिसमें कि सभो भेद और विरोध एकमत हो जायें। अद्वेतववाद, हो सकता 
है, हमारी ललित भावनाओं और चमत्कार-ब्रिय भावुकताओकों अच्छा 
मालम हो; किन्तु वह हमारी चेतना-सबधी गृत्यियोंको सुरुझा नहीं 
सकता; बल्कि बुराइयो (>पाप) के संबधकी एक नई समस्या छा खड़ा 
करता है--अद्वत शुद्धतत्व्मे आखिर जीवनकी अशुद्धताए, शुद्ध अदवत 
विदवसे विषमताए---क्रताएं कहाँसे आ पड़ी ? अद्वलवाद इस प्रदनकों 
हल करनेमे असमर्थ है, कि कूटस्थ एकरस अद्वेत तत्त्वमे परिवत्तन क्यों 
होता है। सबसे भारी दोष अद्वंतवादमे है, उसका भाग्यवादी ( +-नियति- 
बादी ) होना--वह एक है, उसकी एक इच्छा है, वह एकरस है, इसलिए 
उसकी इच्छा--भविष्य---नियत है। इसके बिरुद्ध द्वेतवाद प्रत्यक्षसिद्ध 
घटनाके प्रवाहकी सत्ताकों स्वीकार करता है, उसकी तथ्यता (->जैसा-है- 
वैमेपन ) का समर्थक है, और कार्य-कारण सबंध (“नएरिवत्तंन) या 
इच्छा-स्वातत्य ( >कमे-स्वातंत््य ) की पूर्णतया सगत व्याख्या करता है --- 
द्वैतवादमे परिवत्तेन, नवीनताके लिए स्थान है। 

(६) ईइवर--जेम्स भी उन्नीसवी सदीके कितने हो उन दन्चू, अबि- 
कारारूढ-वर्ग से भयभीत दाशंनिकोम है, जो एक वक्‍त सत्यसे प्रेरित होकर 
बहुत आगे बढ जाते हैं, फिर पीछ छूट गये अपने सहकमियोंकी उठती अगु- 
लियोको देखकर “किन्तु, परेन्‍्तु” करने लगते है। जेम्सने कान्टके वस्तु- 
अपने-भीतर, स्पेस्सरके अज्ञेय, हेगेलके तच्चको इन्कार करनेमे तो पहिले 
साहस दिखलाया; किन्तु फिर भय खाने रूगा कि कही “सभ्य” समाज उसे 
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नास्तिक, अनीश्वरवादी न समझ ले। इसलिए उसने कहना शुरू किया--- 
ईइबर विश्वका एक अग है, वह सहानुभूति रखनेवाला शक्तिशाली मदद- 
गार है, तथा महान सहचर है। वह हमारे ही स्वभावका एक चेतन, 
आचार-परायण व्यक्तित्वयुक्त ब्त्ता है, उसके साथ हमारा समाग्रम हो 
सकता है, जैसा कि कुछ अनुभव (यकायक भगवानसे वार्तालाप, या श्रद्धा- 
से रोगमुक्ति) सिद्ध करते है।--तो भी यह ईश्वरवादी मान्यताए पूर्णतया 
सिद्ध नही की जा सकती, लेकिन यही बात किसी दर्शनके बारेमे भी कही 
जा सकती है।--किसी दर्शनको पूर्णतया सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
प्रत्येक दशन शल्लद्धा करनेकी चाहपर निर्भर है। श्रद्धाका सार या समक्ष 
महसूस करना नही है, बल्कि वह है चाह--उस बातके विश्वास करने की 
चाह, जिसे हम साइसके प्रयोगों द्वारा न सिद्ध कर सकते और न खंडित 


कर सकते है। 


भारतीय 
दर्शन 


उतरा 
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४. भारतीय दशेन 


प्राचीन ब्राह्मण-दर्शन (१०००-६०० इ०पू०) 


हम बतला चुके है कि दर्शन मानव मस्तिष्कके बहुत पीछेकी उपज 
है। यूरोपमें दर्शनका आरभ छठी सदी ईसा पूर्वेमें होता है। भारतीय 
दश्शनका आरभ-समय भी करीब-करीब यही है, यद्यपि उसकी स्वप्न-बेतना 
वेदके सबसे पिछले मन्रोंमे मिलती है, जो ईसा पूर्व दसवीं सदीके आस- 
पास बनते रहे । 

प्राकृतिक मानव जब अपने अज्ञान एवं भयका कारण तथा सहारा 
ढढ़ने लगा, तो वह देवताओं और धम तक पहुँचा। जब सीघधे-सादे धर्म- 
देवता-सबधी विश्वास उसकी विकसित बुद्धिकों सन्तुष्ट करनेमें असमर्थ 
होने लगे, तो उसकी उडान दर्शनकी ओर हुई। प्राकृतिक मानवको यात्राके 
आरभसे धमं तक पहुँचनेमे भी लाखो वर्ष ऊूगे थे, जिससे मालम होता है 
कि मनृष्यकी सहज बृद्धि प्रकृतिके साथ-साथ रहना ज्यादा पसन्द करती है। 
शायद धर्म और द्शनको उत्तनी सफलता न हुई होती, यदि मानव समाज 
अपने स्वार्थोके कारण वर्गोमि विभक्‍्त न हुआ होता। वर्ग-स्वार्थंको जगव॒की 
परिवत्तंनशीलता द्वारा परिचालित सामाजिक परिवततेनसे जबरदंस्त खतरा 
रहता है, इसलिए उसकी कोशिश होती है कि परिवर्तित होते जगत्‌मे अपने- 
को अक्षुण्ण रक्खे। इन्ही कारणोसे पितृसत्ताक समाजने धरमकी स्थायी बुनि- 
याद रक्‍्खी, और प्राकृतिक शक्तियों एवं मृत-जीवित प्राणियोके आतंकसे 
उठाकर उसे वेयक्तिक देवताओं और भूतोके रूपमें परिणत किया। शोषक 
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बर्गकी शंक्तिके बढनेके साथ अपने समाजके नमूनेपर उसने देवताओंकी 
परम्परा और सामाजिक सस्थाओंकी कल्पना की। यूरोपीय दर्शनोंके 
इतिहासमे हम देख चुके हैं, कि कैसे विकासके साथ स्वत्तत्र होती बुद्धिको 
घेरा बढाते हुए लगातार रोक रखनेकी कोशिश की गई। ४ लेकिन जब हम 
दर्शनके उस तरहके स्वार्थपृर्ण उपयोगके बारेमे सोचते हैं, तो उस वक्‍त यह 
भी ध्यानमे रखना चाहिए कि दर्शनकी आडमे वर्ग-स्वाधंको मजबूर करनेका 
प्रयत्त सभी ही दार्शनिक जान-बूश्कर करते हैं यह बात नहीं है; कितने 
ही अच्छी नियत रखते भी आत्म-समोहके कारण वैसा कर बैठते हैं। 


8१- बेद ( १५००-१००७ ्ढ ० पु० ) 

“मानव-समाज” में हम बतला आये है, कि किस तरह आर्योके भारतमे 
आनेसे पूर्व सिन्धु-उपत्यकामे असीरिया ( मसोपोतामिया ) की समसामयिक 
एक सम्य जाति रहती थी, जिसका सामन्तशाही समाज अफगानिस्तानमें 
दाखिल होनेवाले आयोंके जनप्रभावित पितृसत्ताक समाजसे कही अधिक 
उन्नत अवस्थामे था। असम्य लड़ाकू जन-युगीन जर्मनोने जैसे सम्य 
संस्कृत रोमनों और उतके विशाल साज्राज्यको ईसाकी चौथी शताब्दीमे 
परास्त कर दिया, उसी तरह सर जान मार्शल के मतानुसार इन आर्योते 
सिन्ध उपत्यकाक नागरिकोको परास्त कर वहाँ अपना प्रभुत्व १८०० ई० 
१० के आसपास जमाया। यह वही समय था, जब कि यूरोपीय ऐतिहासिको- 
की रायमे--थो्ड ही अन्तरसे--पश्चिममे भी हिन्दी-यूरोपीय जातिकी 
टूसरी शाखा यूनानियोने यूनानकों वहांके भूमध्यजातीय निवासियोकों 
हराकर अपना प्रभुत्व स्थापित किया। यद्यपि एकसे देश या काछमे मानव 
प्रभतिकी समानताका कोई नियम नही है, तो भी यहाँ कुछ बातोमे हिन्दी- 
यूरोपीय जातीय दोनों शाखाओ--यूनानियो और हिन्दियो---को हम 
दर्शन-क्षेत्रमे एक समय प्रगति करते देख रहे हैं; यद्यपि यह प्रगति आगे 
विषम गति पकड़ छेती है। हां, एक विशेषता जरूर है, कि ममय बीतनेके 
साथ हिन्दी-आयोंकी सामाजिक प्रगति हक गई, जिससे उनके समाज- 
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झरीरको सुखंडी मार गई। इसका यदि कोई महत्त्व है तो यही कि उनका 
समाज जीवित फोसील बन गया, आज बहू चार हजार वर्ष तककी पुरानी 
बेवकूफियोंका एक अच्छा म्यूजियम है, जब कि यूनानी समाज परिस्थितिके 
अनुसार बदलता रहा---आज यहाँ नव्य शिक्षित भारतीय भी बेद और 
उपनिषद्के ऋषियोंकों ही अनन्तकारू तकके लिए दार्शनिक तस्वोंको 
सोचकर पहिलेसे रख देनेवाला समझते हैं; बहाँ आधुनिक यूरोपीय विद्वान 
अफलातूं और अरस्वुको दर्शनकी प्रथम और महस्त्वपूर्ण ईटें रखनेवाले 
समझते हुए भी, आजकी दर्शन विचारघाराके सामने उनकी विचारधाराको 
आरंभिक ही समझता है। 

प्राचीन सिन्घु-उपत्यकाकी सभ्यताका परिचय वत्तमान शताब्दीके 
दवितीयपादके आरम्मसे होने रूगा है, जब कि मोहेनजो-दड़ो', और हड़प्पाकी 
खुदाइयोंमें उस समय के नमरों कौर नागरिक जीवनके अवश्लेष हसारे सामने 
आये। लेकिन जो सामस्री हमें वहाँ मिली है, उससे यही मारझूम होता 
है, कि मेसोपोतामियाकी पुरानी सम्य जातियोंकी भाँति सिन्बुवासी भी 
सामन्तक्षाही समाजके नागरिक जीवनको जिता रहे भे। वह कृषि, शिल्प, 
वाणिज्यके अम्पस्त व्ययसामी ये। ताझ्न और पित्तसुयुगमें रहते भी 
उन्होंने काफ़ी उन्नति की थी। उनका एक सांग्रोपांग धर्म था, एक तरहरी 
चित्र-लिपि थी। यद्यपि चित्र-लिपिमें जो मुद्राएं और दूसरी लेख-सामग्री 
मिसी है, जसी वह पड़ो नहीं जा चुकी है; छेकित दूसरी परीक्षाओंसे मालूम 
होता है कि सिन्धु-सम्यता असुर और काल्दी' सम्यताकी समसामयिक 
ही नहीं, बल्कि उनकी भगिनी-सम्पता थी, और उसी तरहके धमंका 
स्याल उसमें घा। यहां लिंग तथा दूसरे देव-बिक्तू या देव-मूतियाँ पूजी 
जाती भीं, किन्तु जहांतक द्शनका संबंध है, इसके बारेमें इतना ही कहा 
जा सकता है कि सिम्धु-सम्मतामें उसका पता नहीं मिझिवा। यदि वह 
होता तो आयोको दर्शवका विकास शुरूसे करनेकी जरूरत न होती। 


हैं. (पबरोतेटथा 
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१ - आयोंका साहित्य ओर काल 
आर्योंका प्राचीत साहित्य वेद, जैमिमि (३०० ई०) के अनुसार मंत्र 
और ब्राह्मण दो भागोमें क्भिक्त है। मत्रोके सग्रहकों सहिता कद्ठते हैं। 
ऋणगू, यजु., साम, अथवंकी अपनी-अपनी मत्रसंहिताएँ हैं, जो झाखाओंके 
अनुसार एकसे अधिक अब भी मिलती है। बहुत कारू तक--बुद्ध 
(५६३-४८३ ई० पू०) के पीछे तक--ब्राह्मण (और दूसरे घमंवाले भी ) 
अपने ग्रथोको लिखकर नही कंठस्थ करके रखते थे; और इसमे शक नही, 
उन्होने जितने परिश्रमसे वेदके छन्‍्द, व्याकरण, उच्चारण और स्वर 
तकको कठस्थ करके सुरक्षित रखा, वह असाधारण बात है। तो भी इसका 
मतलब यह नहीं कि आज भी मत्र उसी रूपमें, शुद्धसे-शुद्ध छपी पोथोमे 
भी, मौजू८ है। यदि ऐसा होता तो एक ही शुक्ल यजुर्वेद संहिताके माध्यन्दिन 
और काण्व शाखाके मत्रोमे पाठभेद न होता। आयेके विचारो, सामाजिक 
व्यवस्थाओं तथा आरभिक अवस्थाके लिए जो लिखित सामग्री मिलती है, 
वह मत्र (>सहिता ), ब्राह्मण, आरण्यक तीन भागोंमे विभक्‍त है। वैदिक 
साहित्य तथा कमंकाण्डके सरक्षक ब्राह्मणोंके तत्‌ तत्‌ मतभेदोंके कारण 
अलग-अलग सप्रदाय हो गये थे, इन्हीको शाखा कहा जाता है। हर एक 
दाखाकी अपनी-अपनी अलग सहिता, ब्राह्मण और आरण्यक थे, जैसे 
(कृष्ण ) यजुर्वेद की तेत्तिरीय शाखाकी तैत्तिरीय सहिता, तैत्तिरीय ब्राह्मण 
और तैत्तिरीय आरणप्यक। भाज बहुतसी शाखाओके संहिता, ब्राह्मण, 
आरण्यक लुप्त हो चुके हैं। 
वेदोंमे सबसे पुरानी ऋग्वेद मंत्र-संहिता है। ऋग्वेदके मंत्रकर्ता ऋषियों 

में सबसे पुराने विश्वामित्र, वशिष्ठ, भारद्वाज, गोतम (+--दीघंतमा), अजि 
आदि हैं। इनमे कितने ही विष्वामित्र, वक्षिष्ठकी भाँति हैं समसामयिक 
परस्पर, और कुछमें एक दो पीढ़ियोंका अंतर है। अंगिराके परौत्र तथा 
बृहस्पतिके पुत्र भरद्वाजता समय' १५०० ई० पू० है। भारद्वाज उत्तर- 


१. देखिए मेरा “सांकृत्पापन-बंश । 
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पंचाल (>वत्तेमान रुहेलखंड) के राजा दिवोदासूके पुरोहित थे। विश्वा- 
मित्र दक्षिण-पंचाल (+आगरा कमिएनरीका अधिक भाग) से सबद्ध 
थे। वशिष्ठका संबध कुद (+मेरठ और अम्बारा कमिदनरियोंके अधिक 
भाग)-राजके पुरोहित थे। सारा ऋग्वेद छे सात पीढ़ियोंके ऋषियोंकी 
कृति है, जैसा कि वृहस्पतिके इस वशंसे पता लगेगा--- 

(अगिरा ) 


बृहस्पति (१५२० ई० पू०) 
84 (१५०० ई० पू० ) 
(विदथी ) 

बर (१४६० ई० पू० ) 
(सकृति १४४० ई० पू०) 


हक [ १४२० र्ड्० पू० ) (सलदेब) 

इनमें बृहस्पति, भारद्वाज, नर और गौरवोति ऋग्वेदके ऋषि हैं। 
डृहस्पतिसे मौरवीति (--सांकृत्यायनोंके एक प्रवर पुरुष) तक छे पीढ़ियाँ 
होती हैं। मैंने अन्यत्च! भारदाजका काल १५०० ई० पू० दिखलाया है, 
और पीढ़ीके लिए २० व्षका जौसत लेनेपर बृहस्पति (१५२० ई० पू०) से 
गौरबीति के समय (१४२० ई० पू०) के अदर ही ऋषियोंने अपनी रचनाएँ 
की । ऋषियोंकी परम्पराओंपर नज़र करनेपर हम इसी नतीजेपर पहुँचते 
हैं कि ऋग्वेदकः सबसे अधिक भाग इसी समय बना है। ब्राह्मणों और 
आरण्यकोंके बननेका समय इससे पीछे सातबी और छठी सदी ईसा पूर्व 


१. देखिए भेर्त “सांकृत्यायन-बंश 
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तक चला आता है। प्राचीन उपनिषदोंमें सिर्फ़ एक (ईश) मंत्र-संहिता 

(शुक्ल यजु्वेद) का भाव (अन्तिम चालीसवाँ) अब्याय है; बाकी सातों 

ब्राह्मणोंके भाग हैं, या आरण्यकोंके। 

ऋषेद प्रधानतया कुर, उत्तर-दक्षिण-पंचाल देशों अर्थात्‌ आजकलके 

पश्िचमी युक्‍्त-प्रान्तमें बता, जो कि आयोके मारतमें आगमनके बाद तीसरा 

बसेरा है--पहिला बसेरा मंद्धिल काबुछ और स्वात नदियोंकी उपत्यकाओं 

(अफ़गानिस्तान) में था, दूसरा सप्त-सिन्‍्यु (पंजाब) में, और यह तीसरा 

बसेरा पदिचमी युक्‍त-प्रान्त या यमुना-गंगा-रामगंगाकी मैदानी उबर उपत्य- 

काओमे। इतना कहनेसे यह भी मालूम हो जायगा कि क्‍यों प्रयाग और 

सरस्वती (घाघर) के बीचके प्रदेशको पीछे बहुत पुनीत, अधिकांश तीर्योंका, 

क्षेत्र तथा आर्यावतों कहा गया। 

बेदसे आयोके समाजके विकासके बारेमें जो कुछ मिलता है, उससे जान 

पढ़ता है कि “आर्यावत्ते” में बस जानेके समय तक आयोमें कुरु, पांचाल जैसे 
प्रमुताशाली सामन्तवादी राज्य कायम हो चुक थे; कृषि, ऊनी वस्त्र, तथा 
व्यापार खूब चर रहा था। तो भी पशुपाजन---विशेषकर गोपालन, जो कि 
मास, दूध, हल चलाना तीनोंके लिए बहुत उपयोगी था--उनकी आधिक 
उपजका सबसे बड़ा जरिया था। चाहे सुवास्तु और सप्त्सिस्धुके समय---जो 
कि इससे तीन-चार सदी पहिले बीत चुका था---की ध्वनिर्याँ वहाँ कहीं-कही 
भले ही मिल जायें, किन्तु उनपर ऋग्वेद ज्यादा रोक्षनी नहीं डालता। 
इस समयके साहित्यसे यही पता छगता है, कि आर्यावसेंमें बसनेकी आरंभिक 
अवस्थामें उनके भीतर “वर्ण” या जातियाँ बनने ज़रूर लगी थीं, किन्तु अमी 
वह तरल या अस्थिर अवस्थामें थीं। अधिक शुद्ध रक्‍्तबाले आर्य ब्राह्मण 
या क्षतिय थे। केवल विद्वामित्र ही राज-युत्र (क्षत्रिय) होते ऋषि 
नहीं हो गए, बल्कि ब्राह्मण मरद्ाजके पौत्रों सहोत्र और शुनहोत्रकी अगली 
सारी सन्‍्तानें क्रमशः झुद और पंचालकी क्षत्रिय झासक थीं। भरदाजके 
प्रषोत्र संकृतिका पुत्र रन्तिदेव भी राजा और क्षत्रिय था। इस प्रकार इस 
समय (+कुक-पंचालकालमें) जहाँ तक ब्राह्मण क्षत्रियों--झासकों तथा 
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पुरोहितों---का संबंध है, वर्ण-व्यवस्थां कर्म पर निर्भर थी। ब्राह्मण 
क्षत्रिय हो सकता था और क्षत्रिय ब्राह्मण हो सकता था। आगे जिस 
वक्‍त राजाओंको संरक्षकतामें पुस्तैनी पुरोहित---आहाण---तथा ब्राह्मणोंके 
विधानके अनुसार क्षत्रिय आनुवंशिक योद्धा और शासक बनते जा रहे 
थे; उस वक्‍त भी सप्तसिन्ध्‌ तथा काबुल-स्वातमें ब्राह्मगादि भेद नहीं 
कायम हुआ | पूरवर्मे भी मल्छ-वज्जी आदि भ्रजातंत्रोंमे भी यही हालत थी, 
यह हम अन्यत्र' बतला चुके हैं। इसी पुरोहित-शाहीके कारण इन देक्षोंके 
आर्योको---जो रक्‍्तमें “भआार्यावत्तें के ब्राह्मण-श्षत्रियों (>>आर्यों) से कहीं 
अधिक शुद्ध थे---बआत्य (>>पतित) कहा जाता था। किन्तु यह “क्रियाके 
लोप” या “ब्राह्मण के अदर्शनसे नहीं” था, बल्कि वहाँ वह अपने साथ लाई 
पुरानी व्यवस्थापर ज्यादा आरूढ़ रहना चाहते थे। आयेकि सामन्तवादके 
अरम विकासकी उपज ब्राह्मणादि भे दको मानना नहीं चाहते थे। 
ऋग्वेदके आर्यावत्त (१५००-१००० ई० पू०) में, जैसा कि मैं अभी 
कह चुका, कृषि और गोपालन जीविकाजेनके प्रधान साधन थे। युक्‍त- 
प्रान्त अभी घने जंगलोंसे ढेंका था, इसलिए उसके वास्ते वहाँ बहुत सुभीता 
भी था। उस वक्‍तके आर्योका खाद्य रोटी, चावर, दूध, घी, दही, मास--- 
जिसमें गोमास (बछड़ेका मांस, प्रियतम )--वहुप्रचलित खाद्य थे; मांस 
पकाया और भुत्रा दोनों तरहका होता था। अभी मसाले और छोक-बघाड़का 
बहुत जोर न था। गर्मायर्म सूप (मांसका रस) जो कि हिन्दी-युरोपीय जातिके 
एक जगह रहनेके समयका प्रधान पेय था, वह अब भी वेंसा ही था।' 
सोम (>-भाग ) का रस हिम्दी-ईरानी कालऊसे उनके प्रिय पानोंमे था, वह अब 
भी मौजूद था। पामके साथ नृत्य उनके मनोरंजनका एक प्रिय विषय था। 
१. “बोल्गासे संगा” पुर्ठ २१६-१८। २- संकृतिके पुत्र दानो 
रन्तिदेवके दो सौ रसोइम्े, प्रतिदिन दो हुज/रसे अधिक यायोंके सांसको पका- 
कर भी, अतिथियोंसे विनयपूर्वक कहते बे--“सुर्थ भूमिध्टमहतीध्य माश् 
मांस बथा पुरा। महाभारत, द्रोध-पर्य ६७५१७, १८। शान्ति-पर्थ २९-२८। 
श्प 
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देशवासी लोहार (>-ताम्रकार ), बढ़ई (-"रघकार ), कुम्हार अपने व्यव- 
सायको करते थे। सूत (ऊ्नी) कातना और बुनना प्रायः हर आर्यगृहमें 
होता था। ऊनी कपड़ोंके अतिरिक्त चमडेकी पोशाक भी पहनी जाती थी । 

सिस्घुकी पुरानी सम्यतासे मेसोपोतामिया और सिस्रकी माँति वैयक्तिक 
देवता तथा उनकी प्रतिमाएं या संकेत भी बनते थे। किन्तु आयोको वह 
पसन्द न थे---खासकर अपने प्रतियोगी सिन्धुवासियोकी लिगपूजाको 
घृणाकी दृष्टिसे देखते हुए, वह उन्हें 'शिवनदेवा:” कहते थे। आर्यावर्तीय 
आयकि देवता इन्द्र, वरुण, सोम, पर्जन्य आदि अधिकतर प्राकृतिक शक्तियाँ 
थे। उनके लिए बनी स्तुतियोमें कभी-कभी हमें कवित्व-कछाका चमत्कार 
दिखाई पडता है, किन्तु वह सिर्फ कविताएँ ही नही बल्कि भक्तकी भावपूर्ण 
स्तुतियाँ हैं। बायू की स्तुति करते हुए ऋषि कहता है'--- 

“बह कहाँ पैदा हुआ और कहाँसे आता है ? 

वह देवताओंका ज्ीवनप्राण, जगत॒की सबसे बड़ी सनन्‍्तान है। 

वह देव जो इच्छापूर्वक सबंत्र धूम सकता है। 

उसके चलने की आनाजको हम सुनते हैं; किन्तु उसके रूपको नहीं।” 


२-वाहनिक जिचार 

(१) ईस्वर--ऋग्वेदके पुराने मंत्रोंमें यद्यपि इन्द्र, सोम, वरुणकी 
महिमा ज्यादा याई गई है, किन्तु उस वक्‍त किसी एक देवताकों सर्वेर्वा 
माननेका ख्याछ नहीं था। ऋषि जब किसी भी देवताकी स्तुति करने 
लगता तन्मय होकर उसीको सब कुछ सभी गुणोंका आकर कहने रूगता। 
किन्तु जब हम ऋशग्वेदके सब्रसे पीछेके मत्रों (दशम मंडल) पर पहुँचते 
हैं, वो वहाँ बहुदेववादसे एक देवबादकी ओर प्रगति देखते हैं। सभी 
जातियोंके देव-लोकमे उसके अपने समाजका प्रतिबिब होता है। जहाँ” 
आारंभकालमें देवता, पितृसताकों समाजके नेता पितरोंकी भाँति छोटे- 


१. ऋण्चेद १०११६८३, ४ 
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बड़े शासक थे, वहाँ आगे नियंत्रित सामन्त था राजा बनते हुए अन्तमें 
बह निरंकुश राजा बन जाते हैं --निरंकुश जहाँ तक कि दूसरे देवव्यक्तियों- 
का संबंध है; धामिक, सामाजिक, नियमोसे भी उन्हें निरंकुश कर देना 
तो न ब्राह्मणोंकों पसन्द होता, न प्रभु वर्गकों । प्रजाके अधिकार जब 
बहुत कम रह गए, और राजा सर्वेसर्वा बन गया, उसी समय (६००-५०० 
ई० पृ०) “देव” राजाका प्र्यायवाची शब्द बना । 
देवावलीकी ओर अग्रसर होनेपर एक तो हम इस ख्याकूकों फैलते देखते 
हैं, कि ब्राह्मण एकही (उस देवताकों ) अग्नि, यम, सूर्य कहते हैं।' दुसरी 
ओर एकाधिकार को प्रकट करनेवाले प्रजापति वरुण जैसे देवताओंकों आगे 
बाते देखते हैं। ब्रह्म (नपुंसकर्छिंग) व्यापार-प्रधान कालके उपनिषदोंमें 
अइछकर यद्मपि देवताओंका देवता, एक अद्वितीय निराकार शक्ति बन जाता 
है; किन्तु जहाँ ऋग्वेदका बह्मा (पुछिंग) एक साधारणसा देवता है, वहाँ 
ब्रह्म (नरृंसक ) का अर्थ भोजन, मोजनदान, सामगीत, अद्भुत शक्तिवाला 
मत्र, यज्ञपूति, दान-दक्षिणा, होता (पुरोहित) का मंत्रपाठ, महान्‌ आदि 
मिलता है। प्रजापति ऋग्वेदके अन्तिमकालमें पहुंचकर महान्‌ एकदेवता 
सर्बेश्बर बन जाता है; उसके क्रम विकासपर भी यदि हम गौर करें, तो वह 
पहिडछे प्रजाओंका स्वामी, एक विशेषण मात्र है। ऋग्वेदकी अन्तिम रचना 
दशम मंडलूमें प्रजापतिके बारे में कहा गया है -- 
“हिरष्य-गर्म (सुनहरे गभैवाला) पहिले था, वह भूतका अकेला 
स्वामी मौजूद था।” 
“बह पृथिवी और इस आकाशकों धारण करता था, उस ([प्रजा- 
पति) देवको हम हवि प्रदान करते हैं।” 
वरुण तो भूतलके धावितशाली सामन्‍्त राजाका एक पूरा प्रतीक था। 
,और उसके लिए यहाँ तक कहा गया-- 
१. “एक सद्ठिप्रा बहुधा बदस्ति अग्लि य्ं भातरिध्वाममाहु:। 
ऋ० १।१६४४६ 
२. ऋग १०११२ 
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“दो (आदमी) बैठक < जो आपसमें मंत्रणा करते हैं, उसे तीसरा राजा 

वरुण जानता है। 

(२) आत्मा--वैदिक ऋषि विश्वास रखते थे कि आत्मा (मन) 
शरीरसे अलग भी अपना अस्तित्व रखता है । ऋग्वेदके एक मंत्र' में कहा 
गया है कि वह वृक्ष, वनस्पति, आन्तरिक्ष सूर्य आदिसे हमारे पास चली 
आये । वेदके ऋषि विश्वास करते थे कि इस लछोकसे परे भी दूसरा लोक 
है, जहाँ मरनेके बाद सुकर्मा पुरुष जाता है, और आनन्द भोगता है। नीचे 
पातालमे नर्कका अन्धकारमय लोक है, जहाँ अधर्मी जाते है। ऋग्वेदमें 
मन, आत्मा और असु्‌ जीवके वाचक शब्द है, लेकिन आत्मा वहाँ आम- 
तौरसे प्राणवायू या शरीरकेलिए प्रयुक्त हुआ है। वेदिक कालके ऋषि 
पुनर्जन्म से परिचित न थे। शायद उनकी सामाजिक विषमताओके इतने 
जबर्दस्त समालोचक नहीं पैदा हुए थे, जो कहते कि दुनियाकी सह विष- 
मता--गरीबी-अमीरी दासता-स्वामिता, जिससे चंदको छोडकर बाकी 
सभी दुःखकी चक्‍कीमे पिस रहे है--सरुत सामाजिक अन्याय है, और उसका 
समाघान कभी न दिखाई देनेवाले परलोकसे नहीं किया जा सकता । 
जब इस त्तरहके समालोचक पैदा हो गए, तब उपिनषत्‌-कालके घाभिक 
नेताओंको पुनजन्मकी कल्पना करनों पड़ी--यहाँकी सामाजिक विषमता 
भी बस्तुतः उन्ही जीवोंको लौटकर अपने कियेको भोगनेकेलिए हैं। जिस 
सामाजिक विषभताकों लेकर समाजके प्रभुओं और शोषकोंके बारेमें यह 
प्रशन उठा था; पुनजेन्मसे उसी विषमताके द्वारा उसका समाधान--बड़े ही 
चतुर दिमागका एक था, इसमें सन्देह नहीं। 

ऋशग्वेदके बारे मे जो यहाँ कहा गया, वहू बहुत कुछ साम और यजुवेंद- 
पर भी लागू है। ७५ मंत्रोंकी छोड़ सामके सभी मंत्र ऋग्वेदसे लेकर यशेमिें 
गानेकेलिए एकत्रित कर दिए गये हैं। (शुक्ल-) यजुर्वेद संहिताके भी 
बहुतसे मत्र ऋग्वेद लिए गए हैं; और कितने ही नये मत्र भी हैं। 


१. ऋग्वेश १०५५८ 


बेद ] भारतीय दर्शन ३८९ 


यर्जुवेंद यश्ञ या कर्मकांडका मंत्र है, और इसलिए इसके मत्रोंकों मिन्न- 
भिन्न यज्ञोमें उनके प्रयोगके ऋमसे संगृहीत किया गया है। अथर्ववेद सबसे 
पीछेका वेद है। बुद्धेके वक्त (५६३-४८३ ई०) तक बेद तीन ही माने 
जाते ये। सुपठित पड़ित ब्राह्मणको उस वक्‍त “तीनों वेदोंका पारंगत'" 
कहा जाता था। अथर्ववेद 'मारन-मोहन-उच्चाटन” जैसे तत्र-मत्रका 
वेद है । 

(३) इशेन--इस प्रकार जिसे हम दर्शन कहते हैं, बह वैदिक कालमें 
दिखलाई नहीं पड़ता । वैदिक ऋषि धर्म और देववादमें विश्वास रखते 
हैं। यज्ञो-दान द्वारा अब और ,भरनेके बाद भी, वह सुखी रहना चाहते 
थे। इस विद्वकी तहमे क्या हैं? इस चलके पीछे क्या कोई अचल शक्ति 
है? यह विश्व प्रारभमें कसा था? इन विचारोका घुंघडलासा आभास 
मात्र हमे ऋग्वेदके नासदीय सूक्‍त' और गजुर्वेदके अन्तिम अध्याय" में 
मिलता है । नासदीय सुक्तमे है--- 

“उस समय न सत्‌ (--होना) था न अ-सत्‌ । 

ने अन्तरिक्ष था न उसके परे व्योम था। 

किसने सबको ढाँका था? और कहाँ ? और किसके द्वारा रक्षित ? 

क्या यहाँ पानी अथाह था ? ॥९१॥ 

तब न मृत्यु था ल अमर मौजूद; 

सत और दिनमें वहाँ भेद न था। 

वहाँ वह एकाको स्वावल॒वी हक्तिसे इवसित था, 

उसके अतिरिक्त न कोई था उसके ऊपर ॥२॥ 

अंधकार वहां आदिमे अंपरेभे छिपा था, 

विद्व भेदशून्य जल था । 

बह जो शून्य और खालीमे छिपा बैठा है। 


१. “सिह बेदानं पारगू २. ऋण १०११२९ 
३. यजुः अध्याय ४० (ईश-उपनिषय) । 
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वही एक (अपनी) शक्तिसे विकसित था॥३॥ 

तब सबसे पहिली बार कामता उत्पन्न हुई; 

जो कि अपने भीतर मनका प्रारंभिक बीज थी। 

और ऋषियोंने अपने हृदयमें खोजते हुए, 

अ-सत्‌में सत॒के योजक संबंधकों खोज पाया ॥४॥ 

८ भर ८ 

वह मूल स्लोत जिससे यह विश्व उत्पन्न हुआ, 

ओऔर क्या वह बनाया गया या अक्वत था , 

(इसे) वही जानता या नही जानता है, जो कि उच्चतम चौलोकसे 

शासन करता है, जो सबंदर्शी स्वामी है ।” ॥७॥। 

यहाँ हम उन प्रश्नोंको उठते हुए देखते हैं, जिनके उत्तर आगे चलकर 
दर्शनकी बुनियाद कायम करते हैं। विश्व पहिले क्या था ?--इसका 
उत्तर किसीने सत्‌ अर्थात्‌ बह सदासे ऐसा ही मौजूद रहा--दिया ! किसीने 
कहा कि वह अनसत्‌ >-नही मौजूद अर्थात्‌ सृष्टिसे पहिले कुछ नहीं था। 
इस सूक्‍्तके ऋषिने पहिले,वाबके प्र तिबाबका प्रतिवाद (प्रतिषेध ) करके--- 
“नहीं सत्‌ था नहीं असत्‌”--द्धारा अपने संवादकों पेश किया। उसने 
उस विद्यसे पहिलेकी शून्य अवस्थामें भी एक सत्ताकी कल्पना की, जो कि 
उस मृत-छून्‍्य जगत्‌मे भी सजीव थी । आरभमें “विश्व भेद-शून्य जल था”, 
यह उपनिषद्के “यह जल ही पहिले था” का मूल है। ऋषिकी इस जिज्ञासा 
और उत्तरसे पता ऊूगता है, कि विश्वका मूल ढूँढ़ते हुए, वह कभी तो 
प्रकृत्िके साथ चलना चाहता है, और ये लकी भाँति, किन्तु उससे कुछ सदियों 
पूर्व, जलकों सबका मूल मानता है। दूसरी ओर श्रकृतिका तट छोड़ 
वह शून्यसें छछाँग मार एक रहस्यमयी शक्तिकी कल्पना करता है, जो कि 
उस “शून्य और खालीमें बैठी” है। अन्तमें रहस्यको और गृह बनाते हुए, 
विश्वके सर्वदर्शी शासकके ऊपर विश्वके कृत या अकृत होने तथा उसके 


१. जाप एवं इवमप्र आसुः -अहदारध्यक ५॥५।१ 


उपनिवय्‌ ]' जारतोय रकम ३९१ 


बारेमें जानने न जाननेका भार रखकर चुप हो जाता है। इस हरूम्बी 
छलाँगमें साहस भी है, साथ ही कुछ दूरकी उड़ानके बाद थकावटसे फिर 
घोंसलेकी ओर छौटना भी देखा जाता है । जो यही बतलाते हैं कि कवि 
(>-ऋषि ) अभी ठोस पृथिवीकों बिलकुल छोडनेकी हिम्मत नहीं रखता । 

ईश-उपनिषद्‌ यद्यपि संहिता (यजुवेद) का भाग है, तो भी बह काल 
और विचार दोनोंसे उपनिष३-युगका भाग है, इसलिए उसके बारेमें हम आगे 
लिलेंगे । 


$ २-उपनिषद्‌ (७००-१०० डुं ० प्‌० ) 
क-कार 


वैसे तो निर्णयसागर-प्रेस (बंबई) ने ११२ उपनिषर्दे छापी हैं, किन्तु 
यह बढ़ती संख्या पीछेके हिन्दू धाभिक पंथोंके अपनेको वेदोक्त साबित 
करनेकी धुनकी उपज हैं। इनमे निम्न तेरहको हम असली उपनिषदोंमें 
गिन सकते हैं, और उन्हें कालक्रमसे निम्न प्रकार विभाजित किया जा 
सकता है--१. प्राचीनतम उपनिषदें (७०० ई० पू०)-- 
(१) ईश,, (२) छांदोग्य, (३) बृहदारण्यक । 
२. द्वितीय कालकी उपनिषदें (६००१७५०० ई० पूृ०)--- 
(१) ऐतरेय (२) तैत्तिरीय । 
३ तुतीयकालकी उपनिषदे (५००-४०० ई० पू०)-- 
(१) प्रइन, (२) केन, (३) कठ, (४) मुडक, (५) साडक्य! 
४ चतुर्यकारकी उपनिषर्दे (२००-१०० ई० पू०)-- 
(१) कौषीतकि, (२) मेत्री, (३) श्वेताश्वतर 
जैमिनिने वेदके मंत्र और श्राह्मण दो भाग बताये हैं, यह हम 
कह चुके हैं। मंत्र सबसे प्राचीन मास है, यह भी बतलाया जा चुका है 
ब्ाह्मयणोंका मुर्य काम है, मंत्रोंकी व्याख्या करना, उनमें निहित या उनके 
पोषक आख्यानोंका वर्णन करना, यज्ञके विधि-विधान तथा उसमें मंत्रोंके 
प्रयोगको बताना । ब्राह्मणोंके ही परिविष्ट आरध्यक हैं, जैसे (शुक्ल )- 


३९२ बशेन-दिग्दर्दन [ अध्याय १४ 


यजूवेंदके शतपथ (सौ रास्तोवाले) ब्राह्मणका अन्तिम भाग बृह॒दारण्यक 
उपतिषद, एक बहुत ही महत्वपूर्ण उपनिषद्‌ है। लेकिन सभी आरप्यक- 
उपनिपद नही है, हाँ, विल्ही-किन्ही आरण्यकोंके अन्तिम भागमें उपनिषद्‌ 
मिलती है--जैसे ऐतरेय-उपनिषद्‌ ऐतरेय-आरण्यकका और तत्तिरीय 
उपनिषद तैतिरोय-आरण्यकके अन्तिम भाग हैं। ईश-उपनिषद्‌, यजूवेंद 
सहिता (मत्र) के अन्तभे आती है, दूसरी उपनिषददे प्राय किसी न किसी 
ब्राह्मण या आरण्यकके अन्तमे आती हैं, और ब्राह्मण खुद जैमिनिके अनु- 
सार बेदके अन्तमे आते है, आरण्यक ब्राह्मणके अन्तमे आते हैं, यह बतला 
चुके है। इन्ही कारणोसे उपनिषदोकों पीछे वेदान्त (>न्‍्वेंदका अन्त, 
अन्तिम भाग) कहा जाने लगा। 

वैसे उपनिषद्‌ शब्दका अं है पास बैठकर गुरुढ्वारा अधिकारी शिप्य- 
को बतलाया जानेवाला रहेस्‍थ। ईशको छोड देनेपर सबसे पुरानी उप- 
निपदे छादोग्य और वृहदारण्यक गद्यमे हैं, पीछेकी उपनिषदें केवल 
पद्म या गद्यमिश्रित पद्यमे है। 


ख-उपनिषद्‌-संक्षेप 

उपनिषरके ज्ञात और अज्ञात दार्गनिकोके आपसमे विचार भिन्नता 
रखते है। उनमे कुछ आरुणि और उसके शिष्य याज्ञवल्क्यकी भाँति 
एक तरहके अद्गंती विज्ञानवादपर ज्ञोर देते है, दूसरे द्वैतवादपर जोर देते 
है, तीसरे शरीरके रूपमे ब्रह्म और जगत्‌की अद्व॑तताकों स्वीकार करते है। 
उपनिषद्‌ इत दाश्शनिकोके विचारोके उनकी छिष्य-परपरा और शाखा- 
परपरा द्वारा अपूर्ण रूपसे याद करके रखे गये संग्रह हैं, किन्तु इस 
सम्रहमे न दार्शनिककी प्रधानता है, न हेत या अद्वैतकी। बल्कि किसों 
वेदकी शाखामे जो अच्छे-अच्छे दार्शनिक हुए, उनके विचारोकों वहां एक 
जगह जमाकर दिया नया । ऐसा होना ज़रूरी भी था, क्योंकि प्रत्येक 
ब्राह्ममको अपनी छाखाके मत्र, ब्राह्मण, आरण्यक उपनिषद्‌, (कल्प 
व्याकरण) का पढ़ना ( स्वाध्याय) परम कर्त्तव्य माना जाता था। 


ईशा] भारतीय वर्शन ३९३ 


उपनिषदके मुख्य विषय हैं, लोक, ब्रह्म, आत्मा (ज>जीव), पुनर्जन्म 
मुक्ति--जिनके बारेमें हम आगे कहेंगे । यहाँ हम मुख्य उपनिषदोंका 
संक्षेपमें परिचय देना चाहते हैं। 


१- प्राच्चीनतम उपनिषदें (७०० ई० पू०) 


(१) ईश-उपनिषद--ईश-उपनिषद्‌ यजुर्वेद-संहिताका अन्तिम 
(चालीसव ) अध्याय है, यह बतला भये हैं। यह अठारह पद्मोंका एक छोटा 
सा संग्रह है। चूँकि इसका प्रथम पथ (मत्र) शुरू होता है /ईशावास्य” से 
इसलिए इसका नाम ही ईश या ईशावास्य उपनिषद्‌ पड़ गया । इसमें वर्णित 
विषय है, ईशइ्वरकी सर्वव्यापकता, कार्य करनेकी अनिवार्यता, व्यवहार- 
ज्ञान (अविद्या) से परमार्थ ज्ञान ( >वह्य-विद्या) की प्रधानता, ज्ञान और 
कर्मका समन्वय । प्रथम मत्र बतलाता है--- 

“यह सब जो कुछ जगतीमें जगत्‌ है, वह ईशमे व्याप्त है, अत. त्यागके 
साथ भोग करना चाहिए। दूसरेके धनका लोभ मत करो।” 

वैयक्लिक सम्पत्ति का रूयाल उस वक्‍त तक इतना पृवित्र और दृढ़ हो 
चुका था, साथ ही धनी-गरीब, कमकर-कासचोरकी विषमता, इतनी बड 
चुकी थी, कि उपनिषद्‌ -कर्ता अपने पाठक के मनमभे तीन बातोंको बैठा देना 
जाहता है--- ( १) ईश सब जगह बसा हुआ है, इसलिए किसी “बुरे कामके 
करते वक्‍त तुम्हें इसका ध्यान और ईशसे भय खाना चाहिए; (२) भोग 
करो, ण्ह कहना बतलाता है कि अभी वे राग्य' विना नकेलके ऊटकी भाँति 
नही छूट पड़ा था; जीवनकी वास्तविकता और उंसके लिए जरूरी भोग- 
सामभ्ी अभी हेय नहीं समझी गई थी। हाँ, वेयक्तिक सम्पत्तिके ख्थालसे 
भी यह ज़रूरी था कि निर्धन कमकर वर्ग “भोग करो का अर्थ स्वच्छन्द- 
मोगवाद न समझ ले, इसलिए उनपर नियंत्रण करनेके लिए त्यागपर भी 
जोर दिया गया । और (३) अस्तमें मंत्रकर्तनि बैंगक्तिक सम्पत्तिको 
पविश्नताकी रक्षाके लिए कहा---“दूसरेके धनका लोम मत करो।” उस 
कालके बर्ग-पुकुत (दोषक-शोषित, निठल्ले-कमकर) समाजके छिए इस 
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मत्वका यही अर्थ था; यद्यपि व्यक्तियोंमेसे कुछके छिए इसका अर्थ कुछ 
बेहतर भी हो सकता था, क्योंकि यहाँ त्यागके साथ भोगकी बात उठाई 
गई थी। लेकिन उसके लिए बहुत दूर तक खीच-तान करनेकी गुंजाइश 
नहीं है। ईशके व्याप्त होने तथा दूसरेके घनकों न छुनेकी शिक्षा समर्थ 
है, वहाँ भय पैदा करनेकेलिए जहां राजदंड मी असमर्थ है। आजके 
वर्ग-ससाजकी भॉति उस कालके वर्गसमाज के शासन-यंत्र (राज्य) का 
प्रधान करतंव्य था,. वर्ग-स्वार्थं--शोषण और वेयक्तिक सम्पत्ति--की 
रक्षा करना | मंत्रकर्ताने अपनी प्रथम और अन्तिम शिक्षाओ्रेसे राज्यके 
हाथोंको मजबूत करना चाहा। यदि ऐसा नहोता, तो आजसे भी अत्यन्त 
दयनीय दह्यावाले दास-दासियों (जिन्हें बाजारोंमें ले जाकर सौदेकी 
तरह बेंचा-खरीदा जाता था) और काम करते-करते मरते रहते भी खाने- 
कपडेको मुहताज कम्मियोंकी ओर भी ध्यान देना चाहिए था। ऐसा होने- 
पर कहना होता--“जगतीमे जो कुछ है, वह ईशकी देन, सबके लिए 
समान है, इसलिए मिलकर भोग करो ईशके उस धनमें लोम मत 
करो।” ' 
उपनिषद-कालके आरंभ तक आयोंके ऊपरी वर्ग--शासक १रोहित 
वर्गं--मे भोग और विरास-प्रधान जीवन उस सीमा तक पहुँच गया था; 
जहाँ समाजकी भीतरी विषधमता,अन्दर-अन्दर कुढ़ते उत्पीड़ित वर्गके मूक 
रोष, और शोषकोंकी अपने-अपने लोभकी पूतिकेलिए निरन्तर होते 
पारस्परिक कलह, शोषक घनिक वर्ग को भी सुखकी नींद सोने नहीं देते, और 
हर जगह शका एवं भय उठते रहते हैं। इन सबका परिणाम होता है 
निराशावाद और अकर्मण्यता । राज्य और धर्म द्वारा शासन करनेवाले 
वर्गको अकर्मष्यतासे हटानेके लिए दूसरे मंत्रमें कहा गया है--- 
“यहाँ काम करते हुए ही सौ वर्ष जीनेकी इच्छा रक्‍खो। 
१. ईशरत हद सर्व यत्‌ किच जगत्यां जगत। 
तेन समभाता भुंजीया मा गृषः तस्य लदड़मम्‌॥ 


काम्दोष्य |] आरतीय दर्शन ३९५ 


(बस) यही और दूसरा (रास्ता) तुम्हारे लिए नहीं, नरमें कर्म नहीं 
किप्त होता।” सपनिषद्कार स्वयं, यज्ञोंके व्यर्थंके लम्बे-चौड़े विधिविधानके 
विरुद्ध एक नई घारा निकालनेवाले ब्रें---“यज्ञके ये कमज़ोर बेड़े हैं।. . . 
इसे उत्तम मान जो अभिनन्दन करते हैं, वे मूढ़ फिर-फिर बुढ़ापे और 
मृत्युके शिकार बनते हैं। अविद्याके भीतर स्वयं वर्त्तमान (अपनेको) धीर 
और पंडित माननेवाले . . .मूढ (उसी तरह) भटकते हैं, जेसे अंधे द्वारा 
लिये जाये जाते अंधे। इष्ट (यज्ञ) और पूर्स (>नपराय किये जानेवाके 
कूप, ताऊाब) निर्माण आदि कर्मको सर्वोत्तम मानते हुए (उससे) दूसरेकों 
(जो) अ-मूढ़ अच्छा नहीं समझते, वे स्वर्गके ऊपर सुकर्मको अनुभव कर 
इस हीनतर लोकमें प्रवेश करते हैं।” 

उपनसिषद्की प्रतिक्रियासे कर्मकांडके त्यागको जो हवा उठी, उसके 
कारण नेतृवर्ग कहीं हाथ-पैर ढीला कर मैदान न छोड़ भागे, इसीलिए कर्म 
करते हुए सौ वर्ष तक जीते रहनेकी इच्छा करनेका उपदेश दिया गया। 

(२ ) छाम्दोग्य उपनिषद्‌ ( ७०० ई० पू० ); (क) संक्षेय-- 
ऊान्दोग्य और बुह॒दारण्यक न सिर्फ आकार हीमें बडी उपनिषदें हैं, 
बल्कि काऊू और प्रथम प्रयासमें भी बहुत महत्त्व रखती हैं। छान्दोग्पके 
प्रधान दार्शनिक उद्दयालक आरुणि (गौतम) का स्थान यदि सुक्रातका है, 
तो उनके शिष्य याज्वल्क्य वाजसेनय उपनिषद्का अफलातूँ है। हम इन 
दोनों उपनिषदोके इन दोनों दाशनिकों तथा कुछ दूसरोंपर भी आये 
लिखेंगे, तो भी इन उपनिषदोंके बारेमे यहाँ कुछ संक्षेप्सें कह देना जरूरी 
है । 

युहदारण्यककी भाँति छान्दोग्य पुरानी और सघिकालीन उपनिषद्‌ 
है, इसीलिए कर्मकाड-प्रशंसाको इसने छोडा नही है। बल्कि पहिले दूसरे 
अध्याय तो उपनिषद्‌ नहीं द्राह्मणका भाग होने छायक है। उपिनिषदुके 
सामवेदी होनेसे सामगान और ओम्‌की महिमा इन अध्यायोंमें गाई गई है । 
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हाँ, प्रथम अध्यायके अतमें दाल रोटीकेलिए “हावु” “हावु” (“सामगान- 
का अलाप) करनेवाले पुरोहितोंका एक दिलचस्प मज़ाक़ किया गया है। 
श्षक दाल्म्य---जिसका दूसरा नाम ग्लाव मैत्रेय भी या--कोई ऋषि था। 
नह बेदपाठके लिए किसी एकात स्थानमे रह रहा था ; उस समय एक सफ़ेद 
कुत्ता वहाँ प्रकट हुआ । फिर कुछ और कुत्ते आ गये और उन्होंने सफेद 
कुत्तेसे कहा कि हम भूखे है, तुम साम गाओ, शायद इससे हमें कुछ भोजन 
मिल जाये । सफेद कुत्तेने दुसरे दिन आनेकेलिए कहा। दाल्भ्यने कुत्तोंकी 
बात सुनी थी। वह भी सफ़ेद कुत्तेके सामगानकों सुननेकेलिए उत्सुक था। 
दूसरे दिन उसने देखा कि कुत्ते आगे-पीछे एककी मूंछ दूसरेके मुहमें लिए 
बैठकर गा रहे थे--- हि ! ओम, खाबे, ओम, पीयें ओम देव हमें भोजन दें। 
है अन्न देव ! हमारे लिए अन्न छाओ, हमारे लिए इसे छाओ, ओम ।' 
इस मज़ाकमे सामगायक पेटकेलिए यज्ञके वक्‍त एकके पीछे एक दूसरे 
अगलोंका वस्त्र पकड़े हुए पुरोहितके साम-गायनकी नकल उत्तारी गई है। 

तीसरे अध्यायमे आदित्य ( >सूर्य) को देव-मधु बतलाया गया है । 
ज्ौथे अध्यायमे रेकक्‍्व, सत्यकाम जाबाल और सत्यकाम के शिष्य उपकोसल- 
की कथा और उपदेश हैं। पाँचयें अध्यायमे जेविक और अश्वपति कँकेय 
(राजा) के दर्शन हैं। छठे अध्यायमें उपनिषद्के प्रधान ऋषि आरुणिकी 
छ्िक्षा है, और यह अध्याय सारे छान्दोग्यका बहुत महस्वपूर्ण भाग है। 
शतपथ ब्राह्मणसे पता रूगता है कि आरुणि बहुत प्रसिद्ध ऋषि तथा 
याज्ञवलक्यके गुरु थे। सातवें अध्यायमे सनत्कुमारके पास जाकर नारदके 
ब्रह्मज्नान सीखनेकी बात है । आठवें तथा अन्तिम अध्यायमे आत्माके 
साक्षत्कारकी युक्ति बतलाई गई है। 

(ख) ज्ञान--छान्दोग्य कमंकाडसे नाता तोड़नेकी बात नहीं करता, 
बल्कि उसे ज्ञानकांडसे पुष्ट करना चाहता है; जैसा कि इस उद्धरणसे 
मालूम होगा--- 
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“प्राणके लिए स्वाहा। व्यान, अपान, समान, उदानके लिए स्वाहा 
जो इसके ज्ञानके बिना अग्नि होम करता है, वह अंगा रोंको छोड मानो भस्ममें 
ही होम करता है। जो इसे ऐसा जानकर अग्निद्दोत्र करता है, उसके सभी 
पाप (नचबुराइयाँ) उसत्ती तरह दूर हो जाते हैं, जैसे सरकडेका घुआ 
आयगमे डालनेपर। इसलिए ऐसे ज्ञानवाला चाहे चांडारूको जूठ ही वर्षों 
न दे, वह वैदवानर-आत्मा (“अहम ) में आहुति देना होता है ।” 

“विद्या और अविश्या तो भिन्न-भिन्न है। (किन्तु) जिस (कर्म) को 
(आदमी ) विद्या (>-शान) के साथ श्रद्धा और उपनिषद्के साथ करता 
है, वह ज्यादा मज़बूत होता है।”' 

मनुष्यकी प्रतिभा एक नये क्षेत्रमें उड़ रही थी, जिसके वमत्कारकों 
देखकर लोग आइचरयय करने छगे थे। लोगोंको आइंचर्य-चकित होनेको ये 
दाशेनिक कम नहीं होने देना चाहते थे। इसलिए चाहते थे कि इसका ज्ञान 
कमसे कमर आदमियोंतक सीमित रहे। इसीलिए कहा गया है-- 

“इस ब्रह्मको पित्ता या तो ज्येष् पुज्को उपदेद करे या प्रिय शिप्यको 
किसी दूसरेको (हणिज) नही, चाहे (वह) इसे जल-रहित धनसे पूर्ण 
इस (पृथ्वी) को ही क्‍यों न दे देवे, 'यही उससे बढ़कर है, यही उससे 
बढ़कर है ।” 

(ग) शर्माचार--छान्दोग्यके समयमें दुराचार किसे कहते थे, इसका 
पता निम्न बच्चसे लूगता है--- 

“सोनेका चोर, शराब पीनेबाला, गुरु-पत्तीके साथ व्यभिचार करने- 
वाला और ब्रह्महत्या करनेवाला, ये चार और इनके साथ (संसर्गे या) 
आचरण करनेवाले पतित होते हैं।”* 

सदाचार तीन प्रकारके बतलाये गये हैं'-... 

“घर्मके तीन स्कन्ध (+वर्ग) हैं---यज्ञ, अध्ययन (>-वेदपाठ) और 
दान। यह पहिला तप ही दूसरा (स्कन्घ है), ब्रह्मचयें, (रख) आचाये- 
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कुरूमें बसना-; आचायेके कुलमे अपनेको अत्यन्त छोटा करके. (रहना) । 
ये सभी पुण्य लोक (वाले) होते हैं। (जो) ब्रह्ममें स्थित है वह अमृतत्व 
(मुक्ति) को प्राप्त होता है।' किस 

(घ) ब्रहा--बह्कों शानमय जिकह्लों या प्रतीकोंमें उपासना करनेकी 
बात छांदोग्यमे सबसे ज्यादा आई है । इनके बारेमें सन्देह उठ सकते ये 
कि यह ब्रह्मकी उपासनाएँ हैं या जिन प्रतीकों--आदित्य, आकाश जादिकी 
उपासना करने--को कहा गया है। वहाँ अलग-अलग देवता हैं। और उसी 
रूपमें उनकी उपासना करनेको कहा सया है। वादरायणने अपने वेदान्त- 
सूत्रोंके काफी भागको इसीको सफाई में खर्च किया है, यह हम आगे देखेंगे। 
इन उपासताओंमेसे कुछ इस प्रकार हैं-.- 

(०) दहर--दहुदयके क्षुद्र (>दहर) आकाशमें ब्रह्मकी उपासना 
करनेकेलिए कहा गया है--- 

“इस ब्रह्मपुर (-"शरीर) मे जो दहर (+क्षुद्र) पुंडरीक (कमल ) 
गृह है। इसमे भीतर (एक) दहर आकाश है, उसके भीतर जो हैं, उसका 
अन्वेषण करना चाहिए, उसकी ही जिज्ञासा करनी चाहिए।. . . . . . 
जितना यह (बाहरी) आकाश है, उतना यह हृदयके भीतरका आकाश 
है । दोनो थू (नक्षत्र)-लोक और पृथ्वी उसीके भीतर एकत्रित हैं--- 
दोनों अग्नि और वायु, दोनों सूर्य और चंद्रमा, दोनों बिजली-सारे और 
इस विश्वका जो कुछ यहां है तथा जो नही, वह सब इसमें एकत्रित हैं।' 

(0) भूभा--सुखकी कामना हर एक मनुष्यमें होती हे। ऋषिने 
सुखको ही प्राप्त करनेका प्रलोभन दे, मारी (भूमा )-सुखकी ओर खींचते 
हुए कहा-- 

“जब सुख पाता है तब (उसके) लिए प्रयत्त करता है । भ-सुलको 
श्राप्तकर नहीं करता; सुखको ही पाकर करत है। सुखकी ही जिज्ञासा करनी 
चाहिए।. .जो कि भूमा (बहुत) है वह सुल है, घोड़ेमें सुख नहीं होता। 
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भूमाकी ही जिशासा करनी चाहिए। जहाँ (च्चह्ममें) न दूसरेको देखता, 
ने दूसरेकों युनता, न दूसरेका बिजानन करता (जानता) वह भूमा है। 
जहाँ दुसरेको देखता, सुनता, विजानन करता है, वह अल्प है। जो भूमा 
है वह अमृत है, जो अल्प है वह मर्त्य (नाशमान)। हे भगवान्‌ ! वह 
(नन्भूमा) किसमें स्थित है ।' अपनी महिमामें मा (अपनी) महिमामें 
नहीं।' गाय-घोड़े, हाथी-सोने, दास-भार्या, खेत-घरको यहाँ (लोग) महिमा 
कहते हैं। मैं ऐसा नही कह रहा हूँ । वही (>-भूमा ब्रह्म ) नीचे वही ऊपर, 
बही पश्चिम, वही पूरब, वही दक्षिण, वही उत्तरमें है; वही यह सब है।. . . 
वह (>-शानी) इस प्रकार देखते, इस प्रकार मनन करते और इस प्रकार 
विजानन करते आत्माके साथ रति रखनेबाला, आत्माके साथ क्रीड़ा 
और आत्माके साथ जोड़ीदारी रखनेवाला आत्मानंद स्वराड्‌ (ज>अपना 
राजा) होता है, वह इच्छानुसार सारे छोकोंमे विचरण कर सकता है ॥/* 
इसी भाँति आकाश, आदित्य,' प्राण, वैदवानरआत्मा,' सेतु" ज्योति* 
 आदिको भी प्रतीक मानकर ब्रह्मोपासनाकी शिक्षर दी गई है । 

(8) सुष्टि--विश्वके पोछे कोई अद्भुत शक्ति काम कर रहो है, 
और वह अपनेको बिलकुल छिपाए हुए नहीं है, बल्कि विश्यकी हर एक 
क्रिया उसीके कारण दुष्टिगोचर हो रही है उसी तरह जेसे कि शरीरमें, 
जीवकी किया देखी जाती है; लेकिन वस्तुओंके बनने-विगड़नेसे मानवके 
सनमें यह मी रूपालू पैदा होने छूगा कि इस सूष्टिका कोई आरम्म भी है, 
भौर आर*्भ है तो उस के पहिले कुछ था भी या बिलकुरू कुछ नहीं वा। 
इसका उत्तर इस तरह दिया गया है-- 

“है सोम्य (प्रिय) ४ यह पहिले एक अद्वितीय सद्‌ (जज्मावरूप) ही 
था। उसीको कोई कहते हैं---“बह पहिले एक अद्वितीय असद (>अमाव 
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रूप) हो था। इसलिए अ-सत्से सत उत्पन्न हुआ ।' लेकिन, सोम्य ! 
कैसे ऐसा हो सकता है--कैसे अ-सतूसे सत्‌ उत्पन्न होगा ।” सोम्य ! बहू 
पहिले एक अद्वितीय सद्‌ ही था। उसने ईक्षण (--इच्छा) किया--- मैं 
बहुत ही प्रकट होऊँ।' उसने तेज (+-अग्नि) को सिरजा। उस तेजने ईक्षण 
किया .. .उसने जलकों सिरजा. . . .उस जलने. . .अन्नकों सिरजा ।॥ 

इस उद्धरणसे स्पष्ट है कि (१) यहाँ उपनिषत्कार असतसे सतूकी 
उत्पत्ति नही मानता अर्थात्‌ वह एक तरहका सत्यकार्थवादी है ; (२) 
भौतिकतत्त्वोंमें आदिम या मूलतत्त्व तेज (--अग्नि) है । 

(व) सन (3) भौतिक--मन आत्मासे अछूय और भौतिक वस्तु 
है, इसी ख्यालसे यहाँ हम भनको अज्नसे बना सुनते हैं--.. 

“खाया हुआ अन्न तीन तरहेका बनता (-परिणत होता) है। उसका 
जो स्थूछ घातु (-सत्व) है, वह पुरीष (-पायखाना) बनता है, जो 
विचल्थ वह मास और जो अतिसूक्ष्म वह मन (बनता है) ।. . .सोम्य ! 
मन अन्नमय है ।. . सोम्य ! दहीको मयनेपर जो सूक्ष्म (अंश है) 
वह ऊपर उठ आता है, वह मक्खन (+-सर्पि:) बनता है। इसी तरह 
सोम्य ! खाये जाते अन्नका जो सूक्ष्म अंश है, वह ऊपर उठ आता है, 
वह मन बनता है। 

(०) सुप्सावल्था--इन आरंभिक विचारोंके लिए गाढ़ निद्रा और 
स्वप्नकी अवस्थाएं बहुत बड़ा रहस्य ही नहीं रखती थी, बल्कि इनसे 
उनके आत्मा-परमात्मा संबधी वि्ारोंकी पुष्टि होती जान पढ़ती थी। 
इसीलिए बुह॒दारण्यकमें कहा गया --- 

“जब बह सुष॒प्त (>-गाढ़ निद्रामें सोया) होता है तब (पुरुष) दुछ 
नही महसूस (“>-वेदना) करता । हृदयसे पुरीतत'की ओर जानेबाली 
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७२ हजार हिंता नामवाली नाड़ियाँ हैं। उनके द्वारा (वहां) पहुँचकर 
पुरीततमें वह सोता है, जैसे कुमार (बच्चा) या महाराजा या महा ब्राह्मण 
आननन्‍्दकी पराकाष्ठाको पहुँच सोये, वैसे ही यह सोता है ।” 

इसी बातको छान्दोग्यने इन शब्दोंमे कहा है--- 

“जहाँ यह सुप्त अच्छो तरह प्रसन्न हो स्वप्नकों नही जानता, उस 
वक्‍त इन्ही (>"हिता नाड़ियों) में वह सोया होता है ।* 

इमीके बारेमें --- 

“उदहालक आरुणिने (अपने) पुत्र दवेतकेतुको कहा ---स्वप्नके भीतर 
(की बातको) समझो /'. . .जैसे सूतसे बंबा पक्षी दिशा-दिशामें उड़कर 
दूसरी जगह स्थान न पा, बंधन (-स्थान) का ही आश्रय लेता है। इसी तरह 
सौम्य ! वह मन दिशा-दिशामे उड़कर दूसरी जगह स्थान न पा प्राणका 
ही आश्रय लेता है। सौम्य ! मनका बधन प्राण है ।” 

सुबुप्ति (>व्गाढ निद्रा) मे आदमी स्वप्न भी नहीं देखता, इस 
अवस्थाकों आरुणि ब्रह्मके साथ समागम मानते हैं।' 

“जब यह पुरुष सोता है (+-स्वपिति), उस समय सोम्य ! वह सत्‌ 
(वहा )के साथ मिला रहता है। '“्व-अपीति!' (>"अपनेको मिला) 
होता है, इसीलिए इसे 'स्वपिति' कहते हैं।' 

जब हम रोज़ इस तरह ब्रह्म-मिलन कर रहे हैं, किन्तु इसका ज्ञान और 
लाभ (-+मक्ति) हमे क्‍यों नहीं मिलती, इसकें बारेमें कहा है-- 

“जैसे क्षेत्रका ज्ञान न रखनेवाले छिपी हुई सुबर्ण निधिके ऊपर-ऊपर 
चलते भी उसे नहीं पाते, इसी तरह यह सारी प्रजा (-5प्राणी) रोज़-रोज 
जाकर भी इस ब्रह्मलाकको नही प्राप्त करती, क्योंकि वह अनुत (>-अ-सत्य 
अज्ञान) से ढेँकी हुई है। 

(छ) मुक्ति और परलोक--इन प्रारंभिक दाशनिकोमे जो अड्वेत- 
वादी भी हैं, उन्हे भी उन अर्थोमे हम अद्वेती नहीं ले सकते, जिनमें कि 
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बर्कले या शंकरकों समझते हैं। क्योंकि एक तो वे शंकरकी भाँति पृथिवी 
और पार्थिव भोगोका सर्वभा अपछाप करनेकेलिए तैयार नही हैं, दूसरे घ्मके 
विरुद्ध अमी इतने स्वतत्र बिचार नहीं उठ खड़े हुए थे कि वह सीधे किसी 
बातको दो टूक कह देते, अथवा अभी मनुष्यका ज्ञान इतना विकसित नहीं 
हुआ था कि रास्तेके झाड-झंखाड़को उखाडते हुए, वह अपना सीधा रास्ता 
छेते । निम्त उद्धरणमे मृक्तिको इस प्रकार बतछाया गया हैं, जैसे वहाँ 
मुक्त आत्मा और ब्रह्मका भेद बिलकुल नहीं रहता-- 

“जैसे सोम्य ! मधुमक्खियाँ मधु बनाती हैं, नाना प्रकारके वक्षोंके 
रसोसे सचय कर एक रसको बनाती हैं। जैसे वहां वह (मु आपसमें) 
फर्क नहीं पाती--मैं अमुक बृक्षका रस हूँ, मैं अमुक वृक्षका रस हूँ,' ऐसे 
ही सोम्य ! यह सारी प्रजा सत्तमें प्राप्त हो नहीं जानती--हमने सत्‌को 
प्राप्त किया । 

यहाँ सुषुप्तिकी अवस्थाको लेकर मधुके दुष्टान्तसे अभेद बतलानेकी 
कोशिश की गई है, किन्तु इस अभेद ऋषिका अभिप्राय आत्माकी अत्यन्त 
समानता तथा ब्रह्मका शुद्ध गरीर होना ही अभिप्रेत मालूम होता है । जैसा 
कि निम्न उद्धरण बतलाता है--- 

“जो यहाँ आत्माको न जानकर प्रयाण करते (मरते) हैं, उनका 
सारे लोकोमे स्वेच्छापूर्वक विचरण नही होता | जो यहाँ आत्माको जानकर 
प्रयाण करते है उनका सारे लोकोंमें स्वेच्छापूवंक विच्चरण होता है । 

मुक्त पुरुषका मरकर स्वेच्छापूर्वक विचरण बहा बतलाता है कि 
यहाँ विचारककों मुक्तिमें अपने अस्तित्वका खोना अभिप्रेत नहीं है । 
छान्दोग्यने इसे और साफ करते हुए कहा है--- 

“जिस-जिस बात (““अन्त)कों वह कामनावाछा होता है, जिस 
जिसकी कामना करता है, संकल्पमात्रसे ही (वह) उसके पास उपस्थित 
होता है, वह उसे प्राप्त कर महान होता है ।” 
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बरह्मा-ज्ान प्राप्तककर जीवित रहते मुक्तावस्थामे-- 

“जैसे कमलके पत्तेमें पातो नहीं लगता, इसी तरह ऐसे ज्ञानीकों पाप- 
कर्म नहीं ऊगता। 

धापकर्म नहीं छगता' यह वाक्य सदाचारकेलिए घातक भी हो सकता 
है, क्योंकि इसका अर्य बहू प/पकर्म नहीं कर सकता' नहीं है। 

मुक्तके पाप क्षीण हो जाते हैं इसके बारेमें और मी कहा है'-- 

“घोड़ा जैसे रोयेंको (झाड हो), ऐसे ही पापोंकों झाड़कर, चन्द्र जैसे 
शहुके मुखसे छूटा हो, शरीरकों झाड़कर कृतार्थ (हो), वैसे ही मैं ब्रह्मलोक 
को प्राप्त होता हें । 

(») आधार्य--मुक्सिकी प्राप्तिमें जानकी अनिवार्यता है, झानके 
लिए आचार्य जरूरी है। इसी अभिप्रायकों इस वाक्यमें कहा गया 
है-- 

“जैसे सोम्य ! एक पुरुषको गंघार (देश) से आँख बाँबे छाकर उसे 
जहां बहुत जन हों उस स्थानमें छोड़ दें। जैसे वह वहाँ पूरब पश्चिम ऊपर 
उत्तर चिल्लाये---आँख बाँध लाया आँख बाँबे (मुझे) छोड़ दिया'। 
जैसे उसको पट्टी खोलकर (कोई) कहे--'इस दिशामें गवार है, इस 
दिशाको जा। वह (एक) गाँवसे (दूसरे) गाँवको पूछता पंडित मेधावी 
(पुरुष) गंधारमे ही पहुँच जाये। उसी तरह यहाँ आचायंवाला पुरुष 
(ब्रह्मयको ) जानता है। उसकी उतनी ही देर है, जब तक विमोक्ष नहीं 
होता, फिर तो (यह ब्रह्मको) प्राप्त होगा।' 

(०) पुमर्जन्भ---भारतीय प्राचीन साहित्यमें छादोग्य ही ने सबसे 
पहिले पुनजेन्म॑ (>ूपरलोकर्मे ही नहीं इस छोकमें भी कर्मानुसार प्राणी 
जन्म लेता है) की बात कहीं। शायद उस वक्‍त प्रथम प्रचारकोंने यह न 
सोचा हो कि जिस सिद्धान्तका वह प्रचार कर रहे हैं, बह आगे कितना 
खतरनाक साबित होगा, और वह परिस्थितिके अनुसार बदलनेकी क्षमता 
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रखनेवाली शक्तियोंको कुठितकर, समाजको प्रवाहशून्य नदीका गेंदला 
पानी बना छोडेगा। मरकर किसी दूसरे चंद्र आदि लोकमें जा भोग 
भोगना, सिर्फ यहाँके कष्टपीडित जनोकों दुरकी आज्ञा देता है। जिसका 
भी अभिप्राय यही है कि यहाँ सामाजिक विषमताने जो तुम्हारे जीवनको 
तलख कर रखा है, उसके लिए समाजमे उथल-पुथल लछानेकी कीशिश न 
करो। इसी लोकमे आकर फिर जनमना (चच"पुनजंन्म) तो पीड़ित 
वर्गफेलिए और खतरनाक चीज है। इसमे यही नहीं है कि आजके दुखोंको 
भूल जाओ, बल्कि साथ ही यह भी बतलाया गया है कि यहाँ की सामाजिक 
विषमताएँ न्याय्य है, क्योंकि तुम्हारी ही पिछले जन्मकी तपस्याओं 
(-दु खो अत्याचारपूर्ण वेदनाओ) के कारण संसार ऐसा बना है। इस 
विषमताके बिना तुम अपने आजके कष्टोका पारितोषिक नहीं पा सकते। 
पुनर्जन्मके सबधमे वह सर्वपुरातन वाक्य है-- 

“सो जो यहाँ रमणीय (--अच्छे आचरण वाले है, यह जरूरी है कि 
वह रमणीय योनि--आह्यग-योनि, या क्षत्रिय-योनि, या बैश्य-योनि-- 
को प्राप्त हों। और जो बुरे (-आचार वाले) हैं, यह जरूरी है कि बह 
बुरी योनि--कुत्ता-योनि, सूकर-योनि, या चाडाल-योनिको प्राप्त हों।' 

ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यकों यहाँ मनृष्य-योनिके अन्तर्गत ने मानकर 
उन्हें स्वतत्र योनिका दर्जा दिया है, क्योकि मनुष्य-योनि माननेपर समानता 
का सवाल उठ सकता था। पुरुष सृकतके एक ही शरीरके भिन्न-भिश्न अगकी 
बातकों भी यहाँ भुला दिया गया, क्योंकि यद्यपि वह कल्पना भी सामा- 
जिक अत्याचारपर पर्दा डालनेकेलिए ही गढी गई थी, तो भी वह उतनी 
दूर तक नहीं जाती थी। ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यकों स्वतंत्र योनिका दर्जा 
इसीलिए दिया गया, जिसमे सम्पत्तिके स्वामी इन तीनो वर्णोकी वैयक्तिक 
सम्पत्ति और प्रभुताकों धर्म (--कर्म-फल ) द्वारा न्याय्य बतलाया जाये, 
और वंयक्तिक सम्पत्तिके सरक्षक राज्यके हाथको धर्म द्वारा दृढ़ किया जाये। 


१. छां० ५११०॥७ 
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(०) पिलुयाब--मरनेके बाद सुकर्मी जैसे अपने कर्मोंका फल भोगने- 
के लिए लोकान्तरमें जाते हैं, इसे यहाँ पितृयान (5-पितरोंका मार्ग ) कहा 
गया है। उसपर जानेका तरीका इस प्रकार है -- 

“जो ये ग्राममें (रहते) इष्ट-आपूर्ते (>न्यज्, परोपकारके कर्म), 
दानका सेवन करते हैं। वह (मरते वक्‍त) घूएंसे संगत होते हैं। भुएंसे 
रात, रातसे अपर (>-कृष्ण) पक्ष, अपर पक्षसे छे दक्षिणायन मासोंको 
प्राप्त होते हैं, . . । मासोंसे पितुलोकको, पितुलोकसे आकाशको, आकाशसे 
चंद्रमाको प्राप्त होते हैं। वहाँ (+--चन्द्रलोकमें ) संपात (+-मियाद ) के 
अनुसार निवासकर फिर उसी रास्तेसे लौटते हैं--जैसे कि (चद्रमासे) 
इस आकाहाको, आकाशसे वायुको, वाय्‌ हो धूम होता है, धूम हो बादल 
होता है, बादल हो मेघ होता है, मेघ हो बरसता है। (तब) वे (लौटे जीव ) 
धान, जो, औषधि, वनस्पति, तिल-उड़द हो पैदा होते हैं. . . .जो जो अन्न 
खाता है, जो वीयं सेचन करता है, वह फिरसे हो होता है।* 

यहाँ बन्द्रलोकमें सुख भोगना, फिर लौटकर पहिले उद्धत वाक्यके 
अनुसार ब्राह्मण-योनि”, 'क्षत्रिय-योनि” मे जन्म लेना पित॒यान है। 

(0) देवयान--मुक्‍त पुरुष जिस रास्तेसे अंतिम यात्रा करते हैं, उसे 
देवयान या देवताओका पथ कहते हैं। पुराने वैदिक ऋषियोंको कितना आइचर्य 
होता, यदि बह सुनते कि देवयान वह है, जो कि उनको इन्द्र आदि देवताओं 
को ओर नही ले जाता। देवयानवाला यात्री किरणोंको प्राप्त होते है। 
किरणसे दित, दिनसे मरते (>-शुक्ल) पक्ष, मरते पक्षसे जो छे उत्तरायणके 
मास हैं उन्हें; (उन) मासोसे संवत्सर, सवत्सरसे आदित्य, आदित्यसे 
चन्द्रमा, चन्द्रमासे विद्युत्‌कों (प्राप्त होते हैं) फिर अ-मानव पुरुष इन 
(देक्यान-यात्रियो ) को ब्रह्मके पास पहुँचाता है। यही देवपय' ब्रह्नपय है, 
इससे जानेवाले हस मानवकी लौटानमें नहीं लौटते, नहीं लौठते। 


है. छां० ५१०१-६२. छां० ४४१५१५५-६ ३. आगे (छो० 
५११०१-२ ) में इसे देववाद (“एज देवयानः प्रथा”) कहा है । 
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(ज) अद्वेत--मुक्ति और उसके रास्तेका जो वर्णन यहाँ दिया गया 
है, उससे स्पप्ट है कि छादोग्यके ऋषि जीवात्मा और ब्रह्मके भेदको पूर्णतया 
मिटाने को तैयार नही थे, तो भी वह बहुत दूर तक इस दिशामें जाते थे। 
यह इससे भी स्पष्ट है, कि शकरने जिन चार उपनिषद्‌ वाक्योंको अद्देतका 
जबदेस्त प्रतिपादक समझा, जिन्हें 'महावाक्य” कहा गया, उनमे दो “सर्व 
खल्विदं ब्रह्म ”' (--यह सब ब्रह्म ही है) और “ठत्त्वमसि' (>>वह तू है) 
छान्‍्दोग्य-उपनिषद्‌ के है। 

(झ) लोक विश्वास--वैदिक कर्मकाइसे लोगोका विश्वास हटता 
जा रहा था, जब छादोग्य ऋषि राजा जैवलि, और ब्राह्म तर आरुणिने नया 
रास्ता निकाछा। उन्होंने पुनर्जेन्म जेसे विश्वासोकों गढफर दास, कर्मकर, 
आदि पीडित जनताकी बबन-श्ूखछाकी कडियोको और भी मजबूत किया। 
भारतके बहुतसे आजकलके विचारक भी जाने या अनजाने उनन्‍्हों कडियोकों 
मजबूत करनेकेलिए जैवलि, आरुणि, याज्ञवल्वयकी दुह्ाई देते है--दर्शनपथ 
के प्रथम पथिककी प्रशसाके तौरपर नहीं, वत्कि उन्हे सर्व जेसा बनाकर। 
वह कितने सर्वज्ञ थे, यह तो राहुके मुखमे चन्द्रमाके घुसने ( -नरद्॒प्रहण ), 
तथा सूर्बक्ोकसे भी परे चन्द्रलोकके होनेंक्री बात ठीसे स्पष्ट है। इन 
विचाटकाकी नजरमसे भोनिक साइसकी यह भद्दी भूलसो सालम होनवाली 
गरूतिया 'सर्वज्ञवा” पर कोई असर नहीं डालती, कसौटोपर कसकर 
देखने छाथक ज्ञानमे भद्ठी गलती कोई भले ही करें, किन्तु ब्रह्मजानपर 

उसका निशाना अचक लगेगा. यह तो यही साबित करता हे कि ब्रह्म- 
शानके लिए अतिनाधारण बद्धिति भी काम चल सकता है। 

चोरी था बरे कमंक्री रजा दनेकलिए जब गवाही नहीं मिल सकती 
थी, तो उसके साबित करनेकेलिए दिव्य (शपथ) करनेका रवाज बहुतसे 
मुल्कोमे अभी बहुत पीछ तक रहा है। आरुणिके वक्‍तमें यह अतिप्रचलित 
प्रथा थी, जैसा कि यह वाक्य बतछाता है'-- 


१ छां० ३३१४॥१४ २. छां० ६॥८।७ ३. छाम्दोंग्य ६।१६॥१-२ 
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“सोम्य ! एक पुरुषको हाथ पकडकर लाते हैं---“चुराया है, सो इसके 
लिए परद ( ->फरसे ) को तपाओ ।॥' अगर वह (पुरुष ) उस (चोरी) का कर्ता 
होता है, (तो) उससे ही अपनेको झूठा करता है; वह झूठे दावेवाला झूठसे 
अपनेको गोपित कर तपे परशुकों पकडता है, वह जलता है; तब (चोरीके 
लिए ) मारा जाता है। और यदि वह उस (चोरी) का अ-कर्त्ता होता है, तो, 
उससे ही अपनेकों सच कहता है, वह सच्चे दावेवाला सचसे अपनेको गोपित 
कर तपे परशुको पकड़ता है, वह नहीं जलता; तब छोड़ दिया जाता है।” 

ई समय था जब कि दिव्प्र के फरेवमें फेसाकर हजारों आदमी 
निरफपराव जानसे मारे जाते थे, किन्तु, आज कोई ईमानदार इसकेलिए 
तैयार नहीं होगा। यदि दिव्य सचमुच दिव्य था, तो सबसे जबर्दस्त 
चोरो--जो यह कामचोर तथा संपत्तिके स्वामो--- ब्राह्मण-, क्षत्रिय-, 
बेहय-योतियाँ ' हैं--के परखनेमे उसने क्यों नहीं करामात दिखलाई ? 

छादोग्यके अन्य प्रवान ऋकटषियोंके विचारोंपर हम आगे लिखेंगे। 


६३-बुह॒दारण्यक (६०० ई० पू०) 


(क) संक्षेप--अ हदारण्यक शुक्‍ल-प्रजुर्वेकिे: शतपथ ब्राह्मणका 
अन्तिम माग तथा एक आरण्यक है। उपनिषदके सबसे बड़े दार्शनिक 
याज्ञवल्क्यके विचार इसीमे मिऊते है, इसलिए उपनिषद-साहित्यमें 
इसका स्थान बहुत ऊँचा है। याज्ञवल्क्यके बारेसे हम अलग लिखने- 
वाले है, तो भो सारे उपनिषद्के परिचयकेलिए सक्षेपमे यहां कुछ कहना 
जरूरी है। बृहदारण्यकम छे अध्याय है, जिनमे द्वितीय, तृतीव और चनुर्थे 
दार्शनिक महत्वके हैं। बातीम शतयथ्र ब्राह्मगकी कमेकाडो घारा बह रही 
है। पहिले अध्यायमे यज्ञीय अश्वकी उपमासे सुब्टिपुदुष का वर्णन है, 
फिर मृत्यु सिद्धान्तका। दूसरे अध्यायमे तत्त्वज्ञानी काशिराज अजानअत्रु 
और अभिमान ब्राह्मण गाग्यंका संवाद है, जिसमें गाग्यंका अभिमान चूर 
होता है, और वह क्षत्रियके चरणोमे ब्रह्मत्ान सोखडनेकी इच्छा प्रकट 
करता है। दध्य च्‌ आधर्वणके शिचार भी इसो अध्यायमे हैं। तीसरे 
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अध्यायमें याज्ञवल्क्यके दर्शन होते हैं। वह जनकके दरबारमें दूसरे दाशे- 
निकोसे शास्त्रा्थ कर रहे हैं। जौथे अध्यायमे याज़वल्क्यका जनक को 
उपदेश है। पांचब अध्यायमे धं-आचार तथा दूसरी कितनी ही बातोका 
जिक्र है। छठ अध्यायमे याज्ञवल्क्यके गुरु (आ रु णि) के गुरु प्र वा हण 
जैवलिके बारेमे कहा गया है। इसी अध्यायमे अच्छी सन्तानकेलिए 
साँड, बैल आदिके मास खानेकी गर्भिणीको हिदायत दो गई है, जो बतलाता 
है कि अभी ब्राह्मण-क्षत्रिय गोमासको अपना प्रिय खाद्य मानते थे। 

जिस तरह आजके हिन्दू दाशेनिक अपने विचारोंकी सच्चाईकेलिए 
उपनिषद्‌्की दुह्ाई देते हैं; उसी तरह बहुदारण्यक उपनिषद्‌ चाहता है, 
कि वेदोंका झडा ऊँचा रहे। इसीलिए अपनी पुष्टिकेलिए कहता है'-- 

ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्वाज्भुरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌, इलोक, सूत्र, अनुव्याख्यान “इस महान्‌ भूत (>वह्म ) का 
इवास है, इसीके ये सारे नि इवसित है।” 

इतना होनेपर भी वेद और ब्राह्मणोके यज्ञादिसे लोगोंकी श्रद्धा उठती 
जा रही थी, इसमे तो शक नहीं। इस तरहके विचार-स्वातत्रयको 
खतरनाक न बनने देनेके प्रयत्नमे पुरोहित (ज्ग्राह्मण) जातिको 
अपेक्षा शासक (+ूक्षेत्रिय) जातिका हाथ काफो था, इसीलिए छान्‍्दो- 
ग्यने कहा -- 

“चूंकि तुझसे पहिले यह विद्या ब्राह्मणोके पास नहीं गई, इसीलिए 
सारे लोकोमे (ब्राह्मणका नहीं बल्कि सिफफ) क्षत्र ( अक्षत्रिय) का ही 
शासन हुआ ।” 

इसमे कौन सन्देह कर सकता है, कि राजनीति--खासकर बर्गस्वार्थ- 
वाली राजनीति--को चलानेकेलिए पुरोहितसे ज्यादा पैनी बुद्धि चाहिए। 
लेकिन समाजमे ब्रह्मणकोी सवसे अधिक सम्माननीय अवस्थाको बुह॒दारण्यक 
समझता था। इसीलिए विद्याभिमानी ब्राह्मण गाग्य॑े जब उद्चीनर 
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(>-बहावलूपुरके आसपासके प्रदेश) से मत्स्य (“जयपुर राज्य), कुरु 
(जमैरठके जिले), प्रा ल (+-रुहेलखंड आगरा कमिश्नरियाँ), काशी 
(>जनारसके पासका प्रदेश) वि दे ह (>तिरहुत, बिहार) भें घूमता 
काशिराज अजा त क्षत्रु के पास ब्रह्म उपदेश करने गया; और उसे आदित्य, 
चंद्रमा, विद्युत्‌ू, स्तनयित्त्‌ू (-बिजलीकी कड़क) वायु, आकाश, आग, 
पानी, दर्पण, छाया, प्रतिध्वनि, शब्द, शरीर, दाहिनी बाईं आँखोंमें पुरुष- 
की उपासना करनेको कहा, किन्तु अजातशज्ुके प्रश्नोंसे निरुत्तर हो गया; 
तब भी काशिराजने विधिवत्‌ शिष्य बनाए बिना ही गाग्यंको उपदेश 
दिया -- 

“भजातशत्रुने कहा---यह उलटा है, जो कि (वह) मुझ ब्राह्मणको 
ब्रह्म बतलाएगा इस ख्यालसे (ब्राह्मण) क्षत्रियका शिष्य बनने जाये। तुझे 
(ऐसे ही) म॑ विज्ञापन करूँगा (>नबतलाऊंगा) | (फिर) उसे हाथमे ले 
खडा हो गया। दोनों एक सोये पुरुषके पास गयें। उसे इल नामोंसे 
पुकारा-- बड़े, पीलेवस्त्रवाले, सोमराजा !” (किन्तु) वह न खड़ा हुआ। 
उसे हाथसे दबाकर जगाया, वह उठ खड़ा हुआ। तब अजातशत्रु बोला- 
'जब यह सोया हुआ था तब यह विज्ञानमय पुरुष (>ल्‍जीव) कहाँ था ? 
कहाँसे अब यह आया ?' गाग्यें यह नहीं समझ पाया। तब अजातशत्रुने 
कहा--- जहाँ यह सोया हुआ था. , . . . . . . (उस समय यह ) विज्ञानमय 
पुरुष, ... - हृंदयके भीतर जो यह आकाश है उसमे सोया था ।” 

(ख) अरह्ा---अदा के बारेमे याज्वल्क्यकी उक्ति हम आगे कहेंगे, हाँ 
द्वितीय अध्यायमे उसके बारेमे इस प्रकार कहा गया है -- 

“बह यह आत्मा सभी भूतो (प्राणियो) का राजा है, जेसे कि रथ 
(के चक्र) की नाभि और नेमि (चपुट्ठी) में सारे अरे समपित ( “घुसे ) 
होते हैं, इसी तरह इस आत्मा (--ब्रह्म ) में सारे भूत, सारे देव, सारे लोक 
और सारे ये आत्म (+-जीवात्माएं) समपित हैं। 
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जगत्‌ बरह्यका एक रूप है। पिथागोर और दूसरे जयगत्‌ को ब्रह्मका 
धरीर माननेवाले दार्शनिकोकी भाँति यहाँ भी जगत्‌कों ब्रह्मका एक रूप 
कहा गया, और फिरौ--- 

“बह्ायके दो ही रूप है--मूत॑ (>”साकार) और अ-मूर्च (कूनिरा- 
कार), मर्त्य (+नाशमान) और अमृत (सन्अविनाशगी). .।” 

पुराने धर्म-विश्वासी ईईवरकों ससारमे पाये जानेवाले भले पुरुषोके 
गुणो---कपा, क्षमा आदिसे--थुक्त, भावात्मक गूणोवाला मानते थे, किन्तु, 
अब श्रद्धासे आगे बढ़कर विकसित बुद्धिके राज्यमे लोग घुस चुके थे; 
इसलिए उनको समझाने या अपने वादकों त्कंसंगत बनाने एवं पकडमे 
न आनेकेलिए, ब्रह्मको अभावात्मक गृणोवाला कहना ज्यादा उपयोगी 
था। इसीलिए बृहदारण्यकमे हम पाते है'- 

“ (वह) न स्थूल, न सूक्ष्म (त्अगु), न हस्व, न दी्घे, न लाल, न 
छाया, न तम, न संग-रस-गववाला, न आँख-कान-वाणी-मन-प्राण-मुखवाला, 
न आन्तरिक, न बाहरी, न वह किसीकों खाता है, न उसे कोई खाता है।” 

ब्रह्मके गुणोका अन्त नहीं--“नेति नेति'" इस तरह का विशेषण भी 
ब्रद्मके लिए पहिले-पहिल इसी वक्‍त दिया गया है। 

(ग) सृष्टि--ऋग्वेढके नासदीय सृकतकी कन्पनाकों जारी रखते हुए 
बृहदारण्यक कहता है --- 

.. यह कुछ भी पहिले न था मृत्यु | -जीवन-शूस्यता), भूखसे यह 
इका हुआ था। भूख ( >अगनाया। मृत्यु है। सो उसने मनमे किया--- 
ई आत्मावाछा ( >सशरीर) होऊँ। उसने अर्चन, ( -चाह) किया। 
उसके अचेतेपर जल पैदा हआ। जो जलका झर था, वह वडा हुआा। 

१ पृथिवी हुई। उस (>पृथिवी) में श्रान्त हां (थक) गया। श्रान्त 


मु 


तप्त उस [ब्रह्म )का जो तेज (-रूपी) रस बना (वही) अग्नि (हुआ ) +” 
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मूनानी दार्शनिक थेलू (६४०-५२५ ई० पू०) की भाँति यहाँ भी 
भौतिक तत्त्वोंमे सबसे प्रथम जरूको माना गया है, पृथिवीका नंबर दूसरा 
और आग का तीसरा है। 

दूसरी जगह सृष्टिका वर्णन इन शब्दोंमे किया गया है'-- 

“आत्मा ही यह पहिले पुरुष जेसा था। उसने नज़र दौड़ाकर अपनेसे 
भिन्न (किसी) को नही देखा। (उसने) में हूँ (सोहं), यह पहिले कहा। 
इसीलिए 'अह' नामवाला हुआ | इसीलिए आज भी बुलानेपर (+-मैं) अहूं 
पहले कहकर पीछे दूसरा नाम बोला जाता है।. . . .वह डरा। इसीलिए 
(आज भी) अकेला (आदमी ) डरता है।. . . . उसने दूसरेकी चाह को ।' 

, » उसने (अपने) इसी ही आत्मा (शरीर) का दो भाग किया, 
उससे पति और पत्नी हुए. . . .।” 

और भीर-- 

“ब्रह्म ही यह पहिले था, उसने अपनेको जाना---'मै ब्रह्म हें” उससे 
बह सब हुआ। तब देवताओंमेंसे जो-जो जागा, वह ही वह हुआ। वैसे 
ही ऋषियो और मनुष्योमेसे भी जो ऐसा जानता है---'मैं ब्रह्म हैं' (--बह 
ब्रह्म ।स्मि), वह यह सब होता है। और जो दूसरे देवताकी उपासना करता 
है--- वह दूसरा, में दूसरा हूँ, वह नहीं जानता, वह देकताओके पश 
जैसा है।' 

आत्मा (->अरह्ा) से केसे जगत्‌ होता है, इसकी उपमा देते हुए कहा 
के 3 

“जैसे आग से छोटो चिगारियों (->-विस्फुलिय) निकलती हैं, इसी 
सग्हझ इस आत्मा ( >विश्वात्मा, ब्रह्म ) से सारे प्राण (>जीव), सारे 
लोक, सारे देव, सारे भूत निकछते है।” 

बृहदारण्पकके और दाशंतिक विचारकोंके बारेमे हम आगे थाज्ञ- 
वल्ब॒य, आदि के प्रकरणमे कहेगे। 
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२-ह्वितीय काल को उपनिषदें (६००-५०० इं० पू०) 

ईश उपनिषद सहिताका एक भाग है। छान्दोग्य, बृहदारण्यक, 
ब्राह्मणके भाग है, यही तीन सबसे पुरानी उपनिषदें हैं, यह हम बतला 
आए है। आगे की आरण्यकोवाली ऐतरेय और तैत्तिरीय उपनिषदोंने 
एक कदम और आगे बढ़कर सधिकालीन उपनिषदोसे कुछ और स्पष्ट 
भाषामे ज्ञानका समर्थत और कर्मकाड़की अवहेलना शुरू की। 


(१) ऐतरेय-उपनिषद्‌ 

ऐतरेय-उपनिषद्‌ ऋग्वेदके ऐतरेय-आरण्यकका एक भाग है। ऐतरेय 
ब्राह्मण और आरण्यक दोनोके रचयिता महिदास ऐतरेय थे। इस उप- 
निषद्के तीन भाग है। पहिले भागमें सृष्टिकों बरह्मने कैसे बनाया, इसे 
बतलाया गया है। दूसरे भागमे तीन जन्मोका वर्णन है, जो शायद पुन- 
जेन्मके प्रतिपादक अति प्राचीनतम वाक्योमे है। अन्तिम भागमे प्रज्ञान- 
वादका प्रतिपादन है। 

(क) सुष्टि--विश्वकी सृष्टि कैसे हुई। इसके बारेमे महिदास 
ऐतरेयका कहना है'-- 

“यह आत्मा अकेला ही पहिले प्राणित (>-जीवित) था, और दूसरा 
कुछ भी नहीं था। उसने ईक्षण किया (>मनमे किया )---लोकोंको 
सिरजूं।! उसने इत लोको--जल, किरणों . को सिरजा। उसने 
ईक्षण किया कि ये छोकपालो को सिरजें।' उसने पानीसे ही पुरुषकों 
उठाकर कम्पित किया, उस तपाया। तप्त करनेपर उसका मुख उसी 
तरह फूट निकला, जैसे कि अडा। (फिर) मुखभे वाणी, वाणी से आग, 
माक से नथने फूट निकले, नथनोसे प्राण, प्राणसे वायु। आँखें फूट निकली । 
आँखोसे चक्ष्‌ (-इन्द्रिय), चक्षुमे आदित्य (>सूर्य )। दोनों कान फूट 
निकले। कानों से श्रोत्र (-इन्द्रिय)। श्रोत्से दिज्ञाएं। त्वकू (5 
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चमड़ा) फूट निकला। चमड़ेसे रोम, रोमोसे औषधि-वनस्पतियाँ। 
हृदय फूट निकछा। हुदयसे मन, मनसे चन्द्रमा। माभि फूट निकली। 
नाभिसे अपान (-वायु), अपानसे मृत्यु। शिकन (*'जननेन्द्रिय) फूट 
निकला। शिहनसे वीर्य, वीर्यससे जरू।. .. . (फिर) उस (पुरुष) के 
साथ भूख प्यास लगा दी |” 

सृष्टिकी यह एक बहुत पुरानी कल्पना है, जिसे कि वर्णनकी भाषा 
ही बतल्‍रा रही है। उपनिषत्कार एक ही वाक्यमे दारीर तथा उसकी 
इन्द्रियाँ, एवं विश्वके पदार्थोकी भी रचना बतलाना चाहता है ।---पानीसे 
मानूष शरीर और उसमे क्रमशः मूख आदिका फूट निकलूना। किन्तु 
अभी ऋषि सौतिक विश्वसे पूर्णतया इन्कार नहीं करना चाहता, इसीलिए 
क्रम-विकासका आश्रय लेता है। उसे “कुनू, फ-यकन” (>>होजा, बस 
होगया ) कहनेकी हिम्मत न थी। 

(क्ष) प्रशान (>अह्य)--शान या चेतनाकों ऋषिने यहाँ प्रज्ञान 
कहा है, जैसा कि उसके इस बचनसे सालूम होता है'--- 

“सं-शान, अ-आ-ज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञात, मेधा, दृष्टि, घृति (॑ौैय), 
मति, मनीषा, जुति, स्मृति, संकल्प, क्रतु, असु (>"प्राण), काम (-< 
कामना ), वश, ये सभी प्रज्ञानके नाम है। 

फिर चराचर जगत्‌को प्रजानमय बतलाते हुए कहता है-- 

“यह (प्रज्ञान ही) ब्रह्मा है। यह इन्द्र... (यही) ये पाँच महा- 
भूत. .. अडज, जारुज, स्वेदद और उद्भिज, घोडे, गाय, पुरुष, हाथी, 
जो कुछ चलने और उडनेवाले प्राणी है, जो स्थावर है; वह सब प्रज्ञा-नेत्र 
है, प्रज्ञानमें प्रतिष्ठित है। लोक (भी) प्रज्ञा-नेत्र है, प्रज्ञा (सबकी) 
प्रतिष्ठा (“आधार ) है। प्रजञान बहा है।' 

प्रज्ञान या चेतनाको ऋषि सर्वत्र उसी तरह देख रहा है, लेकिन जगतके 
पदा्थोसे इन्कार करके प्रज्ञानकी इस प्रकार देखना अभी नही हो रहा है; 


१. ऐशरेश ३५४२ 
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बल्कि जगत्‌के भीतरकी क्रियाओं और हकंतोंको देखकर वह अपने समका- 
लीन यूनानी दार्शनिकोंको भाँति विश्वको सजीव समझकर वसा कह रहा है * 
(२) तैत्तिरीय-उपनिषद्‌ 

तैत्तिरीय-उपनिषद्‌, कृष्ण-यजुर्वेदके तैत्तिरोय आरम्यक का एक भाग 
है। इसके तीन अध्याय है, जिनमे ब्रह्म, सुष्टि, आनन्दकी-सीमा, आचार्यका 
शिष्यकेलिए उपदेश आदिका वर्णन है। 

(क) बरह्ाय--ब्रद्मके बारे में सनन्‍्देह करनेवालेको तैत्तिरीय कहता है--- 

“/ ब्रह्म अ-सत्‌ है! ऐसा जो समझता है, वहू अपने भो असत्‌ ही होता 
है। ब्रह्म सत्‌ है' जो समझता है, उसे सन्त कहते हैं।'' 

ब्रह्मकी उपासनाके बारेमें कहता है--- 

/ “वह (त्रह्म ) प्रतिष्ठा है! ऐसे (जो) उपासना करे, वह प्रतिष्ठावाला 
होता है। वह मह है' ऐसे जो उपासना करे तो महान्‌ होता है। “वह मन है' 
ऐसे उपासना करे, तो वह मानवान्‌ होता है. . . .। वह. . . .परिमर है' 
यदि ऐसे उपासना करे तो द्वेष रखनेवाले शत्रु उससे दूर ही मर जाते हैं।” 

इस प्रकार तैत्तिरीयकी ब्रह्म-उपासना अभी राग-द्ेषसे बहुत ऊँचे नही 
उठी है, और वह शत्रु-सहारका भी साधन हो सकती है। ब्रह्मकी उपासना 
और उसके फलके बारे मे और भी कहा है--- 

/ बह जो यह हृदयके भीतर आकाश है। उसके अन्दर यह मनोमय 
अमृत, हिरिष्मय (+-सुनहला) पुरुष है। तालु के भीतरकी ओर जो यह 
स्तन सा (+-क्षुद्र-यटिका) लटक रहा है। वह इन्ध ( आत्मा) की 
योनि (मूल स्थान) है। ... . (जो एसी उपासना करता है) वह 

स्वराज्य पाता है, मनके पतिकों पाता है। उससे (यह) वाकू-पति, चल्षु- 
पत्ति, श्रोत्र-पति, विज्ञान-पति होता है। ब्रह्म आकाश-शरीर बाला है।”' 
ब्रह्मको अन्तस्तम तत्त्व आनन्दमय-आत्मा बतलाते हुए कहा है... 


१ तें० २६ २. ते० १६४१२ ३. वहीँ २/२०५ 


तेसिरोय ] भआरतोय दर्घन ड्श५ 


“इस अधभ्व-रसमय आत्मा (ध्वरीर) से भिन्न आन्तरिक आत्मा प्राणमय 
है, उससे यह (शरीर) पूर्ण है, और वह यह (नच्प्राणमय शरीर) पुछप 
जैसा ही है।. . . .उस इस प्राणमयसे भिन्न. .. .मनोमय है, उससे यह 
पूर्ण है। वह यह (+मनोमय शरीर) पुरुष जेसा ही है।. .. .उस 
मनोमयसे भिन्न विज्ञाममय (+-जोवात्मा) है। उससे यह पूर्ण है. ..। 
उस विज्ञानमयसे भिन्न. .. .आनन्वमय (“अहम ) आत्मा है। उससे यह 
पूर्ण है। वह यह (>-विशञानमय आत्मा) पुरुष जैसा ही है।” 

यहाँ आत्मा शब्द शरीरसे ब्रह्मतकका बाचक है। आत्माका मूल 
अर्थ शरीर अभी मी चला आता था।---अध्यात्मसे हरीरके भीतर यह 
अब पुराने उपनिषदोंमें पाया जाता है, किन्तु घीरे-धीरे आत्मा शब्द शरीर- 
का प्रतियोगी, उससे अलग सत्वका वाचक, बन जाता है। आनन्दसय 
शब्द ब्रद्यका वाचक है, इसे सिद्ध करनेके लिए वादरायणने सूत्र लिखा: 
“आनन्दमयो5उम्यासात्‌! (+-आनन्दमय ब्रह्मवाचक है, क्योंकि वह जिस 
तरह दुह्राया गया है, उससे वही अर्थ लिया जा सकता है)। 

लानन्द बह्मके बारेमें एक कल्पित आरूयाभ्रिकाका सहारा के उप- 
निषत्कार कहता है -- 

“भुगू वारुणि (नवरुण-पुत्र) (अपने) पिता वरुणके पास गया 
(और बोला )--भगवन्‌ ! (मुझे) ब्रह्म सिखलायें। उसे (वरुणने) 
यह कहा।. ... जिससे यह भूत्र उत्पन्न होते (“जन्मते) हैं, जिससे 
उत्पन्न हो जीवित रहते हैं, जिसके पास जाते, (जिसके) मीतर समाते 
हैं। उसको जिज्ञासा करो वह ब्रह्म है। उस (जभृगु) ने तप किया। 
तप करके अन्न ब्रह्म है! यह्‌ जाना। अन्नसे ही यह भूत जस्मते हैं, जन्म 
ले अन्नते जीवित रहते हैं, अन्नमे जाते, मोतर घुसते हैं। इसे जानकर 

१. वेबास्स-सुत्र १४१३. . . २. तैत्तिरीय २१-६ 

/भवातों श्रह्ममजिज्ञासा” (--अब यहाँ से श्रह्म को जिलास! आरम्भ 
करते हूँ), “जन्माधस्य यत:” (इस बिदवयके जन्स आदि जिससे होते हैं), 
बेशात्त के प्रथम और द्वितीय सूत्र इसो उपनिषद्‌-वाक्य पर अवलंबित हैं। 


ड१्६ दरोन-विश्वर्शन [ अध्याय १४ 


फिर (अपने) पिता वरुणके पास गया--भगवन ! ब्रह्म सिखायें। 
उसको (वरुण) ने कहा-- तप से ब्रह्मकी जिज्ञासा करो, तप ब्रह्म है। . . . 


उसने तप करके “विज्ञान ब्रह्म है! यह जाना।. .. .तप करके आनन्द 
बह है! यह जाना।. . . . 

भिन्न-भिन्न स्थानोमें अवस्थित होते भी ब्रह्म एक है, इसके बारेमें 
कहा है -- 


“वह जो कि यह पुरुषमे, और जो वह आद्त्यमें है, वह एक है।' 

ब्रह्म, मन वचनका विषय नहीं है -- 

“ (जहाँ) बिना पहुँचे जिससे मनके साथ वचन लौट आते हैं, वही 

बह्म है।' 

(ख) सृष्टिकर्ता ब्रह्मा--ब्रह्मते विश्वके जन्मादि होते हैं, इसका 
एक उद्धरण दे आए हैं। तैत्तिरीयके एक वचनके अनुसार पहिसे विश्व 
अ-सत्‌ (नच्सत्ताहीत, कुछ नहीं) था, जैसे कि-- 

“असत्‌ ही यह पहिले था। उससे सत्‌ पैदा हुआ। उससे अपनेको 
स्वय बनाया। इसीलिए उसे (5-विश्वको) सु-कृत (अच्छा बनाथा गया) 
कहते हैं।' 

ब्रह्मने सृष्टि केसे बनाई ? -- 

“उसने कामनाकी बहुत होऊँ जन्माऊँ। उसने तप किया। उसने 
तप करके यह जो कुछ है, इस सब (जगत्‌ ) को सिरजा। उसको सिरजकर 
फिर उसमे प्रविष्ट हो गया। उसमे प्रविष्टककर सत्‌ और तत्‌ (वह) 
हो गया, व्याख्यात और अव्याख्यात, निलयन (>छिपनेकी जगह) और 
अ-निलयन, विज्ञान और अ-विज्ञान (अ-चेतन), सत्य और ब-लृत (>-अ- 
संत्य) हो गया। 

(ग) आचार्य-उपदेक्ष--आचार्यसे शिष्यकेलिए अन्तिम उपदेक्ष 
तेत्तिरीयने इन शब्दोमे दिरवाया है। 


१. ते० २८ २. वही २७ ३. वही २१६ 


ब्रा ].. *... आरतोय ब्ंन ४१७ 


“बेद पढ़ाकर आचार्य अन्तेवासी (शिष्य) को अनुशासन (--उपदेश ) 
देता है--सत्य बोल, धर्मान रण कर, स्वाध्यायमें प्रमाद न करना। आचार्यके 
लिए प्रिय धन (गुरु दक्षिणाके तौर पर) छाकर प्रजा-तन्तु (>-सन्तान 
परंपरा) को न तोड़ना। देवों-पपतरोंके काममें प्रभाद न करना। भाताकों 
देव मानना, पिताको देव मालना, आचायेको देव मानना, अतिथि को देव 
सानना। जो हमारे निरददोष कर्म हैं, उनन्‍्हींको सेवत करना, दूसरोंकों नहीं।” 
३-सुतोव काल की उपनिषरदे (५००-४०० इई० पु० ) 

(१) ध्रश्म-उपनिषद्‌ ध्ड्ड 
जैसा कि इसके नाम ही से प्रकट होता है; यह छे ऋषियोंकि पिप्पलाद- 
के यास पूछे प्रइ्नों के उंत्तरोंका संग्रह है। 

प्रएनमें निम्न बातें बतलाई गई हैं-. 

(क) सिचुन (जड़ा) बाइ--भगवन्‌ यह प्रजाएं कहाँते 
पैदा हुईं १” 

“उसको (पिप्पलाद) ने उत्तर दिया---अजापति प्रजा (पैदा करने )- 
की इच्छावाला (हुआ ), उसने तप किया उसने तप करके 'यहू मेरे छिए 
बहुतसी प्रजाओंकों बनायेंगे, (इस ख्यालसे) मिथुन (>-जोड़े) को उत्पन्न 
किया--रमि (<ःघन, भूत) और प्राण (»जीवन) को। आदित्य प्राण 
है, चंद्रमा रयि ही है. . . . । संवत्सर प्रजापति है, उसके दक्षिण और उत्तर 
दो अयन हैं।. . ... जो पितृयान (के छ॑ मास) हैं, बहो रथि हैं।. . . मास 
प्रजापति है, उसका कृष्णपक्ष रयि है, शुक्ल (न्यक्ष) प्राण है। .... 
दिन-रात प्रजापति है, उसका दिन प्राण है, रात रथि है।” 

इस प्रकार प्रइल उपनिषद्का प्रधान ऋषि पिप्पछाद विश्वको दो-दो 
(+>मियुन ) तस्वों में विभक्त कर उसे इसमय मानता है; यद्यपि रयि और 
प्राण दोतो मिलकर प्रजापतिके रुपमें एक हो जाते हैं। 


३ ह्र० है।३-१ ३ 
२७ 


डश्८ इशोॉत-दिग्बर्शन [ अध्याय १४ 


(ख) सुध्टि--एक प्रदव है-- 

अगवन्‌ ! प्रजाओं (+न्सृष्टि) को कितने देव घारण करते हैं? 

कौनसे देव प्रकाशन करते हैं, कौन उनमें सर्वश्रेष्ठ है?” उसको उस 
(#पिप्पछाद ऋषि) ने बतकाया-- (प्रजाको घारण करनेवाला) यह 
आकाद देव है, वायु, अग्नि, जल, पुथिबी, वाणी, मन, नेत्र और श्रोत्र 
(देव) हैं। वह प्रकाश करके कहते हैं 'हम इस प्राण (>हरीर) को 
रोककर धारण करते हैं। उनसे सर्वश्रेष्ठ (देव) प्राणने कहा--मत 
मूढ़ता करो, में ही अपनेको पाँच प्रकारसे विभक्तकर इस प्राणको रोककर 
धारण करता हूँ।' उन्होंने विश्वास नहीं किया। वह अभिमानसे निक- 
लने लगा। उस (-प्राण) के निकलते ही दूसरे सारे ही प्राण (--इन्द्रिय ) 
निकल जाते हैं, उसके ठहरनेपर सभी ठहरते हैं। जैसे (शहदकी) सारी 
मक्खियाँ मधुकरराजा (>-रानी मक्‍्खी) के निकलनेपर निकलने लगती 
हैं, उसके 5हरनेपर सभी ठहरली हैं। . . . .बाणी, मत, चक्षु, क्रोज ने. . . . 
प्राणकी स्तुति की--यही तप रहा अग्नि है, यह सूर्य पर्जन्य (>-वृष्टि 
देवता), मधवा (-इंद्र) यही वायु है, यही पृथिवी रथि देव है जो कुछ 
कि सद्‌ असद, और अमृत है. .. ,। (है प्राण! ) जो तेरे शरीर या 
बचनमें स्थित है, जो ओज या नेत्र में (स्थित है) जो मनमें फैला हुआ 
है, उसे शान्त कर, (और दरीरसे) मत मिकलछ।” 

इस प्रकार पिप्पछादने प्राण (जीवन, या विज्ञान) को सर्व- 
श्रेष्ठ माना, और रयि (या भौतिक तत्व) को द्वितीय या गौण स्थान 
दिया । 

(ग) स्वप्ल--स्वप्त-अवस्था पिप्पछादके लिए एक बहुत ही रहस्य- 
पूर्ण अवस्था थी। वह समझता था कि वहू परम पुरुष या ब्रह्मके मिलन 
का समय हैं। इसके दारेमे भार््यके प्रस्नका उत्तर देते हुए पिष्षकाद 
ने कहा 


३१. अइन २।१-१२ २. महत ४॥२ 


केश ] जारतोय वर्शन डर 


“जैसे भाग्य! अस्त होते सूर्यके तेजोमंडलमें सारी किरणें एकत्रित 
होती हैं, (सूर्यके) उदय होते वक्‍त वह फिर फैलती हैं; , इसी तरह (स्वप्नमें ) 
बह सब (इन्द्रियाँ) उस परमदेव मनमें एक होती है। इसीलिए तब 
यह पुरुष न सुमता है, न देखता है, न सूघता है, (उसके लिए) सो रहा है' 
इतना>ही कहते हैं।” 

“बह जब तेजसे अभिभूत (>>मद्धिम पड़ा) होता है, तब यहू देव 
स्वप्नोंको नहीं देखता; तब यह इस शरीरमें सुखी होता है।* 

“गन यजमान है, अभीष्ट फल उदान है। यह (उदान) इस यज- 
मानकों रोज-रोज (सुप्तायस्थामें) ब्रह्मके पास पंहुँचाता है।”' 

“ब्रहाँ सुप्तावस्थामें यह देव (अपनी) महिस्राको अनुभव करता है 
बौर देखे-देखेके पीछे देखता है, सुने-सुनेके पीछे सुनता है. . . .देखे और 
न देखे, सुने और न सुने, अनुभव किये और न अनुभव किये, सत्‌ और 
अ-्सत्‌, सबको देखता है सबको देखता है।” 

(थ) भुक्तावस्था--मुग्तावस्थाके बारेंसें इस उपलिषदका कहना 


“जैसे कि नदियाँ समुद्र्में जा अस्त हो जाती हैं, उसका साभ और रूप 
झूट जाता है, समुद्र' बस यही कहा जाता है; इसी तरह पुरुष (ब्रह्म) को 
प्राप्त हो इस परिद्रव्टाकी यह सोलह करा अस्त हो जाती हैं। उसके नाम- 
रूप छूट जाते हैं, उसे पुरुष' बस यही कहा जाता है। बही यह कला- 
रहित अमृत है।” 

असत्य-भावणके बारेमें कहा है-- जो शूठ बोलता है, वह जड़से सूख 
बाता है।' 

“ (६२) फेन-उपनिवद 

ईशकी भाँति केल-उपनिषद्‌ मी “केन'से शुरू होता है, इसलिए 

इसका यह नाम पड़ा। केतके चार जंडोंमें पहिले दो पथमें हैं, और अन्तिम 
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दो गद्यमे। पद्म खंडमें आत्माका शरीरतसे अलग तथा इन्द्रियोंका प्रेरक होना 
सिद्ध किया गया है, और बतलाया गया है कि वही चरम सत्य तथा पूज- 
नीय है। उपसहारमें (रहस्यवादी भाषा में) कहा हैं: “जो जानते हैं 
बह वस्तुतः नहीं जानते, जो नहीं जानते बही उसे जानते हैं।” आत्माको 
सिद्ध करते हुए केनने कहा है:-- 

“जो शओत्रका श्रोत्र मनका मन, वचनका वचन और ब्राणका प्राण, 
आँखकी आँख है, (ऐसा समझनेवाले) घीर अत्यन्त मुक्त हो इस लछोकतसे 
जाकर अमृत हो जाते हैं।” 

बरदा छोड़ दुसरोंकी उपासना नहीं करनी चाहिए-- 

“जो वाणीसे नहीं बोला जाता, जिससे बाणी बोली जाती है; उसीको 
तू ब्रह्म जान, उसे नही जिसे कि (लोग ) उपासते हैं। 

“जो मनसे मनन नही किया जाता, जिससे मन जाना गया कहते हैं; 
उसी को तू ब्रह्म जान, . . . . 

“जो प्राणसे प्राणन करता है, जिससे प्राण प्राणित किया जाता है; 
उसी को तू ब्रह्म जान०' ।” 

केनके गद्य-मागर्मो जगत्‌रे पीछे छिपी अपरिभेय शक्तिको बतराया 
गया है। 

(३) कठ-उपनिवद 

(क) नचिकेता-मम-समागस--कठ-शाखाके अन्तर्गत होनेसे इस 
उपनिषद्‌्का नाम कठ पड़ा है। यह पद्चमय हैं। भगवद्गीताने इस 
उपनिषद्से बहुत लिया है, और 'उपनिषद्रूपी ग्रायति कृप्णने अर्जुनके 
लिए गीतामृत दूधका दोहन किया' यह कहावत कठके संबंधसे है। नचि- 
केता और यमकी प्रसिद्ध कथा इसी उपनिषद्‌ में है। नचिकेताका पिता 
अपनी सारी सम्पत्तिका दान कर रहा था, जिसमें उसकी अत्यन्त बूढ़ी 


१. “यर्यामतं तस्य मं मत यस्य न बेद सः। । 


अविज्ञातं विजानतां विशातमबिजानताम्‌ ॥” केत २।३ 
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गायें भी थीं। नत्िकेता इन गायोंकों दानके त्योग्य समझता था, इसलिए 
उसने सोचा --- 

“पानी पीना तुृण खाना दूब दुहता जिन (गाबों) का खतम हो चुका 
है, उनको देनेवाला (>चदाता) आनन्दरहित लोकझमें जाता है। 

नचिकेताकी समझमें यह नहीं आया कि सर्वस्व-दानमें यह निरथंक 
बस्तुए भी शामिल हो सकती हैं। यदि सरबस्व-दानका अर्थ शब्दश: लिया 
जाये, तो फिर मैं भी उसमें शामिल हैं। इसपर नविकेताने पिता से पूछा--- 
“मुझे किसे देते हो ?” पुत्रको प्रश्न दृहराते देख गुस्सा हो पिताने कहा-- 
“तुझे मृत्युको देता हूँ।” नचिकेता मृत्युके देबता (ज-यम) के बास गया। 
यम कहीं बाहर दौरेपर गया हुआ था। उसके परिवारने अतिथिकों खाने 
पीनेकेलिए बहुत आग्रह किया; किन्तु, नचिकेताने यमसे मिले बिना कुछ 
भी खानेसे इन्कार कर दिया। तीसरे दिन यमने अतिथिकों इस प्रकार 
भूखे-प्यासे घरपर बैठा देखकर एक सदगृहस्थकी भाँति खिन्न हुआ, और 
नजचिकेताको तीन वर माॉँगनेकेलिए कहा। इन वरोंमें तीसरा सबसे महत्व- 
पूर्ण हैं। इसे नचिकेताने इस प्रकार माँगा था--- 

“जो यह मरे मनुष्यके बारेमें सन्देह है। कोई कहता है है” कोई 
कहता है यह (जीव) नहीं है।' तुम ऐसा उपदेश दो कि मैं इसे जानूँ। 
वरोमे यह तीसरा वर है।' 

यम--- इस विषयमें देवोने पहिले भी सन्देह किया था। यह सूक्ष्म 
धर्म (>बात) जाननेमें सुकर नही है। नविकेता ! दूसरा वर भाँगो, 
मत आग्रह करो, इसे छोड़ दो।/ 

सनिकेता--दिखोंने इसमे सन्देह्‌ किया था, हे मृत्यु! जिसे तुम 
जाननेमें सुकर नहीं कहते। तुम्हारे जैसा इसका बतलानेबाला दूसरा 
नहीं मिल सकता; इसके समान कोई दूसरा बर नहीं।” 

यम--“मर्त्मेलोकमें जो जो काम (--मोग) दुर्लभ हैं, उन सभी 
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का्मोंको स्वेच्छासे माँगो ? रथों, वाद्योंक साथ . . . . मनुष्योंकेलिए अलम्य 
यह रमणियाँ हैं। नचिकेता ! मेरी दी हुई इत ("-रमणियों) के साथ 
मौज करो--मरणके संबंधमे मुझसे मत प्रश्न पूछों।” 

नचिकेता--“कल इसका अभाव (होनेवाला है) । हे अन्तक ! मर्त्य 
(<सरणधर्मा मनुष्य) की इन्द्रियोका तेज जीर्ण होता है। बल्कि सारा 
जीवन ही थोड़ा है। ये घोड़े तुम्हारे ही रहें, नृत्य-गीत तुम्हारे ही (पास) 
रहें।.... . जिस महान्‌ परलोकके विगयमे (लोग) सन्‍्देह करते हैं, 
हे मृत्यु! हमें उसीके विषयमें बतलाओं। जो यह अतिगहन वर है, उससे 
दूसरेको नचिकेता नहीं माँगता। 

इसपर यमने नचिकेता को उपदेश देना स्वीकार किया। 

(ख) ब्रह्म--अह्यका वर्णन कठ-उपनिषदमें कई जगह आया है। 
एक जगह उसे पुरुष कहा गया है--' 

“इडन्द्रियोंसे परे (ऊपर) अर्थ (विषय) हैं, अर्थोसे परे मन, 
मनसे परे बुद्धि, बुद्धिसे परे महान्‌ आत्मा (नमहत्‌ तत्त्व) है। महानूसे 
परे परम अव्यक्त (“न्मूल प्रकृति), अव्यक्तसे परे पुरुष है। पुरुष से परे 
कुछ नहीं, वही पराकाष्ठा है, वही (परा) गति है।” 

फिर कहा है --- 

“ऊपर मूल रखनेवाला, नीचे शाखावाछा यह अश्वत्य (वृक्ष) सना- 
तन है। वही शुक्र है, वही बहा है, उसोको अमृत कहा जाता है, उसीमें 
सारे लोक आश्रित हैं। उसको कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता। यही 
वह (ब्रह्म) है।” 

और"---अगुसे अत्यन्त अणु, महानूसे अत्यन्त महानू, (वह) आत्मा 
न जन्तुकी गृहा (हृदय), में छिपा हुआ है।' 

और भी-- 


आज जन वजन 
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। 

“वहाँ सूर्च सही प्रकाशता मे चाँद तारे, न यह बिजलियाँ प्रकाशतीं, 
(फिर) यह आग कहूसे प्रकाशेंगी। उसी (>न्व्रह्म ) के प्रकाशित होनेपर 
सब पीछेसे प्रकाशते हैं, उसीकी प्रभासे यह सब प्रकाशता है।' 

और भी -- 

“जैसे एक आय भुवनमे प्रविष्ट हो रूप-रूपमे प्रतिरूप होती है, उसी 
तरह सारे भूतोका एक अस्तरात्मा है, जो रूप-रूपमे प्रतिरूष तथा बाहर 
भी है।' 

सर्वव्यापक होते भी ब्रह्म निरेप रहता है'-- 

जैसे सारे लोककी आँख (+-सूमे) आँख-सबधों बाहरों दोषोंसे लिप्त 
नही होता , वैसे ही सारे मूतोक्ा एक अन्तरात्मा (-ज्जह्म) लोकके बाहरी 
दुखोसे लिप्त नही होता।” ब्रह्मकी रहस्यमयी सत्ताके प्रतिपादनमे रहस्य- 
मयी भाषाका प्रचुर प्रयोग पहिलेपहिल कठ-उपलिषद्‌ मे किया गया है। 
जैसे -- 

“जो सुननेकेलिए भी बहुतोको प्राप्य नहीं हैं। सुनते हुए भी बहुतेरे 
जिसे नहीं जानते। उसका वक्ता आश्चर्य (-मय) है, उसको प्राप्त करनेवाला 
कुशल (-चतुर) है, कुशल द्वारा उपदिष्ट ज्ञाता आदचये (पुरुष) है।” 

अथवा --- 


“बैठा हुआ दूर पहुँचता है, लेटा सर्वत्र जाता है। भेरे बिना उस मद- 
अमद देवको कौन जान सकता है?” 

(ग) आत्मा (जीब)--जीवात्माका वर्णन जिस प्रकार कठ 
उपनिषद्ने किया है, उससे उसका झुकाव आत्मा और ब्रह्मकी एकता 
(>अद्वत) की ओर नहीं जान पडता। आत्मा शरीरसे भिन्न है, इसे इस 
इलोकमे अतछाया गया है जिसे भमवद्गीताने भी अनुवादित किया है-- 

/ (बहू) शानी न जन्मता है न मरता है, न यह कहीसे (आया) ने 
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कोई हुआ। यह अजन्मा, तप, शाश्वत, पुराण है। शरीरके हत होनेपर 
बही नही हत होता।' 

“हन्ता यदि हननको मानता है, हत यदि हत (+-मारित) मानता है, 
तो वे दोनों ज्ञान रहित हैं; न यह मारता हैं न मारा जाता है।' 

कठने रथके दृष्टान्तसे आत्माकों सिद्ध करना चाहां-- 

“आत्माको रथी जानो, और शरीरको रथ मात्र। इन्द्रियोंको थोड़ा 
कहते हैं, (और) मन को पकडनेकी रास। बुद्धिको सारथी जानो. . . . ।” 

(घ) मुक्ति और उसके साधन--मुक्ति--दुःखसे छूटना और 
ब्रह्मको प्राप्त करता--उपनिषदोंका लक्ष्य है। कठ मानवकों मुक्तिके 
लिए प्रेरित करते हुए कहता है'-- 

“उठो जागो, वरोंको पाकर जानो। कवि (--ऋषि) लोग उस दुर्गम 
पथको छुरेकी तीए्ण घार (की तरह) पार होनेमें कठिन बतरूते हैं।” 

तक, पठन या बुद्धिसे उसे नहीं पाया जा सकता--- 

“यह आत्मा प्रवचन (पठ5न-पाठन) से मिलनेवाला नही है, नही बुद्धि 
या बहुश्नुत होनेसे।* 

“दूसरेके बिना बतलाये यहाँ गति नहीं है। सृक्ष्माकार होनेसे वह 
अत्यन्त अणु और तकंका अ-विषय है। यह मति (+-ज्ञान) तर्कसे नहीं 
मिलनेवाली है। हे प्रिय! दूसरेके बतछाने ही पर (यह) जाननेसे 
सुकर है। 

(2) सदाधार--अह्यकी प्राप्तिके छिए कठ ज्ञान और ध्यानको 
ही प्रधान साधद मानता है, तो मी सदाचारकी बह अवहेलना नहीं देखना 
चाहता। ज॑से कि... 

'दुराचारसे जो विरत नही, जो शान्त और एकाग्रचित्त सहीं, लथवा 
जो शान्त मानस नही, वह ग्रशानसे हसे नहीं, पा सकता ।” 

१. कठ हर।१९ २. कढ ३. कठ शझ।१४ 
ह. ज्रुठ हरारर ५. बही शराट-९३. ६. वही शराश्र 


भुषाक सारतीय दर्शन डर५ 


तो भी मुक्तिके लिए कठंका बहुत जोर ज्ञानपर है-- 

“सारे भूतो (प्राणियों) के अन्दर छिपा हुआ यह आत्मा नहीं प्रका- 
हाता। किन्तु वह तो सूक्ष्मदर्शियों द्वारा सूक्ष्म तीत्र बुद्धिसि देखा जाता है।”* 

(०) ध्याय--अहा-प्राप्ति या मुक्तिकेलिए ज्ञान-दुष्टि आवद्यक है; 
किन्तु साथ ही जान-दर्शतके लिए ध्यान या एकाग्रता भी आवश्यक है --- 

“स्तयंभू (+नविधाता) ने बाहरकी ओर छिद्र (-इन्द्रियाँ) खोदी 
हैं। इसलिए मनुष्य बाहरकी ओर झैलते हैं, शरीरके भीतर (अन्तरात्मा) 
नहीं। कोई-कोई धीर (हैं जो कि) आँलोंको मूंदकर अमृत पदकी इच्छासे 
भीतर आत्मामे देखते हैं।''* 

“ (बहा) न आँखसे ग्रहण किया जाता है, न वचनसे, न दूसरे देवों, 
तपस्या या कमेंसे। ज्ञानकी शुद्धतासे (जो) मन विशुद्ध (हो गया है बह), 
» ध्यान करते हुए, उस निष्फल (ब्रह्म) का दर्शन करता है।”' 


(४) सुंदर उपसिषद्‌ 
मुंडकका अं है, मुंडे-शिरवाला यानी गृहत्यागी परिव्राजक, भिक्षु या 
संन्‍्यासी, जो कि आजकी भाँति उस समय भी मुंडे शिर रहा करते थे। 
बुद्धके समय ऐसे मुडक बहुत थे, स्वयं बुद्ध और उनके भिक्षु मुंडक थे। 
मुडक उपनिषद्‌ में पहिली बार हमें बुद्धछालीन घुमन्त परिव्राजकोंके विचार 
मालूम होते हैं। यहाँ प्राचीन परंपरासे एक नई परंपरा आरम्भ होती 
दीख पड़ती है। 
(क) कर्सकांड-विशेष---अ्राह्मणोंके याश्षिक कर्मकांडसे, मुंडकको 
खास चिढ़ सारूम होती है, जो कि निमत उद्धरणसे मालूम होगा-- 
“यज्ञ-रूपी ये बेड (या घरनहयाँ) कमजोर हैं... .। जो मूढ़ से 
अच्छा (कह) कर अमिनन्दन फरते हैं, वे फिर-फिर बुढ़ापे और मृत्युको 
प्राप्त होते हैं। अविद्या (--अज्ञान) के भीतर वत्तेमान अपनेको धीर 
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(और) पंडित समझनेवाले, वे मूढ़ अंधे द्वारा लिवाये जाते अंधोंकी भाँति 
दुःख पाते भटकते हैं। अविद्याके भीतर बहुतकरके वत्तमान हम कृतार्थ 
है' ऐसा अभिमान करते हैं। (बे) बालक वेकर्मी (+-कर्मकांडपरायण) 
रागके कारण नही समझते है, उसीसे (ये ) आतुर लोग (पुष्प) छोकसे 
क्षीण हुए (नीचे) गिरते हैं।...तप और श्रद्धाके साथ भिक्षाटन करते 
हुए, जो धशान्त विद्वान्‌ अरण्यमे वास करते हैं। वह निष्पाप हो सूर्यके 
रास्ते (वहाँ) जाते हैं, जहाँ कि वह अमृत, अक्षय-आत्मपुरुष है।' 

जिस वेद और वैदिक कर्मकांडी विद्याकेलिए पुरोहितोंकों अभिमान 
था, उसे मुंडक निम्न स्थान देता है -- 

दो विद्याए जाननेकी हैं' यह ब्रह्मवेत्ता बतलाते हैं। (बह) हैं, परा 
और अपरा (>छोटी)। उनमे अपरा है--ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, 
अथर्ववेद, शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छन्द, ज्योतिष । परा (विद्या) 
वह है, जिससे उस अक्षर (>-अविनाशी) को जाना जाता है।' 

(ख) बरहा--क्ाके स्वरूपके बारेमें कहता है --- 

“वही अमृत ब्रह्म आगे है, ब्रह्म पीछे, ब्रह्म दक्षिण, और उत्तरमें। 
ऊपर नीचे यह ब्रह्म हो फंला हुआ है; सर्वश्रेष्ठ (अरह्मही) यह सब है।“' 

“यह सब पुरुष ही है। . गुहा (>"-हुृदय) में छिपे इसे जो जानता 
है। वह . अविद्याकी ग्रथिको काटता है।' 

“वह बृहद्‌ दिव्य, अचिन्त्य रूप, सूक्ष्ससे भी सृक्ष्मतर (ब्रह्म ) प्रकाशता 
है। दूरसे (वह) बहुत दूर है, और देखनेवालोको यही गुहा (-हुंदय) मे 
छिपा वह. . . ,पास हीमें है।'” 

(ग) मुक्तिके साधन--कर्मकाड---यज्ञ-दान-वेदाष्ययस आददि-- 
को मुडक हीन दृष्टिसे देखता है यह बतला चुके हैं, उसकी जगह लुंडक 
दूसरे साधनोकों बतलाता है।* 
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“यह आत्मा सत्य, तप, ब्रह्मचर्यसे सदा प्राप्य है। शरीरके भोतर 
(बह) शुअ ज्योतिर्मय है, जिसको दोष रहित यति देखते हैं।” 

“यह आत्मा बलहीन द्वारा नहीं प्राप्य है और नहीं प्रमाद या लिगहीन 
लपसे ही (प्राप्य है) । 

झायद लिगसे यहाँ मुंडकों (--परिव्राजकों) के विशेष दारीरचिछु 
अभिप्रेत हैं। कठ, प्रश्नकी भाँति मुंडक भी उन उपनिषदोंमें है, जो उस 
समयमें बनी जबकि ब्राह्मणोंके क्मकांडपर भारी प्रहार हो चुका था। 

(&) गुरु--मुडक गुरुकी प्रधानताको भी स्वीकारता है, इससे 
पहिले दूसरी शिक्षाओंकी तरह ब्रह्मश्ानकी शिक्षा देनेवाला भी आचार्य 
या उपाध्यायके तौरपर एक आजार्य था। अब गुरुको वह स्थान दिया 
गया, जो कि तत्कालीन अवैदिक बौद्ध, जैन आदि धर्मोमें अपने शास्ता और 
तोर्थकरको दिया जाता था। मुड़क' ते कहा--- 

“करमंसे चुने गए लोकोंकी परीक्षा करनेके बाद ब्राह्मणको निर्वेद 
( वैराग्य) होता चाहिए कि अ-कृत (“नअरह्मत्व) कृत (कर्मों) से नहीं 
(प्राप्त होता )। उस (ब्रह्म-) ज्ञानके छिए समिघा हाथमें ले (शिष्य बननेके 
वास्ते) श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ गुरुके पास हीमें जाये।” 

(9) ध्याय--नाह्मकी प्राप्तिकेलिए मनकी तन्‍्मयता आवश्यक है --- 

“उपनिषदके महास्त्र घनुबको लेकर, उपसनासे तेज किये शरकों 
बढ़ाये, तन्‍्मय हुए चित्तसे खींचकर, हे सोम्य ; उसी अ-क्षर (च्च्ज- 
विनाक्षी) को रूक्ष्य समझ। प्रणव (+>्ओोम्‌) धनुष है, आत्मा हर, ब्रह्म 
बह लक्ष्य कहा जाता है। (उसे) प्रमाद (न्न्‍्गफ़छत)-रहित हो बेषना 
चाहिए, शरकी भाँति तन्‍्मय होना चाहिए।' 

(०) भकति--वैदिक कालके ऋषि, और श्ञान-युगके आरंभिक ऋषि 
आदरुणि, याशवल्क्य आदि भी देवताओंकी स्तुति करते थे, उनसे अभिलूषित 
भोग-बस्तुएं मी माँगते थे; किन्तु यहू सब होता था आत्म-सम्भानपूर्वक 
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यह स्वाभाविक भी था, क्योंकि सामन्तवादमे पहुँच जानेपर भी आर्य अपने 
जन तथा पितृ-सत्ता-कालीन भावोंको अभी छोड़ नही सके थे, इसलिए देव- 
ताओं के साथ भी अभी समानता या मित्रता का भाव दिखलाना चाहते थे। 
किन्तु अब अवस्था बदल गई थी। आर्य जिस तरह खूनमें मिश्रित होते 
जा रहे थे, उसी तरह उनके विचारोंपर भी बाहरी प्रभाव पड़ते जा रहे थे। 
इसीलिए अब आत्मसमर्पणका ख्याल राजनीतिक क्षेत्रकी भाँति धासमिक 
क्षेत्रोमे भी ज्यादा जोर मारने लगा था। मुडकका रने ज्ञानकों भी काफी नहीं 
समझा और कह दिया --- 

“जिसको ही वह (बहा) चुनता (>वरण) करता है, उसीको वह 
प्राप्य है, उसीकेलिए यह अपने तनको खोलता है। 

(७) ज्ञान--अन्य उपनिषदोंकी भाँति यहाँ भी (ग्रह्म-) शानपर 
जोर दिया गया है-- 

“उसी आत्माकों जानो, दूसरी बातें छोडो, यह (ही) अमृत 
(मुक्ति) का सेतु है। . उसके विज्ञान (>ज्ञान) से घीर (पुरुष), 
(उसे) चारो ओर देखते है, जो कि आनन्दरूप, अमृत, प्रकाशमान है।' 

“जब देखनेवाला (जीव) चमकीले रगवाले कर्सा, ईश, ब्रद्मयोनि, 
पुरुषकों देखता है तब वह (विद्वान) पष्य पापको फेंककर निरंजनकी 
परम समानता को प्राप्त होता है। 

यहाँ याद रखना चाहिए कि ज्ञानकों ब्रह्मप्राप्तिका सापने मानते 
हुए, मुडक मुक्त जीवकी ब्रह्मसे अभिन्न होनेकी बात नहीं, बल्कि “परम- 
समानता” को बात कह रहा है। 

(घ) ब्रेतवाइ--ऊपरके उद्धरणसे मालूम हो गया कि मुंडकके 
मतमे मुक्तिका मतलब ब्रह्मकी परम समानता मात्र है, जिससे यह समझना 
आसान है; कि वह अद्वेत नही द्वैतका हामी है। इस बातमें सन्देहकी कोई 
गुजाइश नहीं रह जाती, जब हम उसके निम्न उद्धरणोंकों देखते हैं... 
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“दो सहयोगी सल्या पक्षी (>न्जीवात्मा और परमात्मा) एक बुक्षकों 
आहलिगन कर रहे हैं। उनमेंसे एक फल (>>कर्ममोय ) को चखता है, दूसरा 
ने खाते हुए चारों ओर प्रकाझता है। (उस) एक वृक्ष (प्रकृति) में 
निमसत पुरुष परबरश मूढ ही शोक करता है। दूसरे ईशको जब वह 
(अपना) प्राथी (तथा) उसकी महिमाकों देखता है, तो झोक-रहित हो 
जाता है।” 

(ड) सुक्ति--सुंडकके त्रेतवाद--प्रकृति (वृक्ष), जीव, ईश्वर 
और मुक्तिका आभास तो कुछ ऊपर मिल चुका, यदि उसे और स्थष्ट करना 
है, तो निम्न उद्धरणों को लोजिए--- 

“जैसे तदियाँ बहती हुई नाम रूप छोड़ समुद्र्भे अस्त हो जाती हैं, वेतेही 
विद्वान्‌ (>-शानी) नाम-रूपसे मुक्त हो, दिव्य परात्पर (>अति परम) 
बुरुषको प्राप्त होता है।' 

“इस (“्अह्या) को प्राप्ककर ऋषि ज्ञानतुप्त, कृतकृत्य, बीतराग, 
(और) प्रशान्त (हो जाते हैं)। वे घीर आत्म-संयमी सर्वव्यापी 
(>जह्य ) को चारों ओर पाकहषैसवे (+-्रद्म) में ही प्रवेछ करते हैं।* 

“वेदान्तके विज्ञानसे अर्थ जिन्हें सुनिश्चित हो गया, संन्यास-योगसे 
जो यति शुद्ध मन वाले हैं; वे सब सबसे अन्तकाऊ में ब्रह्म-छोकमें पर-अमृत 
(बन) सब ओर से मुक्त होते हैं।' 

उपनिषद्‌ या ज्ञानकांडके लिए यहाँ वेदान्त शब्द आ गया, जो इस 
तरहका पहिला प्रयोग है। 

(छ) सुष्टि--अहाने किस तरह विद्वकी सुष्टि की, इसके बारेमें 
मुंडकका कहना है--- 

“(बह है) दिव्य अ-्मूत्तं (“निराकार) पुरुष, बाहर मीतर (बसने 
वाला) अ-जन्मा। प्रण-रहित, सन-रहित शुद्ध अ-क्षत (प्रकृति) के परेसे परे 
है। उससे प्राण, मत और सारी इच्द्ियाँ पैदा होती हैं। आकाश, वायु, ज्योति 
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(अग्नि), जल, विव्वको धारण करनेवाली पुथिवी।. . . . उससे बहुतत 

प्रकारके देव पैदा हुए। साध्य (+-निम्नकोटिके देव) मनुष्य, पशु, पक्षी, 

प्राण, अपान, घन, जो, तप और श्रद्धा, सत्य, ब्रह्मच्य, विधि (>“कमेका 

विधान). . .इससे (ही) समुद्र और गिरि। सब रूपके सिन्धु ( +-नदियाँ) 

इसीसे बहते हैं। इसीसे सारी औपधियाँ, और रस पैदा होते हैं।' 
और--- 

“जैसे मकड़ी सुजती है, और समेट लेती है; जैसे पृथिवीमें औषधियाँ 
(जच्वनस्पति) पैदा होती है; जैसे विद्यमान पुरुषसे केश रोम (पैदा 
होते हैं), उसी तरह अ-क्षर (>-अविनाशी) से बिश्व पेदा होता है।' 

और-- 

“इसलिए यह सत्य है कि जैसे सुदीप्त अग्तिसे समान रूपवाली हजारो 
शिल्तनाएँ पैदा होती है, उसी तरह अ-क्षर (+>अ-विनाशी ) से है सोम्य ! 
नाना प्रकारके माव (--हस्तियाँ ) पैदा होते हैं।' 

इस प्रकार मुडकके अनुसार ब्रह्म (5-अ-क्षर) जगत्‌का निमिस और 
उपादान कारण दोनो हैं ; वह ब्रह्म और जगतमें शरीर शरीरी जैसा सबध 
मानता है, तभी तो जहाँ सत्ता बतलछाते वक्‍त वह जीव, ब्रह्म और प्रकृति 
तीनों के अस्तित्वकों स्वीकार करता है, वहाँ सुष्टिके उत्पादनमें प्रकृतिको 
अलग नहीं बतछाता। मकड़ी आदिका दुष्टान्त इसी बातकों सिद्ध 
करता है। 

बुद्धेके समय परिव्राजकोंके तामसे प्रसिद्ध धामिक सम्प्रदाय इन्हों 
मुंडकोंका था। पाली सूत्रोंके अनुसार इनका मत था कि मरने के बाद 
“आत्मा, अरोग एकान्त सुखी होता है।* 

पोट्टपाद, बच्छ-गोत्त जैसे अनेकों परिन्नाजक बुद्धके प्रति अद्धा रखते थे 
और उनके सर्वश्रेष्ठ दो शिव्य सारिपुत्र और मोदुगल्यायन पहले परिश्राजक 


१. मुंडक २।२११२-९ र- यही १।१४७  रे- वही २११११ 
४. पोट्पाद-सु् (दीघनिकाय, १९) 


अश्डकथ ] आरतोय दक्षत श्र 


सम्प्रदायके थे । मुडकसे ब्राह्मणोंकी चिढ़ थी, यह अस्बष्टके बुढ़के सामने 
“मुंडक, श्रमण, . . .काले, बंधु (बहा) के पैरकी सनन्‍्तान” कहकर बुरा- 
भला कहने से भी पता छगता है।' सुन्दरिका भारद्वाजका बुद्धकों मुडका 
कहकर तिरस्कार करना भी उसी भावकों प्रुष्ट करता है।' मज्क्षिम- 
निकायमें परिव्राजकोके सिद्धान्तके बारेसें कितनी ही और बातें मिलती 
हैं, जो इस उपनिषद्के अनुकूछ पढ़ती हैं। परिव्राजक कर्मकांड-बिरोधी 
भी थे। 
(५) मांडक्य-उपसिणय्‌ 


इसके प्रतिपाद्य विषयोंगें ओम्‌को खामखाह दाशशनिक तलपर उठाने- 
की कोशिश की गई है; और दूधरी बात है, चेतनाकी चार अवस्थाओं--- 
जागृत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय--का विवेचन। इसका एक और 
महत्व यह है कि “प्रच्छक्ष बौद्ध / शकरके परम गुरु तथा बौद्ध गौडपादने 
मांइक्यपर कारिका लिखकर पहिले-पहिल बोड-विज्ञानवादसे कितनी 
ही बातोंको ले--और कुछको स्पष्ट स्वीकार करते भी--आगे आनेवाले 
झकरके अद्वत वेदान्तका बीजारोपण किया। 

(क) ओम-- मत, वत्तमान, भविष्यत्‌, सब ओंकार ही है। जो 
कुछ त्रिकालसे परे है, वह भी ओकार ही है। 

(सर) ब्रहम--ओंकारको ब्रह्मसे मिलछाते आगे कहा है--- 

“सब कुछ यह ब्रह्म है। यह आत्मा (>"जीव ) बहा है। वह यह यात्मा 
चार पादवाला है। (१) जागरित अवस्थावाका, बाहरका ज्ञान रखने- 
वाला, सात अंगों (-इन्द्रियों), उन्नीस मुखोवाला, वैश्वानर (नामका) 
प्रथम पाद है, (जिसका) भोजन, स्थूल है। (२) स्वप्न अवस्थावाला 


१. वही २१ (देखो बुद्धचर्वा, पृष्ठ २११) 
२. संयुत्तनिकाय ७१५९ (बुद्धचर्मा, पृष्ठ ३७९) 
है. सांडुक्य ६ डे. भरांडकक्‍्य २-१२ 


डइ२ वशंत-विग्दर्शव [ अध्याय हैंड 


भीतरी ज्ञान रखनेवाला, सात अंगों उन्नीस मुखोबाला तैजस (मामका) 
दूसरा पाद है, जो अति एकान्तभोगी है। (३) जिस (अवस्था) में सोया, 
न किसी भोगकी कामना करता है, न किसी स्वप्नको देखता है, वह सुधुप्त 
(की अवस्था) है। सुषुप्तकी अवस्थामे एकमय प्रद्चान-धन (>ज्ञानमय ) 
ही आनन्द-मय (नामक) चेतोमुखवाला तीसरा पाद है, जिसका कि आनन्द 
ही भोजन है। यही सर्वेश्वर है, यही सर्वज्ञ, यही अन्तर्यामी, यही' सबकी 
योनि (>-मूल), भूतों (--प्राणियो) की उत्पत्ति और विनाश है। (४) न 
भीतरी प्रज्ञावाला, न बाहरी प्रज्ञावाला, न दोनों तरहकी प्रज्ञावाला, ने 
प्रज्ञान-घत, न प्रत्ष और न अ-प्रज्ञ है। (जो कि वह) अ-दृष्ट, अ-ध्यवहायं, 
अ-य्राह्म, अ-लक्षण, अ-चिन्त्य, अ-व्यपदेश्य (>-बे नामका), एक आत्मा 
रूपी ज्ञान (+-प्रत्यय) के सारवाला, प्रपंचोका उपशमन करनेवाला, शान्त, 
शिव, अद्वेत है। इसे चौथा पाद मानते हैं। वह आत्मा है, उसे जानना 
चाहिए । वह आत्मा अक्षरोंके बीच ओकार है। ... 
माडक्य-उपनिषदर्की भाषाकों दूसरी पुरानी उपनिषदीकी भाषासे 
तुलना करनेसे म/लूम हो जावेगा कि अब हम दर्शन-विकासके काफी समयसे 
गुजर चुके है। और ब्रह्मवाद-आत्मवादके विरोधियोका इतना प्राबल्य है 
कि यह अज्ञात उपनिषत्‌-कर्त्ता खडनके भयसे भावात्मक विशज्लेषणोंकों न दे, 
“अदुप्ट”, “अव्यपदेश्य” आदि भावात्मक विशेषणोंपर जोर देने लगा 
है। साथ है वेदसे द्वर रहनेसे वेदकी स्थिति निर्बल हो जानेके डरसे 
ओकारको भी अपने दर्शनमे घुसानेका प्रयत्न कर रहा है। प्राचीन उप- 
निषदोमे उपदेष्टा ऋषिका जिक ज़रूर आता है, किन्तु इन जेंसी उपनिषदोंमें 
कर्त्ताका जिक्र त होना, उस युगके आरभकी सूचना देता है, जब कि 
धर्मपोषक ग्रथकारोका प्रारभ होता है। पहिले ऐसे अ्रवकार नामके बिना 
अपनी कृतियोंकों इस अभिप्रायसे लिखते हैं कि अधिक प्रमाणिक और 
प्रतिष्ठित किसी ऋषिके नामसे उसे समझ लिया जायेगा। इसमें जब 
आगे कठिताई होने छगी, तब मनुस्मृति, भगवद्गोता, पुराण जेसे प्रंथ 
खास-खास महधियों और महापुरुषोंके नामसे बनने ऊंग्े। 


सोबोलकि ] भारतीय दर्न ४३३ 


४. चसुर्थयकालको उपनियदें (२००-१०० ई० पू०) 


बुद्ध और उनके समकालीन दाशनिकोंके विचारोंसे तुलना करनेपर 
समझना आसान होगा कि कौषीतकि, मेत्री तथा ध्वेताइवतर उपनिषरदे बुद्ध 
के पीछेकी हैं, तो भी वह उन बरसाती भेढकों जैसी उपनिषदोंमें नहीं हैं, 
जिनकी भरमार हम पीछे ११२, और १५० उपनिषदोंके रुपमें देखते हैं। 

(१) कौबीतकि उपनिषद्‌ (२०० ई० पू०) 

कौषीतकि उपनिषद्‌, कौषीतकि ब्राह्मगका एक भाग है। इसके चार 
अध्याय हैं। प्रथम अध्यायमें छान्‍्दोग्य, बृह॒दारण्यकमें वर्णित पितयात और 
देवयानको विस्तारपूर्वक दृहराया गया है। ट्वितीय अध्यायमे कौषीतकि, 
पँग्य, प्रत्देन और शुष्क श्रृंगा रके विचार स्फूट रूपमें उल्लिखित हैं। साथ 
ही कितनी ही पुत्र-धत आदिके पानेकी “युक्तियाँ" भी बतलाई गई हैं। 
तृतीय अध्यायमे ऋग्वेदीय राजा, तथा भरद्वाजके यजमान (वर्दिष्ठ, 
विश्वामित्रके यजमान सुदास्‌ के पिता) दिवोदासके वंशज (? ) प्रत्तदेनकों 
इन्द्रके लोकमें (सदेह) जानेकी बात तथा इन्द्रके साथ सवादका जिक्र है। 
इसमे अधिकतर इन्द्रकी अपनी करतूतोंका वर्णन है, इसी वर्णनमें प्राण 
(>बह्म ) के वारेमें इन्द्रने बतलाया। चतुर्ण अध्यायमें गास्ये बालाकिका 
उशीनरमे घूमते हुए काशिराज अजात-शत्रुको ब्रह्मविद्या सिखानेके प्रयास, 
फिर अजातशत्रुके प्रश्नोसे निरुत्तर हो, उसके पास शिष्यता ग्रहण करनेकी 
बात है। 

(क) अ्रह्म--प्रतदेन राजाको इन्द्रने वर दिया और जिज्ञासा करने- 
पर उसने आत्मप्रशंसा (मुझे ही जान, इसीको मे मनुष्योकेलिए हित- 
तम समझता हूँ ) करके प्राण रूपी ब्रह्मके बारेमें कहा--- 

“आय (>-जीवन) प्राण है, प्राण आयु है। . . . .प्राणोंकी स्वेश्रेष्ठता 
तो है ही। जीते (आदमी ) में वाणी न होनेपर गूँगोंको हम देखते हैं, . . , . 
१. कौदोतकि ३२-६९ 

२८ 


डइ्ड वक्षेन-विग्वशेन [ अध्याय १४ 


आँख तन होतेपर अंधों . . ., कान न होनेपर बहरों . .. ., मन (>्बुद्धि) 
न होनेपर बालो (मू्खों) को देखते हैं। जो प्रणण है वह प्रज्ञा (ज-बुद्धि) 
है, जो प्रज्ञा है, वह प्राण है। ये दोनों एक साथ इस शरीरमें बसते हैं, 
साथ निकलते हैं।. . . जैसे जलती आफ्शे सभी दिशाओमे शिखाएं स्थित 
होती हैं, उसी तरह इस आत्मासे प्राष अफ्ते-अपने स्थानके अनुसार स्थित 
होते है, प्राणोसे देव, देवोंस लोक (स्थित होते हैं)।. . . जैसे रथके 
अरोमे तेमि (ःचकक्‍्केकी पुट्ठी) अधित होती है, ताभिमे अरे अपित 
होते है; इसी तरह यह भूत-मात्राई प्रज्ञा-मात्राओंमें अपित है। प्रज्ञा 
मात्राए (चेतन तत्व) प्राणमे अत हैं। सो यह प्राण ही प्रज्ञात्मा, 
आनन्द अजर अमृत है। (यह) अच्छे कर्मसे बड़ा नहीं होता। बुरेसे 
छोटा नहीं होता।” 
प्राण और प्रज्ञात्मा कौषीतकिका खास दर्शन है। प्रतणकी उपासना 
ज्ञानियोंकेलिए सबसे बड़ा अग्निहोंध है--- 
“जब तक पुरुष बोलता है, तब तक प्राथन (साँस लेना ) नहीं कर सकता, 
प्राणकों (वह) उस समय वचन (“भाषण क्रिया) में हवन करता है। 
जब तक पुरुष प्राणन करता है, तक्ष तक बोल नहीं सकता, वाणीकों उस 
समय प्राणमे हवन करता है। ये (प्राथ और वचन) दोनो अनन्त, अमृत 
(अविनाशी) आहुतियाँ हैं; (जिन्हें) जागते सोते वह सदा निरन्तर 
हवन करता है। जो दूसरी आहूर्तियाँ हैं, बह कर्मवाली अन्तवाली होती 
हैं, इसीलिए पुराने विद्वान्‌ (>बशानी) अप्निहोत्र नही करते थे । 
(ख) जीव--जीव़को क्ौषोतकिते प्रश्चात्था कहा हैं और वह उसे 
यावदू-शरीर-व्यापी मानता हैं-- 
“जैसे छरा छुरघान (-छुरा रखनेकी घैली) मे रहता है, या विश्वंभर 
चिड़िया) विव्व॑ंमरेके धोंसलॉमें; इसी तरह यह प्रज्ञात्मा इस शरीरमें 
लोमो तक, नखों तक प्रविष्ट है।” 


१. कौ० २५ २० कौ० ५२० 


सैत्री ] भारतीय बशंन ४३५ 
(२) संत्री-उपलियद्‌ . 


(२००-१०० ई० पु०) मँत्री-उपनिषद्पर बुद्धकालीन शासक-समाज- 
के निद्शावाद और वैदाग्यका पूरा प्रभाव है, यह राजा वृहृद्रथके 
वचनसे मालूम होगा। और राजाका झाक्यायन राजा के पास जाता 
भी कुछ खास अर्थ रखता है, क्योंकि शाक्यमुनि गौतम बुदकों शावयायन 
बुद्ध भी कहा जा सकता है। मैत्रीके पहिले चार अध्याय ही दाक्षनिक 
भहस्वके हैं। आगेके तीनमें पढंग-योग, भौतिकवादी दाशेनिक बृहस्पति 
और फलित ज्योतिषके शनि, राहु, केतुका जिक्र है। पहिलले अध्यायमें 
वैराग्य ले राजा वृह्द्रथ (झायद राजगृह मगधवाले) का शाक्यायनके 
पास जा अपने उद्घारकी प्रार्थना है। शाक्यायनने जो कुछ अपने गुरु 
मेत्रोसे सोला था, उसे अगले तीनों अध्यायोंगें बतरहाया है। मैत्रीके 
दर्शनमे दो प्रकारकी आत्माओंको माना गया है।--एक शुद्ध आत्मा, 
जी शरीरमें प्रादर्भत हो अपनी महिमासे प्रकाक्ष-मान होती है। दूसरी 
भूल-आत्मा, जिसपर अच्छे बुरे कर्मोंका प्रभाव होता है, और यही आवा- 
गमनमे आती है। शुद्धात्मा शरीरको वैसे ही संचालित करता है, जैसे 
क्ुम्हार चक्‍्केको । 

(क) वेरास्य--मंत्रीने वैराग्यके माव प्रकट करते हुए कहाँ--- 

“बहद्रथ राजा पुत्रको राज्य दे इस शरीरको अनित्य मानते हुए वे राग्य- 
वान्‌ हो जगलमें गया। वहाँ परम तपमें स्थित हो आदित्यपर आँख गडाये 
ऊध्वे-बाहु खडा रहा। हजार दिनोंके बाद, . , आत्मवेता भगवान्‌ शाक्‍्या- 
यन आये, और राजासे बोले---“उठ उठ वर माँग ।” , . . , भगवन्‌ ! हड्डी, 
चमड़ा-नस-मज्जा-मांस-शुक- ( >-वोये )-रक्त-कफ-अआँसूसे दूषित, विष्टा- 
मूज-वात-पिस-कफसे युक्त, नि:ःसार और दुर्गन्धवाले इस शरीरमें काम-उप- 
भोगोंसे क्या? काम-कोध-लोस-मय-विवाद-ईर्ष्या, प्रिय-वियोग-अप्रिय- 
संयोग-क्षुघा-प्यास-जरा-मृस्यु-रोय-शोक जादिसे पीड़ित इस शरीरमें काम- 
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उपभोयोंसे क्या ? इस सबको में नाहझमान देखता हूँ। ये डंस, मच्छर 
. . . -तृण-वनस्पतियोंकी माँति (सभी) पैदा होने-नष्ट होनेब्राले हैं; फिर 
क्या इनसे (लेना है)? . . . . (जहाँ) महासमुद्रोंका सूखना, पहाड़ोंका 
गिरना, घ्रुवका चलना. . . .पुथिवीका डूबना, देबताओंका हटना (होता 
है) इस तरहके इस संसारमे कामन्‍-भोगोंसे क्‍या ? . , . . राजाने गाथा 
कही . . . . में अधे कुएंमें पडे मेंढकको माँति इस संसारमें (पड़ा हूँ); 
भगवन्‌ तुम्ही हमारे बचानेबाले हो। 

इसे बुद्धके दु ख-वर्शनते मिलाइये' मालूम होता है उसे देखकर ही यह 
लिखा गया। 

(ख) आत्मा--वालखिल्योंने प्रजापतिसे आत्माके बारेमें प्रश्न 
किया।' 

“मगवन्‌ ! शकट (नन्‍्गाड़ी) की माँति यह शरीर अचेतन है। . . . 
भगवन्‌ ! जिसे इसका प्रेरक जानते हैं, उसे हमें बतलाबें।' उन्होंने कहा-- 
जो (यहाँ) शुद्ध ,. .शान्त. ..शाइवत, अजन्मा, स्वतंत्र अपनी 
महिमामे स्थित है, उसके द्वारा यह शरीर चेतनकी भाँति स्थित है।'' 

उस आत्माका स्वरूप -- 

“शरीरके एक भाग में अँगूठेके बराबर अणु (>सूक्ष्म)से भी अथु (इस 
आत्माको) ध्यान कर (पुरुष) परमता (>-परमपद) को ब्राप्स करता है।” 


(३) इवेलाइबतर (२००-१०० ई० बु) 


इवेताइवतर उपनिषद्‌ तेरह उपनिषदोंमे सबसे पीछेकी ही नहीं है, 
बल्कि उसमे पहुँचकर हम भाषा-भाव सभी बातो में शैव जादि सम्ब्दायोके 
जमानेमे चले आते हैं। रुद्र (“शिव ) की महिमा, सांख्य-दर्शनके प्रकृति, 
पुरुष (>-जीवं) में ईश्वरकों जोड़ त्रेतवाद तथा योग उसके खास विधम 
हैं। इसके छोटे-छोटे छे अध्याय हैं जो सभी पद्यमय हैं। ध्रबम अध्यायमें 
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अइंत बह्मके स्थानपर प्रतवाद--जोीव, ईश्वर, प्रकृति--का प्रतिषादन 
किया गया है। हिलीय अध्यायमें योगका वर्णन है। तृतीय अध्यायमें 
जीवात्मा और परमात्मा तथा साथ ही छ्ैव सम्प्रदाय और द्वतवादके बारे- 
में कहा गया है। इसके बहुतसे इलोकों को शब्दश: या भावतः पीछे भग- 
बद्गीतामें ले सिया गया है। अहुर्र अध्यायमें श्रेतताद ओर शानकी प्रषा- 
नता है। पंश्रण अध्यायमें कपिल ऋषि तथा जीवात्माके स्वरूपका वर्णन 
है। बध्ठ अध्यायमे त्रतबाद, सुष्टि, अह्य-ज्ञान आदिका जिक है। 

“जो पहिले (पुराने समयमें) उत्पन्न कपिल ऋषिको ज्ञानोंके साथ 
घारण करता है।'---दससे मालूम होता है, बुद्से कुछ समय बाद पैदा 
हुए सांख्य के संस्थापक कपिरूसे बहुत 'ैछे यह उपनिषद्‌ बली। पुरानो 
उपनिषदो (७००-६०० ई० पू०)से बहुत पीछे यह उपनिषद बनी, इसे 
वह स्वय उस उद्धरणमें स्वीकार करती है, जिसमें कि छान्‍्दोग्यके अ्येष्ठ 
पुत्र और प्रिय शिष्यके सिवा दूसरेको उपनिषद्शानकों न बतलऊानेकी बात' 
को पुराकल्प (>-पुराने युग) की बात कहा गया है --- 

“पुराने युगमें वेदान्तमे (यह) परम गुहा (ज्ञान) कहा गया था, 
उसे न अ-प्रशान्त (व्यक्ति)कों देना चाहिए, और (न उसे जो कि) न 
(अपना ) पुत्र और शिष्य है। 

(क) जीव-ईश्वर-अकृतियाद--मुडक बृद्धकालीन परिद्ाजकींका 
उपनिषद्‌ है, यह कह चुके हैं और यह भी कि उसमे जेतवादकी स्पष्ट झलक 
है।' नीचे हम इ्वेताश्बतर (--सफेद-खच्वर )से इस विषयके कितने ही 
वाक्य उद्धृत करते हैं। इनकी प्रचुरतासे मालूम होता है, कि इसके गुमुनाम 
लेखककोी मुख्य मंशा ही त्रेत्वाद-प्रतिपादन करन्य था। 

“उस ब्रह्म अकमें हंस (>-जीवग) घूमता है। प्रेरक पृथग-आत्मा 
(>अहय ) का ज्ञान करके फिर उस (वच्अहाय)से युक्त हो अमृतत्व 
(मुक्सि) को प्राप्त करता है। * 


तक 


नकल अजित न ++ 
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“जु (>>ज्ञानी, बह्मय) और अज्ञ (जीव) दोनों अजन्मा हैं, जिनमेंसे 
एक ईश, (दूसरा) अनीश (>-पराधीन) है। एक अजा (-जन्मरहित 
प्रकृति है, जो कि) भोक्‍ता (+>-जीव)के भोगवाले परदार्थॉसे युक्त है। 
आत्मा (ज-ब्रह्म) अतन्त, नानारूप, अकर्त्ता है। तीनोको लेकर यह 
ब्रह्म है? क्षर (>-नाशमान) प्रधान (नशरकृति) है, अमृत अक्षर 
(>>अविनाशी ) हर है। क्षर और (जीव-) आत्मा (दोनों) पर एक देव 
(>"ईबवर) शासन करता है।.. सदा (जीव-) आत्मामें स्थित वह 
(>-अरह्म ) जानने योग्य है। इससे परे कुछ भी जानने झायक नहीं है। 
भोकक्‍ता (>जीव), भोग्य (--प्रकृति), प्रेरिता (जत्रह्म) को जानना; 
यह सारा त्रिविध ब्रह्म कहा गया। 

“छाल-सफेद-काली एक रूपवाली बहुतसी प्रजाओको सृजन करती 
एक अ-जा (+प्रकृति) मे एक जज (जीव) भोग करते हुए आसकत है, 
(किन्तु ) इस मुक्त भोगोंवाली (प्रकृति) को दूसरा (>ब्रह्म ) छोड़ता है। 
दो सहयोगी सखा पक्षी (>-जीव, ईश्वर) एक वृक्षकों आलिगन कर रहे हैं। 
उनमेंसे एक फलकों चखता है, दूसरा न खाते हुए चारों ओर प्रकाशता 
है।. . . मायी (--मायावाला ईश्वर) इस विश्वकी सृजता है, उसमें दूसरा 
मागासे बचा हुआ है। प्रकृतिकों माया जानो, और भहेश्वर्कों मायी।' 

“नित्यों (बहुतसे जोवों) के बीच (एक) नित्य, चेतनोंके बीच एक 
चेतन जो (कि) बहुतोकी कामनाओंको (पूरा) करता है।. , . . प्रधान 
और क्षेत्रज् (जीव ) का स्वामी गुणोंका ईश ससारसे मोक्ष, स्थिति, बंधनका 
(जो) हेतु है।' 

श्वेताश्वतरकी भगवदुग़ीता' से तुलना करनेपर साफ जाहिर होता 

है, कि गीताके कत्तकि सामने यह उपनिषद्‌ मौजूद ही नहीं थी, बल्कि 
इस प्रथम प्रयाससे उससे लछाम उटाया, रचनाके ढंगको लिया, 
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तथा बेनास न रख वासुदेव कृष्ण के नाम उसे थोपने द्वारा बड़ी चतुराई 
दिखलाईं। जान पड़ता है उसका अभिग्राय था शैवोंके मुकाजिलेमें वैष्णवों- 
का भी एक जबरदस्त ग्रंथ---गीतोपनिषत्‌---तैयार करना। यद्यपि ईसा- 
पृ प्रथम शताब्दीके आस-पास समाप्त होनेवाले इवेताश्वतरसे चार-पाँच 
सदियाँ पिछडकर आनेसे उसने देरी जरूर की, किन्तु भीताकी जन-प्रियता 
बतलाती है, कि गीताकार अपने उद्देश्यमें सफल जरूर हुआ और उत्तरी 
भारतमे पुराने वेष्णवोंको प्रधानता दिलानेमे सफल हुआ। 

(स) शेवबाब--एवेताश्वतरके त्रैतवादम ईश्वर या ब्रह्मको शिव, रुद्र 
या महेश्वर--हिन्दुओंके तीन प्रधान देवताओंमेंसे एक--को लिया गया है । 

“एक ही रुद्र है. .जो कि इन लोकोपर अपनी ईशनी (+--प्रभुताओं ) 
से शासन करता है।' 

“मायाकों प्रकृति जानो, मायीकों महेश्वर।' 

“सारे भूतो (प्राणियों )मे छिपे शिवको .. .जानकर (जीव). .. . 
सारे फदोसे मुक्त होता है।''' 

(ग) ब्रह्म--अहासे इस शैव-उपनिषद्का अर्थ उसका इष्टदेवता शिव 
से है। बरह्मके रूपके वर्णनमे यहाँ भी पुराने उपनियदोंका आश्रय लिया 
गया है, ययपि वह कितनी ही जगह ज्यादा स्पष्ट है। उदाहरणार्थ--- 

“जिस (ज|ह्म) से न परे न उरे कुछ भी है, न जिससे सूक्ष्मतम या 
महत्तम कोई है। यूलोकम वृक्षकी भाँति निश्चल (वह) एक खड़ा है, 
उस पुरुषसे यह सब (जगत) पूर्ण है।”* 

“जिससे यह सारा (विष्व) नित्य ही ढेंका है, जो कालका काल, 
गुणी और सर्ववेत्ता है, उसीसे सचालित कर्म (क्रिया) यहाँ पृथिवी, जल, 
तेज, सारेका उद्घाटन (>सुजन) करता है. .. .।. . . .। वह ईश्वरोंका 
परम-महेश्वर, देवताओंका परम-देवता, पतियों (-पशुपतियों)का परम- 
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(पति) है। पूज्य भुवनेश्वर (उस) देवको हम जानें। उसका कार्य और 
कारण (कोई) नहीं है, न कोई उसके समान या अधिक है... .। जो 
ब्रह्मको पहिले बनाता है और जो उसे वेदोको देता है। झ् 

(घ) जीवात्मा--जीवात्माका वर्णन त्रतवादमें कर चुके हैं। लेकिन 
इ्वेताश्वतर जीवात्माको ईश्वरसे अछूग करनेपर तुला हुआ है। तो भी 
पुरानी उपनिषदोंके ब्ह्म-अद्वेतवादको वह इन्कार करनेकी हिम्मत नहीं कर 
सकता था, इसीलिए “त्रय. . . .ब्रद्ममेतत्‌”' (+तीन. . .यह बह्म है), 
“त्रिविध ब्रह्ममेतत्‌”' मे जीव, ईश्वर, प्रकृति--तोनोंको--अह्य कहकर 
संगति करनी था ही है । जीवगे कोई लिग-भेद तहीं--- 

“न वह स्त्री है न. .पुरुष, और न वह नपुसक ही है। जिस-जिस 
शरीरको ग्रहण करता है, उसी-उसीके साथ जोडा जाता हैं।''' 

जीव अत्यन्त सूक्ष्म है, और उसका परिमाण है--- 

“बालकी नोकके सौवें हिस्सेका और सौ (हिस्सा) किया जावे, तो 
इस भागको जीव (के समान) जानना चाहिए |” 

(2) सुष्टि--सृष्टिकेलिए श्वेताइवतरने भी मकडीका दुष्टान्त 
दिया, किन्तु और उपनिषदोकी भाँति ब्रह्मके उपादान-कारण होनेका सन्देह 
ने हो, इसे साफ करते हुए-- 

“जिसे एक देव मकडीकी भांति प्रधान (5-प्रकृति)से उत्पन्न तन्‍्तुओं 
द्वारा स्वभावसे (विद्वकों) आच्छादित करता है।''" 

(च) मुक्ति--मुक्तिके लिए र्वेताइवतरका जोर ज्ञानपर है; यथपि 
“में मुमुक्ष उस देवको शरण. . .छेता हूँ।'-वाक्यमें भगवदुगीताके 
लिए शरणागति-भ्रमं (--प्रपत्ति ) का रास्ता भी खोल रखा है। शरणागति 
जो भागवतों (+-वंष्णवों)के पंचराज-आगमकी भाँति शायद तत्कालीन 
शैव-आममोमें भी रही है। वैसे भी भेदबादी ईश्वरवाद क्षरभागलि-घर्मकी 
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ही ओर के जाता है। तो भी अभी मत शोचकर सारे धर्मोंको छोड 
अकेले मेरी शरणमे आ, मैं तुझे सारे पापोंसे मृकत कराऊँगा। बहुत 
दूर था, इसीलिए--- 

“देवको जानकर सारे फदोसे छूट जाता है।' 

“जब मनुष्य चमडेकी भाँति आकाशर्कों लपेंट सकेंगे, तभी देवको 
जैसा जाने दुःखका अन्त होगा।' 

(अ) योग--योगका वेदमें नाम नहीं है। पुरानी उपनिषदोंमें भी , 
प्रोमसे जो अर्थ आज हम लेते हैं, उसका पता नही है। श्वेताध्वतरमें हम 
ध्प्ट घोगका वर्शन पाते हैं। उसके पहिले इसका वर्णन बुद्धके उपदेशोंमें 
मी मिलता है। जिस साख्य योगका समत्वय पीछे मगवदगीतामें किया यया, 
उसकी नीव पहिले-पहिल दवेताइवतर होने डाली थी । पुरुष, प्रकृति ही 
कहीं कपिल ऋषि तकका उसने जिक्र किया, हाँ, निरीश्वर सांख्यको 
उेहवर बना कर। इस बातका इस्तेमाल भगवदगीताने भी बहुत सफाईके 
प्रथ किया, और सेश्वर साख्य तथा योगकों एक कहकर घोषित किया--- 
'मूर्ल ही साख्य और योगको अलूग-अऊहूग बतलाते हैं।' 

इवेताश्वतरकी योग-विधिको गीताने भी लिया है ।-- 

“तीन जगहसे शरीरकों समान उन्नत स्थापित कर हृदयमें मनसे 
र्द्रियोकी रोककर, ब्रह्मरूपी तावसे विद्वान्‌ (जच्ञानी) सभी भयावह 
आरोंको पार करे। चेष्टामे तत्पर हो प्राभोंको रोक, उनके क्षीण होनेपर 
ग़सिकासे श्वास छे। दुष्ट घोड़ेवाले यानकी भाँति इस मनको विद्वान 
बेना गाफिल हुए घारण करे। समतल, पवित्र, ककड़ी-आग-बालका-रहित, 
ँब्द-जलाश्रय आदि द्वारा मनको अनुकूल--किन्तु आँखको न खींचनेवाले 
(हा-सुन-सान स्थानमे (योगका) प्रयोग करे। योगमे बह्मकी अभिव्यक्ति 
फरानेबाले ये रूप पहिले आते हैं--कुहरा, घूम, सूर्ये, अग्नि, वायु, जुगनू, 
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बिजली, बिललोर और चन्द्रमा।' .. योग-गुणोके चालित हो जावेपर 
उस योगाग्निमय शरीरवाले योगीको न रोग, न बुढ़ापा, न मृत्यु होती 
है । (शरीरमे) हलकापन, आरोग्य, निर्लॉभिता, रगमे स्वच्छता, स्वरमे 
मघुरता, अच्छी गध, मल-मूत्र कम, योगकी पहिली अवस्थामे (दीखते)। 

, . .दीपकी भाँति (योग-) युक्त हो जब आत्मतत्त्वसे ब्रह्मतत्वको देखता 
है, (तब) सारे तत्त्वोसे विशुद्ध अजन्मा ध्रुव (+-नित्य) देवको जान 
सारे फदोसे मुक्त हो जाता है।' 

(ब) गुरवाद--मुक्तिको प्राप्तिकेलिए ज्ञान और योग जँसे अ।वश्यक 
हैं, बसे ही गुरु भी अनिवार्य है--पुराने उपनिषदों और वेदके आच.योँंकी 
भाँति अध्यापनशिक्षण करनेबाले गुरु नही, बल्कि ऐसे गुरु जो कि ईश्वरसे 
दूसरे नम्बरपर है-- 

“जिसकी देवमे परम भक्त है, जैसी देवमे वैसी ही गुरुमे (मी भक्त है), 
उसी महात्माके कहनेषर ये अर्थ ( --परमार्थ॑तत्त्व) प्रकाशित होते हैं।''' 


ग--उपनिषदके प्रमुख दाशनिक 


जिन उपनिषदाका हम जिक्र कर आए हैं, इनमें छात्दोग्य, वृहृदारण्यक, 
कौघीतकि, मंत्रोमे ढी ऐतिहासिक नाम भिलते हैं। इनमे भी जिन ऋषियोके 
नाम आते हैं, उनसे और प्रवाहण जेबलि, उह्दालक, आरुणि, याज्ञवल्कय, 
सत्यकाम जावाल ही वह व्यक्ति हैं, जिनके बारेमें कहा जा सकता है कि 
उपनिषद्के दर्शंनकी मौलिक कल्पनामें इनका विज्लेष हाथ था। ऋग्वेदकालमें 
भी कुरु-पचाल (--मेरठ-आगरा-रुहेलखड़की कमिइनरियाँ) वैदिक आर्यों- 
का श्रघान कर्मक्षेत्र था । यही भरद्वाजके यजमान राजा दिवोदासूका 
समृद्धशाली शासन था। यही उनके पुत्र सुदासने पहिले वशिष्ठ और पीछे 
विश्वामित्रकों पुरोहित बना अनेक याग कराये, और पर्चिमके दश 
राज्योंकोी पराजित कर पजाबमे भी सतलज-व्यास तक अपना राज्य 
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फैलाया । उपनिषद्कालमे वेदकी इसी भूमिकों हम फिर नये विचारक 
पैदा करते देखते हैं। उद्दालक आरुणि कुरु पचालका ब्राह्मण था, यह 
शतपथ ब्राह्मणसे' मालूम होता है। जनककी जिस परिषद्‌में विद्वानोंसे 
शसस्त्रार्थ करके याज्ञवल्कवयने विजय प्राप्तकी थी, उसमे मुख्यतः कुर-प्रालके 
विद्वान मौजुद थे। याज्ञवल्क्यके समयसे दो शतान्दी बाद बुद्धके समयमे 
भी इसी भूमिमें उन्होंने “महासत्तिपट्टानसुत्त” और “महानिदानसुत्त * 
जैसे दार्शनिक उपदेश दिये थे, जिसका कारण बतलाते हुए अट्टूकथाकार 
कहते हैं--- कुरु देश-वासी . देशके अनुकूल ऋतुआदि-यशुक्‍त होनेसे हमेशा 
स्वस्थ-शरीर स्वस्थ-जित्त होते हूँ। चित और शरीरके स्वस्थ होनेसे प्रज्ञा- 
वलयुदत हो गभीर कथाके ग्रहण करनेमे समर्थ होते है।. . . .भगवान्‌ 
(>-बुद्ध) ने कुढ-देश-तासी परिषद्कों पा गंभीर देशनाका उपदेश 
किया।. . . . (इस देशमे) दास और कर्मकर, नौकर-चाकर भी स्मृति- 
प्रस्थान ( >स्यानयोंग )-सबधी कथाहीको कहते हैं। पनरधट और सूलत 
कातनेके स्थान आदिमे भो व्यर्थकी बात नहीं हीतोी। यदि कोई स्त्री-- 
अम्प | तू किस म्मृति-प्रस्थानकी भावना करती है? पूछनेपर कोई 
नहीं, बोलती है; तो उसको घिक्कारती है---'थिक्‍्कार है तेरी ज़िन्दगीरो, 
तू जीती नी मुर्देके समान है। 
. त्रिपिटककी यह अद्वकथाए ईसा पूर्व तीसरी झताव्दीमे भारतसे मिहल 

गई परपराके आधारपर ईसवी चौथी सदीमे लेखबद्ध हुई थी। 

उपलनियद के दाशेनिक विकासको दिखलानेकेलिए यहाँ हम उपनिषदके 
कुछ प्रधान दाशनिकोके विचारोंको देते है। 
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१--प्रवाहण जेबवलि (७००-६५० ई० पु०) 

आरुणिका समय अपने शिष्य याज्वल्क्य (६५० ई०) से थोड़ा पहिले 
होगा और आरुणिका गुरु होनेसे प्रवाहण जेवलिको हम उससे कुछ और 
पहिले ले जा सकते हैं । वह पचालके राजा थे, और सामवेदके उद्गीथ 
(गान) में अपने समयके तीन मशहूर गवेयो '--शिलक शालावत्य, चैकिता- 
यन दाल्म्य, और प्रवाहण जैवलि--मे एक थे । प्रवाहण क्षत्रिय थे। यह अपने 
दो समकक्षोंके कहनेपर उनकी इस बातसे मालूम होता है--- आप (दोनों ) 
भगवान्‌ बोलें, बोलते (दोनो) ब्राह्मणों के वचनको मैं सुनूँगा।'' जैवलिके 
प्रश्नोंका उसर न दे सकनेके कारण श्वेंतकेसुका अपने पिता आरुणिके 
पास गुस्सेमे जेवलिको राजन्यबन्धु' कहकर ताना देना भी उनके क्षत्रिय 
राजा होनेको साबित करता है। 

(दानिक विज्ञार)--जंवलिके विचार छान्दोग्यमे दो जगह और 
वुहदारण्यकमे एक जगह भिलते है, जिनमे एक तो छान्दोग्य” और बह- 
दारण्यक' दोनों जगह जाया है'--- 

“इवेतकेतु आरुणेय पचालोंकी समितिमे गया । उससे ( राजा ) प्रवाहण जैव- 
लिने पूछा---'कुमार ! क्‍या पिताने तुझे अनुशासन ( --शिक्षण ) किया है ? ” 
हाँ भगवर्‌ | 

जानते हो कि यहसे प्रजाए (>-प्राणी) कहां जाती हैं ? 

नही भगवन्‌ ! 

जानते हो, कि कंसे यहाँ लौटती हैं ?' 

नही मगवन्‌ | * 

जानते हो, देवयानके पथकों और पितुयाणसे लौटनेको ? 

नहीं भगवन्‌ | 

जानते हो, क्यों वह लोक नहीं भर जाता ?' 
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नही भगवन्‌ ! 

जानते हो, क्‍यों पाँचवीं आहुतिमें जरू पुशुष-नामवाला हो.जाता है ? 

नहीं, भगवन्‌ ! 

तो कैसे तुम (अपनेको ) अनुशासन किया (पठित) बतलाते हो ? जो 
इन (बातों )को नहीं जानता, फैसे वह (अपने को) अनुशिष्ट बतलायेगा ! ' 

(तब) लिन्न हो वह अपने पिताके पास आया,--और बोला-- 

'बिना अनुझासन किये ही भगवान्‌ने मुझे कहा--तुझे मैंने अलु- 
कासन कर दिया। राजन्यबन्धु (+प्रवाहण) ने मुझसे पाँच प्रदन पूछे, 
उनसमेंसे एकका भी उत्तर में नहीं दे सका।' 

जैसा, .. तूने इन (प्रदनों) को बतलाया, में उनमेंसे एककों भी नहीं 
ज्ञानता। यदि में इन्हें जानता, तो क्‍यों न तुझे बतलाता ? 

“तब गौतम (आरुणि) जाके पास गया। उसके पहुँचनेपर (जेबलि) 
नें उसका सम्मान किया। दूसरे दिन. ... (आरुणि गौतम) से पूछा--- 

मगवन्‌ गौतम ' मानुष वित्तका वर माँगोएं 

“उसने कहा---मानुष वित्त तेरे ही पास रहे। जो कुमार (दवेतकेतु )- 
से बात कही उसे मुझसे भी कह।' 

“बहू (जेवलि) मुश्किलम पड़ गया। फिर आज्ञा दी चिरकाल तक 
वास करो। ., .जैसा कि तुमने गौतम! मुझसे कहा? (किन्तु) 
चूँकि बह विद्या तुमसे पहिले ब्राह्मणोंके पास नही गई, इसीलिए सारे छोकोमे 
क्षत्रियका ही प्रशासत (-शासन) हुआ था।'. ..पीछे पाँचवीं आहुतिमें 
केले बहु पुरुष नामवाली होती हैं, इसे समझाते हुए जेवलिते कहा-- 

“गौतम ! वह (नक्षत्र) लोक अग्नि है, उसकी आदित्य ही समिषा 
(ईंघन) है, (आदित्य-) रविमियाँ धूम हैं, दिन किरण, चन्द्रमा अंगार, और 
नककब शिलाएं हैं। इस अग्निमें देव अद्धाका हवन करते हैं, उस अहुतिसे 
सोब राजा पैदा होता है। 

“पर्जन्य अस्नि है. . ..वायू समिषा, अज्न (--बादल) धूम, बिजली 
किरण, अदाति (चमक) अंगार, छ्वादुनि (कड़क) शिखाएं। इंस 
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अग्निमे देव सोमराजाकों हवन करते हैं, उस आहुतिसे बर्षा होती है।' 
इसी तरह आगे भी बतलाया। इस सारे उपदेशको कोष्ठक-चित्रमें 


देने पर इस प्रकार होगा-- 


“कत्ल करण दस [किणण| अबगार. लिखा निलृति| फठ समिघा | घूम किरण अंगार | शिखा आहति| फल 
क्‍झानिभ 














१. (नक्षत्र) आदित्य। रदिम | दिन | चद्रमा । नक्षत्र श्रद्धा | सोम 
लोक 
२ पर्जन्य | वायू | अभ्ञ॒ | विद्युत अशनि | हादुनि | सोम | वर्षा 
३. पृथिवी सवत्सर| आकाश! राजि | दिशा | अददिशा | वर्षा | अन्न 
४ पुरुष | वाणी | ब्रा जिद्ा| चक्षु श्रोत्र | अन्न | वीये 
५: स्त्री | उपस्थ पिमाद्धान| योनि|अन्त प्रवेश| मैथुन सुख| वीर्य | गर्भ 
355 ७ मत अत जन नल कर कक न 
/““इस प्रकार पाँचबी आहतिमें जल पुरुषनामवाला (>-पुरुष कहा जाने- 
वाला) होता है। झिल्लीमे लछिपटा वह गर्भ दस या नौ मासके बाद (उदरमें ) 
छेटकर जन्मता है। जस्श ले आय भर जीता है। मरनेपर अग्नियों ही उसे 
यहाँसे वहाँ ले जाती हैं, जहाँसे (आकर ) कि वह (यहाँ) पैदा हुआ था।” ' 
आगे ब्रह्मविद्याकै जाननेवाले साधककेलिए, देवयानका रास्ता प्राप्त 
होता है, यह बतलाबा गया है। 
छान्दोग्यके इसी लवादको वृह॒दारण्यकन भी दुहराया है। हाँ, जैवरिने 
आरुणिकों जिन मह्लुथ-वित्तोंके देनेका प्रलोभन दिया, उनको यहाँ गणना 
भी की गई है--हांथी, सोना, गाय, धोड़े, प्रवर दासियाँ, परिधान 
(--वस्त्र )। यह बिल्या आरुशिसे पहिले किसी ब्राह्मणमें नहीं बसी 
पर यहाँ भी जोर दिन्षा गया ? पंचाहुति, फिर देवयान, पितृमाण और पितृ- 
याणसे लौटकर फिर इस छोकमें छान्‍्दोग्यके अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि 
योनियों और वृह॒दारघ्यकके अनुसार कीट-पतंग आदियमें भी जम्म लेता। 
यह खूब स्मरण रखकैकी बात है, कि पुनर्जल्मका सिद्धान्त ब्राह्मणोंका नहीं 
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क्षेत्रों (शासकों) का गढा हुआ है, और तब इसके भीतर छिपा 
रहस्य आसानीसे समझमें जा सकता है। 


२--उद्दालक आरणि-गोतम (६५० इईं० पू०) 


आरुणि झतपथके अनुसार कुरु-पचालफे ब्राह्मण थे।! पंचालराज 
प्रवाहण जैवलिके पास देर तक शिष्य रहे, इन्होंने उनसे पद्याग्नि विद्या, देव, 
यान, पितुयाण (>-पुनर्जन्म) तत्त्वकी शिक्षा ग्रहण की थी, इसे हम अभी 
बतला चुके हैं। आगेके उद्धरणसे यह भी मालम होगा, कि इन्होंने राजा 
अधश्वपति कैकय तथा (राजा ? ) चित्र गार्ग्यायणिसे भो दर्शनकी शिक्षा 
ग्रहण की थी। बह॒दारण्यक' के अनुसार याशवल्क्य आरुणिके शिष्य थे, 
किन्तु साथ ही जनककी परिषद में उद्दालक आरुणिका याज्ञवल्क्यके साथ 
शास्त्रार्थ होना" प्रमाद पाठ है यह हम बतला चुके हैं। इस तरह आरुणि 
की शिथ्य-परंपरा है--(क ) 


अध्वपति प्रवाहण चित्र 


तर 
आरुणि 
। 
पुत्र---+] | 
इनेतकेतु याजवल्वथ 
| 
मधुक पैंग्य 
चुरू भागवित्ति 
$ 
जानकि जासल्मूण 
सत्यकाम जावारू 


है. शतबध १४१२ ६९. बुहु० ६४३७ २. बुहु० रेआ ९ 
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(ख़) ओर याज्ञवल्क्यके समकालीन प्रतिद्वन्द्ी, साथी या शिष्य हैं'--.. 
१ याज्ञवल्क्य, २ जनक वेदेह, रे जारत्कारव आत्तेमाग, ४ 
भुज्यु लाह्यायनि, ५. उषीस्स चाक्रायण, ६ कहोल कौबीतकेय, ७. 
गार्गी वाचक्नवी, ८ विदग्ष साकल्य। 
(ग) जनक बेदेहके साथ बात करनेवालोमें, हम निम्न नाम पाते 
रे 
९ जित्वा शैलिनि, १०, उददु शौल्वायन, ११. वर्कु वाछणं, 
१२ गर्दभीविषीत भारद्वाज, १३ सत्यकाम जाबारू। 
इन तीनो सूचियोके मिलानेमे सत्यकाम जाबाल और उद्दालक आरुणिके 
सबधोम गड़बडी मालूम होती है--(क)मे उद्दालक आरुणि (दवेतकेतुका 
जिता ) याज्ञवल्क्यके गुरु हैं, लेकिन (ख) मे वह जनकको सभामें उनके प्रति- 
इन्ही । इसो तरह (क) में सत्यकाम जाबाल याज्ञवल्क्यकी शिष्य-परपरामें 
पाँचवे हैं, किन्तु (ग)मे वह जनक विदेहके उपदेशक रह चुके हैं। बशावल्टी 
की अपेक्षा सवादके समय कहा गया सवध यदि अधिक शद्ध मान लिया जाय, 
तो मानना पड़ेगा कि सत्यकाम जावाल याजवल्क्यकी शिष्य-परपरामे नहीं 
बल्कि समकालीन थे। यद्यपि दोनो उद्दालक आरुणियो के गौतम होनेसे हाँ 
दो ब्वक्तियोंकी कल्पना स्वाभाविक नही मालूम होती, साथ हो आरुणिके 
सर्बप्रयम क्षत्रियसे पचाग्नि विद्या, देवयान, पितृयाणकी शिक्षा पानेवा्ले” 
अच्षम बराक्कश होनेसे आरुणिका याज्ञवल्क्यका गुरु होना ज्यादा स्वाभाविक 
मालूज होता है, और यहाँ सवादमे आरुणिको याज्वल्क्यका प्रतिद्वन्दी 
बतलाबा गया है। लेकिन, जब हम सवादोकी सख्या और क्रमको देखते हैं 
तो मालूग होता है कि परिषद्म सभी प्रतिद्वन्द्रियोंके संवाद एक जगह आये हैं 
सिर्फ़ गार्गी बाचकनवी हो वहां एक ऐसी प्रतिदवन्द्री है, जिसके संवाद दो बार 
आगे हैं, और दोनों सवादोके बीच आरुणिका सवाद मिलता है। यद्यपि 
इसमें भीतर रह बह्मके सचालन (->अभ्तर्यामिता) को महत्त्वपूर्ण बात है, 
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इसलित उसकी उपेका नहीं को जा सकती, तो भी आरुणिकों बौचमें 
डालकर भार्गीके संवादकों दो टुकड़ेंमें बॉटनेका कोई कारण नहीं मासत्य 
होता। आखिर, क्या वजह जब सभी वक्ता एक-एक बार बोलते हैं, तो 
गार्गी दो बार बोलने गई। फिर पतथक काप्यकी भाग्यपर जावे 
भूतका जिक भुज्यने' पहिले अपने नामसे कहा है, अब उसे ही आरणि भी 
दुह्रा रहा है, यह भी हमारे सम्देहकों पुष्ट करता है और एक बार गार्मी के 
शुप हो जातेपर निमृहीत व्यक्तिका फिर बोलना उस बकतकी वाद-प्रयाके 
भी विरुद्ध था। इस तरहू आरुणिका याशवल्कयका गुद होना ही ठीक 
मालभ होता है। 

दार्शलिक विज्ञार-- के 

(१) खुल जंवसिशो,... शिहयशामें--आदणिको. पच्रालराज 
जैबल्नि परम आहु्सि तथा देगबान-पितुयानका उपदेश दिया था, इसका 
जिक्र ज़म कर चुके हैं। छान्‍्दोग्प्में एक ज. और जादथिका माचार्य नहीं 
शिष्यके तौरपर जिंक आमो हौ-- 

“प्राचीनशारक औपमन्यथ, संत्ययक्ञ पांलुषि, इन्द्रधुम्त भास्खवेव, 
जन शाॉकराएय, बृडिल अश्वतारश्वि--इन महाशालों (5तापी) महा- 
ओदजियो (>“महावेदजों ) ने एकत्रित हो विज्ञार किया*- क्या आत्मा है, क्या 
ब्रह्म है! उन्होंने सोचा--भगवानों!। यह उद्दलक आदलणि इस वक्‍त 
वेदधाषर आत्माकी उपासना करता है, उसके पास (चलो) हम चछें।' 
वह उसके पास गये। उस (>>आरुणि) ने सोचा (>व्लंपांदन किया)>-- ये 
महाशारू महाशरोत्रिय मुझसे प्रदन करेंगे, उन्हें सब नहीं समझा सर्दुधा। 
अच्छा में हुसरेका (नाम) बतरूऊं।! (और ) उनसे कहा---भगवानों ! 
यह अश्दर्षाति केकय इस वक्‍त दूस बैदवानर आत्माफा अध्ययन करता हैं, 
(बसों) उस्लीके पास हम चलें। के उसके पास गये। आतेपर उसने उनकी 
पूजा (>ऑस्मान) की। (फिर) उससे सबेरे.., (उससे) कहा-- 
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* न मेरे देश (जनपद) में चोर है, न कजूस, न शराबी, न अग्निहोत्र न करने 
बाला, न अ-विद्वान्‌; न स्वैरी है, (फिर) स्वेरिणी (>ः्यभिचारिणी) 
कहाँसे ? में यज्ञ कर रहा हूँ; जितना एक-एक ऋत्विजको घन दूंगा, उतना 
(आप) भगवानोंकों मी दूँगा। बसों भगवानों ! 

“उन्होने कहा---जिस प्रमोजनसे मनुष्य चले, उसीको कहे। वैश्वानर 
आत्माकों तुम इस वक्‍त अध्ययन कर रहे हो, उसे ही हमे बतलाओ।' 

“उसने कहा--सबेरे आपलागोंको बतलाऊँया।' 

"बे (शिष्यता-सूचक) समिघा हाथमे लिए पूर्वाह्रमें (उसके) पास 
गये। उसने उनका उपनयन किये (<-शिष्यता स्वीकार कराये) बिना 
कहा -- 

'औपमन्यव ! तू किस आत्माकी उपासना कर रहा है?” 

दो (>नक्षत्रलोक) की भगवन्‌ राजन ! 

वह सुन्दर तेजवाला बैश्वानर आत्मा है, जिसकी तू उपासना करता 
है, इसलिए तेरे कुल में सुत (+-सन्तान ), प्र-सुत, आ-सुत दिखाई देते है, तू 
अन्न भीजन करता है, प्रियको देखता है। जो ऐसे इस वेश्वानर आत्माकी 
उपासना करता है, उसके कुलमें ब्रह्मतेज रहता है। यह आत्माफा शिर 
है। .. भिर तेरा गिर जाता मदि तू मेरे पास न आया होता।' 

“तब सत्य यज्ञ पौलषिसे बोला-- प्राचीनयोग्य ! तू किस आत्माकी 
उपासना करता है” 

आदित्यकी हां भगवन्‌ राजन ! 

“यदि विश्वरूप वेइवानर आत्मा है, जिसकी तू उपासना करता है। 
इसलिए तेरे कुलमे विश्वरूप दिखलाई देते है---ऊपरसे ढेंका खचरीका रथ, 
दासी, निप्क (>अशर्फ़ी). .. तू अन्न खाता .. .यह आत्साका नेत्र 
है।  .अन्धा हो जाता यदि तू मेरे वास न आया होता। 

“तब इब्रयुम्न भाईलवेयसे बोला--'वैयाप्नरपश्च ! तू किस आत्माकी 
उपासना कर्रता है?! 

बायकी ही तू राजन 
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ही पृथग्‌ वर्त्म ("अलग रास्तेबाला) बैश्वानर आत्मा है. . . .। 
इसीलिए तेरे पास अलग (अलगसे) बलियाँ आती हैं, अलग (अलग) 
रथकी पंक्तियाँ अनुगमन करती हैं. . . .! 

“तब जन शाकराक्ष्यसे पूछा--तू किस. . . , ? 

आकादाकी ही भगवन्‌ राजन ! 

“यही बहुल बैदवानर आत्मा है।. . . .इसलिए तू प्रजा (++सन्तान) 
और धनसे बहुबरू है. .., !/ 


“तब बुडिल अध्वताराश्विसे बोला--वैयाप्रपति! . . . . ? 

जलकी ही. . . ! 

'यही रयि वेष्बानर आत्मा है । . . .इसीलिए तू रयिमान्‌ (+-धर्नी) 
पृष्टिमान्‌ है।. . . .! 

“तब उहालक आरुणिसे बोछा--गौतम . . . .? 

धृथिवीकी ही भगवन्‌ राजन! ' 

यही प्रतिष्ठा बेश्वानर आत्मा है।. ,. .इसीलिए तू प्रजा और 
पशुओसे प्रतिष्ठित है ।. . . . ! 

(फिर) उन (सब)से बोला---तुम सब वैश्वानर आत्माकी पृथक्की 
तरह जानते अन्न खाते हो ।. . . इस वैश्वानर आत्माका झ्षिर ही सुतेजा 
है, चक्ष्‌ विश्वरूप है, प्राण पृथग्वर्त्मा है 5 


यहाँ इस सवादमे आएुणिने अपनेकों पृथिवीकों वैश्वानर आत्मा 
(+>-जगत-क्षरीर आत्मा)के तौरपर अध्ययन करनेवाला बतलाया 
है; और अव्वपतिने उसे एकांशिक कहा । 

(२) आराजि गाष्यमभिकी शिल्यतासें--आरुणि मालूम होता 
है, क्षत्रियोसि दाशंतिक ज्ञान संग्रह करनेमें ब्राह्मणोंके एक जबरईस्त प्रति- 
निधिये। उनकी पंचालराज जैवलि, कंकयराज' अश्वपतिके पास ज्ञान 

१. झेलम और सिम्घके भोचके हिसालयके लिचले भासपर अवस्थित 
राजोरीके पासका प्रदेश | 
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सीखनेकी बात कही जा चुकी । कौषीतकि उपनिषद्‌' से यह भी पतो 
कगता है, कि उन्होंने चित्र गार््यामरणिके पास भी हान प्राप्त किया 
था +-- 

“कृदक्तत्र या्यायणिने यज्ञ करते आरुणिको (ऋत्विक्‌) चुना । उससे 
(अपने) पुत्र स्वेतकेतुसे कहा--- तू यज्ञ करा 

सोर्ग्ययिजिके प्रशनोका उत्तर न दे सकनेके कारण दजेतकेसुने घर 
लौटकर पितासे कहा। तंत्र आरुणि दिष्य बनकर ज्ञान सीखनेके लिए 
समिषा हाथमे लिये गार्स्पायणिके पास गया। गाग्यामणिसे पितृबान, 
पुनर्जन्स, देवयानका उपदेश दिधां, जो कि जेवलिके उपदेशकी भद्दी 
आव्ति मात्र है । 

(३) अशणिका याज्वत्क्यसे संवार सहल--वहदारण्यकमें आये 
आरुणिप्याज्वस्वम्न सवादकी असमतिके बारेसे हम बतला चुके हैं । वहाँ 
आरुणिके मुँहसे यह कहुराया गया है--- 

/(एक बार) हम भद्ठ में पतंककत काप्यके धर यज्ञ (-विवा) का 
अध्ययन करते तिकास करते भे । उसकी भार्याकों गर्व (>देवता) ने 
पकड़ा का। उडी (ल्‍यप्र्थ)ले पूछा--तु कौन है? उसते कहा--- 
कलन्ध आधर्यकी उस (>गधर्व )ने याज्िकों और पर्तचरक काप्यसे पूछा 
--कायद! क्यो कुल वह सूत्र (भाषा) मालूम है, जिसमें वह लोक, 
परलछोक, सारे शुत गथे हुए हैं।.. पतचलने कहा---मयवम्‌ मैं उसे 
गहीं जानता ।' 

खायद आरणिका भद्रमें पतंचकके पास कर्मकाण्डका अध्ययन सही 
हो, और याजिक (-वेदिक) गुर भी दक्षंतसे बिछकुछ कोरे रहते थे यह 
भी ठीक हो। 

इन उद्धरणोंसि यह पता रूगसा है, कि भ्रायणि प्रथम ब्राह्मण दार्शनिक 
था। इससे पहिले दर्शन-चिम्तव शासक (>क्षत्रिय) वर्ग करता था, 


१. को० १११ २. बहु०३१।ज है ३- स्मालकोड, भुजराधाला भादि जिले । 
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जिसमें कितने ही उस समयके राजा भी शामिल थे। राजा दाशंसिक 
होते भी यज्ञ करना, अ्राह्मणोंको द्क्षिणा देना छोड़ते नहीं थे---जैसा कि 
अधयप्ति और गार्स्यायणिके दृष्टान्तसे स्पष्ट है।आरुणिने पंचमाहुति 
(+वैवयान-पिलुयान ) तथा वेश्वानर-आत्माका शान अपने क्षत्रिय गुरुओंसे 
सींखा था, किन्तु उसका अपना दर्शन वही था, जिसे कि उसने अपने पुत्र 
परवेतकेतुकी तत्वमसि---या ब्रह्म-जगत्‌ अभेदवाद--द्वारा बतलाया। 

(४) अआरणिफा स्वेतकेतुको उपवेश्च--दवेतकेतु आरुणेय आह- 
णिका पुत्र था, दोनों पिता-पुत्नोका संवाद हमें छान्‍्दोस्य में मिलता है---- 

“हवेतकेतु आरुणेय था । उसे पिताने कहा--- 

इवेतकेतु ! ब्रह्मचयं वास कर। सोम्य ! हमारे कुलका (व्यक्ति) 
अपठित रह ब्रह्मबन्ध्‌ (+-ब्राह्मगका भाई मात्र ) की तरह नही रहता ।” 

“बारहव वर्षमे उपनयन (ब्रह्मचर्य-आरभ ) कर चौबीसर्व वर्ष तक 
सारे बेदोको पढ़ (श्वेतकेतु) महामना पठिताभिमानी गरम्भीर-सा हो पास 
गया । उससे पिताने कहां--- 

इवेतकेतो | जो कि सोम्य ! यह तू महामना ०»है, क्या तूने उस 
आदेशको पूछा, जिसके द्वारा न-सुना सुना हो जाता है, न-जाना जाना ? 

“कैसा है सगवन्‌ ! वह आदेश (उपदेश ) ?” 

जैसे सोम्य ! एक मिट्टीके पिडसे सारी मिट्टीकी (चीजें) ज्ञात हो 
जाती हैं, मिट्टी ही सच है और तो विकार, वाणीका प्रयोग नाम-मात्र है। 
जैसे सोम्य ! एक लोह-मणि (<ल्ताम्र-पिड)से सारी लछोहेकी (चीजें) 
विज्ञात हों जाती हैं. .. .! जैसे सोम्य ! एक नखसे खरोदनेसे सारी 
कृष्ण-अयस्‌ (5ल्‍लोहे )की (चीजें)विज्ञात हो जाती हैं। इसी तरह 
सोम्य! बह आदेश होता है।' 

“निश्चय ही वे भगवन्‌ (मेरे आचाय) नहीं जानते थे, यदि उसे 
जानते तो क्यो न मुझे बतरूाते । भगवान्‌ द्वी उसे बतलायें।' 


जज 


है. छाम्दोग्य ६।१ 
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अच्छा सोम्य !' 

'सोम्य ! पहिले यह एक अद्वितीय सद्‌ (>-भावरूप) ही था, उसे 
कोई-कोई कहते है--पहिले यह एक अद्वितीय अ-सद्‌ ही था, इसलिए 
अ-सत्से सत् उत्पन्न हुआ । किन्तु सोम्प ! यह कैसे हो सकता है? 

'कैसे असतसे सत्‌ उत्पन्न हो सकता है ?' 

सत्‌ ही सोम्प ! यह एक अद्वितीय था। उसने ईक्षण (>-कामना) 
किया . . . . उसने तेजकोी सिरजा।” 

इस प्रकार आरुणिके मतसे तेज (>-अग्नि) प्रथम भोतिकतत्त्य था 
जिससे दूसरा _तत्त्व--जल--पैदा हुआ। तपनेपर पसीना निकलता है, 
इस उदाहरणको आरुणि अग्निसि जलकी उत्पत्ति साबित करनेके लिए 
काफ़ी समझता था। जरूसे अन्न । इस प्रकार 'सत्‌ मूल” है तेजका, 
"तेज मूल” है पानी का । उदाहरणार्थ "मरते हुएकी वाणी मनमे मिल 
जाती है, मन प्राणमे, प्राण तेज (+--अग्नि) मे, तेज परमदेवतामें ।” सो 
जो यह अणिमा (+-सूक्ष्मता) है; इसका ही स्वरूप यह सारा (>विश्व) 
है, वह सत्य है, वह आत्मा है, वह तू है. (--तत् त्व असि ) श्वृतकेतु/ ' 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करे।' 

अच्छा सोम्य !, ,जैसे सोम्य! सबु-मक्खियां मधु बनाती है, 
नाना प्रकारके वृक्षोके रसोंको जमाकर एक रस बनाती हैं । वह (रस) 
जैसे वहाँ फक॑ नही पाता--मैं उस वृक्षका रस हूँ, उस वृक्षका रस हूँ। 
इसी तरह सोम्य ! यह सारी प्रजाए सत्‌ (*कब्रह्म) मे प्राप्त हो नहीं 
जानती---हम सतमे प्राप्त होते हैं। . . -वह तू है इबेतकेतु ! ' 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करे।' 

अच्छासोम्य ! , जैसे सोम्य ! पूंबाली नदियाँ पूर्वसे बहती हैं, 
पश्चिमवाली परश्चिमसे, वह समुद्रसे समुद्रमे जाती हैं, (वहाँ) समुद्रही होता 
है। वह जैसे नही जानती--'मैं यह हूँ । ऐसे ही सोम्य ! यह सारी प्रजाएं 
सत्से आकर नही जानती--सतसे हम आई . . . ,बह तू है श्वेतकेतु ! ” 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें ।' 
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! आच्छासोम्ब! ...... ! बड़े बुल्लके यदि भूलमें जायात 
करे, तो जीव (-रस) बहतः हू ।/ मध्यमें जाथात करे. .. .अग्रमे आधात 
करें, जीव (-रस) बहता है। सो यह (वृक्ष) इस जीय आत्मा द्वारा अनुमव 
किया जाता, पिया जाता, 'मोद लेखें१ स्थित होता है । उसकी यदि एक 
जझास्राको जीव छोड़ता है, वह सूल्ष जाती है, दूसरीको छोड़ता है, वह सूख 
जाती है, तीसरीको छोड़ता है वह सूख जाती है, सबको छोडता है, सद 


ही यह (शरीर) मरता है, जीव नहीं मरता। सो जो यह. . . .वह तू है 
श्वेतकेतु ! 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें! 

बगेंदका फल ले आ ।' 

यह है भगवन्‌ !' 

तोड़ । 

'तोड दिया भगवन्‌ ! ' 

यहाँ क्या देखता है ! ' 

छोटे छोटे इन दोनोंको भगवन !' 

इनमेसे प्रिय !! एकको तोड़ ! 

तोड दिया मगवन्‌ 

यहाँ क्‍या देखता है ?' 

कुछ नहीं सगवन्‌ ! ' 

सोम्य ! तू जिस इस अणिमा (--सूकसता) को नहीं देख रहा है, 
इसी अणिमासे सोम्य ! यह महान्‌ बगेंद खड़ा है। श्रद्धा कर सोम्य ! 
सो जो . बह तू है श्वेतकेतु !” झा 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें।' 

अच्छा स्पेम्य/ इस नसकको सोम्य ! परानीसे रख, फिर सबेरे 
मेरे पास आना 

“उसने वैसा किया।" 
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जो नमक शतको पानीमें रखा, प्रिय ! उसे रा तो।' 

उसे ढृढ़ा पर नही पाया । 

गरल गया स्ला (मालूम होता) है ।' 

प्रिय ! भीतरसे इसका आचमन कर । कैसा है? 

नमक है!” 

सध्यसे आचमन कर ! कसा है! 

“नमक है।' 

इसे पीकर सेरे पास आ | 

'उसझे वैसा किया।' वह एक समान (नमकीन) था। उस (-इवेस- 
केतु) से कहा-- (उसके) यहाँ होते भी जिसे सोम्य ! हु नहीं देखता, 
यही है (वह) | सो जो .. . .वह तू है श्वेतकेतु ! 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करे।' 

अच्छा सोम्य! ... .जैसे सोम्य ! (किसी) पुरुषको गंधार 
(देश) से आँख मूंद छाकर (एक) जनपूर्ण (स्थान) में छोड़ दे ! वह जैसे 
वहाँ आगे-पीछे या ऊपर-नीचे चिल्लाये “आँख मूँदें (मुझे) लाया, माँख 
मूँदे मुझे छोड दिया ।' जैसे उसकी पट्टी छोड़ (कोई) कहे---इस दिश्ामे 
ग्रधार है, इस दिल्ञामें जा | वह पडित, मेघावी एक गाँवसे दूसरे गाँवकों 
पूछता गधार हीको पहुँच जाये, इसी तरह यहाँ आचार रखमेवाला 
पुण्ष ज्ञान प्राप्त करता है। उसको (मुक्त होनेमे) उतनी ही देर है, 
जबतक कि (शरीरसे) नही छूटता, (शरीर छूटने) पर तो ( बह्मकों 
प्राप्त होता है। सो जो. . . .वह तू है इवेतकेनु ! 

और भी मुझे भगवान्‌ विज्ञापित करें।' 
अच्छा सोम्य ! ...., जैसे सोम्य! (मरण-यातनासे) पीड़ित 
पुरुषको भाई-बंषु घेरते (और प्रछते) हैं--.पहिचानते हो मुझे, पहिचानते 
हो पूझ्े ! जब तक उसकी वाणी मनमें नहीं मिलती, मत आ्राणमें, प्रा 
तैजमे, तेज परम देवतामें (नहीं भिरुता) तबतक, पहिचानता है। किन्तु 
जब उसकी वाणी सनमें मिर जातो है, मन अ्राणमें, प्राण तेजमें, 
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तेज परम देवताएँ, तब नहीं पहचानता। सौ जो, .वह सू है श्वेत- 
केतु | * हि 

इस तरह आदणि सदजहा (««्यरीरक ब्रह्म) वादी के, और भौतिक 
तस्वोरमं अख्िको भ्रधम भासते थे। 
३--याावल्क्यथ (६७० ई० पू०) 


(१ ) जीवनी---य।अ जल्क्यकी जन्मभूर्मि कहाँ थी, इसका सहकेश नहीं 
मिलता । कुछ छेखकों'ने जनक नैदेहका गुरु होंवेशें उन्हें भा विदेह (++सतिर- 
हुत) का निवासी समझ लिया है, जो कि मजत हैं। वृहृदारण्यक के उद्ध रण 
पर गौर करमेंसे यही पता लगता है, कि वह कुरपंऋासके बाहाणींतमें से बे--- 

“जनक वेदेहने बहुत दक्षिणावाले यज्ञको किया। उसमें कुंढ-पंचाक 
(+पह्िचमी युक्‍तप्रान्त) के ब्राह्मण एकत्रित हुए थे। जनक देदेहके 
मनसे जिशासा हुई-- इस श्राह्मभों (+--कुरू-पच्ालवाऊों) में कौन सबसे 
बड़ा शिक्षित (>नअनूचानतम) है |; 

यहाँ इन ब्राह्मणों शब्दसे कुरु-पचालवालोंका ही जोंष होता है। 
वेंसे भी यदि याज्वल्क्य विदेहके थे, ती उनकी विध्वता जनकके लिए अशात 
नहीं होती चाहिए। 

इस तरह जान पड़ता है, जेवलि, आरुणि, याज्वल्क्य तीनों दिग्गज 
उपनिष्दके दार्शनिक कुरु पचालके रहनेवाले थे। इसीसे बुद्ध कारूमें 
भी कुए-पचाल दक््नकी खानि समझा जाता था, जैसा कि पीछे हम बतलां 
चुके हैं। भौर इस तरह ऋरवेदके समयसे (१५०० ई० पू०) जो प्रधानता 
इस प्रदेशको मिलो, वह बराबर याज्ञवल्क्यके समय तक मौजूद रही, 
यद्यपि इसी बीच ककय (पंजाब) काशी, और विदेहमें भी शान-चर्षों 
होने छगी थी। 

अश्वपति कंकमके पास जानेझेले ये ब्राह्मण महाशार बड़े धनाद्य 

१. आापटर ओणजर व्यंक्डंश केशकरका महारष्ट्रीय शामकोह' 
(पूथा, १९३२) प्रस्ताथता शंड १, विभाग ३, पु० ड४८ २. बहु० ९२११ 
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आ्यक्ति थे। उनके पास सेकड़ों खचरीके रघ--घोड़ेसे खच्चरकी कौमत 
उस वक्‍त ज्यादा थी--हाथी, दासियाँ, अशर्फियाँ थीं। प्रवर (“सुन्दर ) 
दासियोंके लिखनेसे यही मतऊूव माऊूम होता है, कि दासियाँ सिर्फ कमकरियाँ 
ही नहीं बल्कि अपने स्वासियोंकी कामतृप्तिका साधन भी थीं। याज्वल्क्य 
इसी तरह के एक ब्राह्मण महाशाल (+-धनी) थे। याशवस्कग्रकी कोई सनन्‍्तान 
न थी, यह इसीसे पता लगता है,कि गृहत्यागी होते वक्‍त उन्होंने अपनी दोनों 
भार्याओं मैत्रेयी और कात्यामनीर्सं सम्पत्ति बॉँटनेका प्रस्ताव किया --- 

“दाज्ववल्कयकी दो भार्यायें थी--मैत्रेयी और कात्यायनी । उनमें 
मैत्रेयी ब्रह्मवादिनी थी, किन्तु कात्यायनी सिर्फ स्त्रीबुद्धिवाली। तब 
याज्ञवल्क्यने कहा-- 

मत्रेयी ! मे इस स्थानसे प्रत्रज्या लेनेवाला हूँ। आ तुझे इस कात्या- 
यनीसे (घनक बंटवारे द्वारा) अलग कर दूँ।” 

ब्रह्मवादिनी मेत्रेयी भी पतिकी भाँति घनसे विरक्त थी, इसलिए उसने 
उससे इन्कार करते हुए कितने ही प्रदन किये, जिसके उत्तरमें याज्ञवल्वयने 
जो उपदेश दिया था, उसका जिक्र हम आगे करनेवाले हैं। 

(२) दाशंनिक-वि्यार--याजवल्क्यके दाशेनिक विचार वुह॒दारण्यक 
में तीन प्रकरणों में आये हैं--एक जनककी यज्ञ-परिषद््मे, दुसरा जनकके 
साथीकी त्तीन मुलाकातोंमें और तीसरा सवाद अपनी स्त्री मंत्रेयीके साथ । 

(क) जनकको सभामें--“जनक वैदेहने बहु-दक्षिणा यज्ञषका अनुष्ठान 
किया। वहाँ कुरु-पचालके ब्राह्मण आए थे। जनक वंदेहको जिशासा हुई-- 
कौन इन ब्राह्मणों सर्वश्रेष्ठ पडित है।' उसने हजार गायोंको रुकवाया 
("एक जगह खडा किया ) । उनमेंसे एक एककी दोनों सींगो्में दक्ष-दशपाद 





१. बहु०४।५।१ २. बहु० ३१११ 

३. कार्बापणके बोथाई भागका सिक्का, जो कि बुद्धके जब्त पाँच 
मासेभर ताँबे का होता था। १० पयाद-ढाई कार्बापण। एक कार्वाषणका 
मूल्य उस वक्‍त आजके बारह आनेके बराबर था | 


याशवल्कय आरतीय बक्चेन ४५९ 


बाँधे हुए थे। जतकने उनसे कहा--बअ्राह्मण मगवानों ! जो छुममें 
बह्िष्ट (सर्वश्रेष्ठ ब्रह्मवादी) है, वह इन गायोंकों हँका ले जाये। 
ब्राह्मणोंने हिम्मत नहीं की। तब याज्षवल्क्यने अपने ही ब्रह्मचारी (-+शिख्य ) 
को कहा--सोमश्रवा ! हेंका छे अल इन्हें। और. उन्हें हकवा दिया । 
वे ब्राह्मण ऋुद्ध हुए--कंसे (यह) हमें (अपनेकों) अह्विष्द कहता है। 
जनक बेंदेहका होता अश्वल था, उसने इस (यज्ञवल्वथ) से पूछा--- 

तु हममें ब्रह्िप्ठ हो याशवल्यय 

हम ब्रह्रिष्ठको नमस्कार करते हैं, हम तो गायें चाहते हैं।' 

(9) अदजरऊ का कर्म पर प्रदन--- होता अद्यलने वहींसे उससे प्रदन 
करना शुरू किया--. . . . 

अश्वलन अपने प्रश्न ज्यादातर यज्ञ और उसके करमं-कलापके बारेमें 
किये। याज्वल्क्य बैदिक कर्मकाण्डके बड़े पंडित थे, यह दत-पथ ब्राह्मणके 
१-४ तथा १०-१४ कांडोमे उद्धत उनकी बहुतसी याशिक व्यास्याओंसि 
स्पष्ट है। याजवल्क्यकी आधी ताकिक और आधी साम्प्रदायिक व्याख्यासे 
होता अदवरू चुप हो गया। 

(०) आतंभागका मृत्यु-मक्ककपर प्रकश--फिर जारत्कारब आतें- 
भागने प्रदन करने शुरू किये--अतिग्राह (>-बहुत पकड़नवाले ) क्‍या हैं? 
आठ--प्राण, वाग्‌, जि हवा, आँख, कान, मन, हाथ, चमं---यहू आठ ग्रह 
(>|इन्द्रिय) हैं; जो कि क्रमशः अपान, नाम, रस, रूप, दाब्द, कामना और 
कर्मे इन आठ अतिग्नाहों (>-विषयों) द्वारा गंध सूंघते, नाम बोलते, रस 
चखते, रूप देखते, शब्द सुनते, काम 5+(भोग) चाहते, कर्म करते, स्पर्श 
जानते हैं। इन्द्रियोंक वारेमे यह उत्तर सुनकर आत्तेभागने फिर पूछा--- 

याशवल्क्य ! यह सब (+-विद्व) तो मुत्युका अन्न (भोजन) है। 
कान वह देवता है, जिसका अन्न मृत्यु है?” 

“आग मृत्यु है, वह पानीका भोजन है, पानीसे मृत्यु को जीता जा सकता है।' 
याभवल्क्य ! जब यह पुरुष सर जाता है, (तब) उसके प्राण (साथ) 
जाते हैं या नहीं ?' 


४६० दर्शोन-विग्वर्शन [ अध्याय हैंड 


नहीं । . यहीं रह जाते है। वह उसास लेता है, खर्सर करता 
है, फिर मरकर पड जाता है।' 
याज्ञवर्क्य ! जब यह पुरुष मरता है, क्या (है जी ) इसे नहीं छोड़ता ? 
नाम .॥ 

याज्वल्क्य ! जब मरनेपर इस पुरुषकी वाणी आग (व ॑नत्त्व) में 
यमा जाती है, प्राण गायुमें, आँख आदित्यमें, मन चन्द्रमामे, श्रोत्र दिजाओंमें, 
शरीर पृथियीमें, आत्मा आकाशमें, रोए औपधियोमें, केश बनस्पत्ियोंमें, 
खून और वीय॑ पानीमे मिल जाते हैं; तब यह पुरुष (जीव) कहाँ होता है? 

'हाथ छा, सोम्य आतंभाग ! हम दोनों हो इस (तत्त्व) को जान 
सकेंगे, ये लोग नही ,.._.। 

“नब दोनोनें उठकर मंत्रणाकी, उन्होंने जो कहा, वह कर्मदरीके बारे में 
कहा। जो प्रशसाकी कमंकी ही प्रशंसाकी ।- पुण्य करमसे पुण्य ( >+भला ) होता 
है, पापमे पाप (>-बुरा) होता है।' तब जारत्कारव आतेभाग चप हो गया। 

(०) भुज्यु लाह्ञायमिका अश्वसेध-याजियोके लोकपर प्रइम-- 

“तब भूज्यू लाह्यायनिन पूछा--याज्ञवल्क्थ ! हम मद् देश विचचरण 
करते थे। वहाँ पतचल काप्यके घर पर गये । उसकी छडकी गधथर्ष-गृहीता 
(-'देवता जिसके सिरपर आया हो) थी। उससे मैने पूछा--'त्‌ कौन है? 
उसन कहा--'सुधन्वा अज्भीरस // तब उससे लछोकोका अन्त पूछते हुए 
मेंने कहा ---कहां पारिक्षित' (परीक्षित-बशी) गये ?” सो मैं तुमसे भी 
याजवल्क्य ! पूछता हैं, कहाँ पारीक्षित गये ? 


१. छान्दोग्य (३११७६) में घोर आंगोरसके शिष्य देवकीपुत्र कृष्णका 
जिऋर आया है, उससे और यहाँके वर्णनकों सिलानेसे परीक्षित्‌ भहाभारतके 
जअर्जुनका पुत्र मालस होता है। फिर परीक्षित्‌ू-बंशियोंके कहनेसे जाम 
पड़ता है, कि तबसे याज्ञवल्क्य तक कितनी ही पीढ़ियाँ बीत चुकी थीं। 
“सांहत्यायन-वंश” में सेंने परीक्षित्‌-पुत्र जन्मेजयका समग्र ९२०० ई० पू० 
निश्चित किया है । 


भाशवल्कथ ] भारतीय बन ४३१ 


“उस (याश्षवल्क्य) ने कहा--- . . . बह वहाँ गये जहां अध्यमेघ-याजी 
(करनेवाले) जाते हैं?" 

अश्वमेघयाजी कहाँ जाते हैं? 

इसपर याजयल्क्यने वायु द्वारा उस लोकमे अह्वमेधाजियोंका जाना 
बतलाया, जिसपर लराह्मायति चुप हे गया। 

(0) अपस्थि चाकायज-सर्वाम्तरात्ापर प्रसन--उषस्ति चाक्ायण 
कुरू-देशका एक प्रसिद्ध वेदज्ञ था। छान्दोप्प' में उसके बारेमें कहा गया 
है --- 

“कुर-देदामें ओऑले पड थे, उस समय उचबस्ति चक्र यण (अपनी 
भार्या आटिकी के साथ प्रद्गमाणक नामक श॒द्रोके ग्राममे रहता था। उसने 
(एक) इभ्य (5छशूद्र) को कुल्माध (- दाल) खाते देख, उससे माँगा। 
उसने उत्तर दिया--यहू जो मेरे सामने है उसे छोड और नही है। इसे 
ही मुझे दे।' उसने दे दिया . ।॥” 

इश्यने उपस्तिको जब पानी भी देना चाहा, तो उपस्लिने कहा--- 
“यह जूठा पानी होगा।” जिसपर दूसरेने पूछा--क्‍्या यह (कुल्माष ) जूठा 
नही है”? तो उसने कहा--इसे खाये बिना हम नही जी सकेंगे। पानी तो 
यथेष्ट पा सकते हैं। खाकर बाकीको स्त्रीके छिए ले गया। वह पहिले 
ही आहार प्राप्त कर चुकी थी। उसने उसे लेकर रख दिया। दुसरे दिन 
उसी जूठे कुल्माषकों खाकर उषस्ति कुर-राजके यज्षमें गया, और राजाने 
उसका बहुत सन्‍्मान किया। 

उषस्ति चाक्रायण अब कुरु (मेरठ जिले) से चरूकर बिदेह (दर्भंगा 
जिले, बिहार) मे आया भा, जहाँ कि जनक बहुदक्षिणा यज्ञ कर रहा था। 
याजवल्क्यकों गाये हेंकवाते देख उसने पूछा --- 

याशवल्कय | जो साक्षात्‌ अपरोक्ष (--प्रत्यक्ष) ब्रह्म, जो सबके 
भीतरवाला (>न्सर्वा्तर) आत्मा है, उसके बारेमें मुझे बतलाओं।” 


जलन अजजल्‍लनन# कललकन >> 


१. छां० ११० २- बहु० शे।डी*१ 
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“बह तेरा आत्मा सर्वान्तर है! 

'कौनसा याज्ञवल्क्य ! सर्वान्तर है? 

जो प्राणसे प्राणण करता (>जवास छेता) है, वह तेरा सर्वान्तर 
आत्मा है, जो अपालसे. व्यान .. .उदानसे उदानन ( सकपरको 
खीचनेकी किया) छरता है, वह तेरा सर्वान्तर आत्मा है।' 

उषस्ति चाक्रायणने कहा--जैसे कहे--यह गाय है, महें अश्व है; 
इसी तरह यह (तुम्हारा) कहा हुआ, जो वही साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रद्दा, जो 
सर्वान्तर आत्मा है, उसके बारेमे मुझे बतलाओ (' 

यह तेरा आत्मा सर्वान्तर है।' 

'कौनसा याज्ञवलकय ? सर्वान्तर है? 

“दृष्टिके देखनेवालोफ़ों तू नहीं देख सकता, न श्रुति (>शब्द) के 
सुननेवाले को सुन सकता, न मतिके मनन करनवाछेकों मनन कर सकता, 
न विज्ञाति (जानने) के जानतनेवालोंको विज्ञानन कर सकता। यही 
तेरा आत्मा सर्बान्तर है, इससे भिन्न तुच्छ (>-आत) है।' 

“तब उषस्ति चाक्रायण चुप हो गया।” 

(८) कहोल फौबीतकेयका सर्वान्तरात्मापर  प्रश्त--तब 
कहोलने पूछा. 

“याजवल्कय ! जो ही साक्षात्‌ अपरोश्त अहम है, जो सर्वान्तर आत्मा 
है, उसके बारेमें मुझे बतलाओं ।! 

यह तेरा आत्मा सर्वान्तर है।' 

कौनसा याज्वल्क्य ! सर्वान्तर है?' 

(वह) जो (कि) भूख, प्यास, शोक, मोह, जरा, मुत्युसे परे है । 
इसी आत्माको जानकर ब्राह्मणपृत्र-इच्छा, धन-इच्छा, लोक (->सन्मान) 
इच्छासें हटकर भिक्षाचारी (-गृहत्यागी) होते हैं। जो कि पुत्र-इच्छा 
है वही वित्त-इच्छा है, जो वित्त-इच्छा है, वही छोक-इच्छा है; दोनों दी 
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इच्छाएं हैं। इसलिए ब्राह्मणकों पांडित्यसे विरक्‍्त हो बाल्य (--बारूकोंकी 
साँति भोलामालापन) के साथ रहना चाहिए; बाल्य और पाण्डित्यसे 
विरक्त हो मुनि . . .). .. मौनसे विश्कत हो, फिर ब्राह्मण (होता है) । 
वह ब्राह्मण कैसे होता है? जिससे होता है उससे ऐसा ही (होता है) 
इससे भिन्न तुच्छ है।' 

तब कहोल कोषीतकेय चुप हो गया।' 

(£ ) गार्गों बाजश्नवी (्रह्मलोक, अक्षर)-मंत्रेयीकी माँति गार्गो और 
उसके प्रषन इस बातके सबूत हैं, कि छठी-सातवीं सदी ईसापूर्वमें स्त्रियोंको 
चौके चूल्हे से आगे बढ़नेका काफ़ो अवसर मिलता था; अभी वह पर्दे और 
दूसरी सामाजिक जकड़बन्दियोमें उतनी नहीं जकड़ी गई थीं। गार्गीने 
पूछा... 

““याश्षवल्क्य ! जो (कि) यह सब (+-विश्व) पानीर्मे ओत-प्रोत 
(>ग्रथित) है, पाती किसमें ओतप्रोत है?” 

बायुमें, गार्गी ! 

वायु किसमें ओतप्रोत है? 

अन्तरिक्ष छोकोंमें ग्रार्गी ! ” 

आगेके इसी तरहके प्रध्नके उत्तरमें याज्ञवल्क्यने गन्धर्वलोक, आदित्य- 
लोक, चन्द्रकोक,' नक्षत्रछोक, देवलोक, इन्द्रलोक, प्रजापतिलोक, ब्रह्मोक 
-+में पहिलोंका पिछलोंमें ओतप्रोत होना अतलाया । ---ब्रह्मलोकमें सारे 
ही ओतप्रोत हैं; इसपर गार्गी ने पूछा-- *+ 

बअहालोक किसमें ओतप्रोत है? ॥ 

“उस याशवल्क्यने कहा-- मद प्रश्तकी सीमाके पार जा, मत तेरा 
शिर गिरे । प्रशनकी सीमा न पारको जानेवाली देवताके बारेमें तू जतिप्रश्न 
कर रही है। गार्गी | मत अति-प्रक्तत कर । 
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“तब यार्गी वाचकनवी चुप हो गई।” 

इसके बाद उद्दालक आरुणिका प्रश्न है। जो कि प्रश्तकर्ता आरुणिके 
लिए असंगत मालूम होता है। सदियो तक मे सारे ग्रत्थ कंठस्थ करके लाये 
गये थे, इसलिए एकाघ जगह ऐसी भूल संभव है। पालि दीक्षणिकायके 
महापरिनिब्बाणसुत्तमें भी कंठस्थ प्रथाके कारण ऐसी यकती' हुई है, 
इसका उल्लेख हमने वहाँ किया है। मार्गकि प्रश्न के उत्तरांधकों भी 
देकर हम आगे याज्ञवल्क्यके विचारोंके जाननेकेलिए किसी विस्मृत 
प्रदनकर्त्ताके प्रश्नोत्तको (जोकि यहाँ आरुणिके नामसे मिल रहा है) 
देंगे ।- 

“तब वाचक्लवीने पूछा--- 

' ब्राह्मण भगवानों ! अच्छा तो में इन (याज्ञवल्क्य ) से दो प्रशत पूछती 
हूँ, यदि उन्हें यह, बतला देंगे, तो तुममेसे कोई मी इन्हें ब्रह्मावादमें स 
जीतेगा ।' 

(याजवल्क्य---) पूछ ग्रार्यी ! * 

“उसने कहा--याज्ञवल्क्य ! जैसे काशी या बिदेह देशका कोई 
उग्र-पुत्र (“सिपाही ) उत्तरी प्रत्यचाको घनुषपर लगा शत्रुकों बेबनेवाले 
वाण-फलवाले दो (तीरो) को हाथमे ले उपस्थित हो ; इसी तरह मै तुम्हारे 
पास दो प्ररनोंके साथ उपस्थित हुई हूँ। उन्हें मुझे बसलाओं।' 

पूछ ग्रार्मी | 

“उसने कहा--याजवल्क्य ! जो ये यो (>नक्षत्र) लोक से ऊपर, जो 
पृथिवीसे नीचे, जो द्यौ और पृथिवीके बीचमें है, जो अतीत, वर्तमान 
और भविष्य कहा जाता है; किसमें यह ओतप्रोल है ?' 

बह आकाझ्षमे ओतप्रोत है। 

उस (गार्गी) ने कहा-- नमस्ते याज्ञवल्कय ! जो कि तुमने यह 
मुझ बतलाया। (अब) दूसरा (प्रइन) रको। 
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पृ  यार्गी ! 

आकाएा किससे ओतप्रोत है? 

गार्मी ! इसे ही ब्राह्मण अक्षर (+-अ-विनाशी) कहते है; (जो कि) 
न स्थूल, न अणु, न ह्स्व, न दीर्घ, न लाल, न स्नेह, (““चिकना या आई ) 
तन छाया, ने तम, ते वायु, न आकाश, न सम, ने रस, ने यंध, ते नेत्र-रोत्र- 
वाणी-मन हार ग्राह्म, न तेज (अग्नि) वाला, न प्राण, न मुख, न मात्रा 
(>गरिमाण) वाला, न आन्तरिक, न बाह्य है। न वह किसीको खाता 
है, न उसको कोई खाता है। गार्गी ! इसी अक्षशके शासनमे सूर्य-चन्द्र 
धारे हुए स्थित हैं, इसी अक्षरके शासनमे द्यौ और पृथिवी , . . मुहर्त रात- 
दित, अधथे-मास, मास, ऋतु-सबत्सर .. .घारे हुए स्थित है। इसी 
अक्षरके शासनमे इवेत पहाड़ों (+- हिमालय) से पूर्ववाली नदियाँ या पश्चिम 
वाली दूसरी नदियाँ उस उस दिल्ञामे बहती हैं, इसी अक्षरके शासनमे (हो) 
गार्गी ! दाताओंकी मनुष्य, यजमानकी देव प्रशसा करते हैं। 
गार्गी | जो इस अक्षरकों बिना जाने इस छोकमे हचन करे, यज्ञ करे, बहुत 
हजार वर्ष तप तये उसका यह (सब करना) अन्‍्तवाला ही है। गार्गी ! 
जो इस अक्षरकों बिना जाने इस लोकसे प्रयाण करता है बह अभागा 
(- कृपण) है, और जो यार्गी ! इस अक्षरकों जानकर इस लोकसे प्रयाण 
करता है, वह ब्राह्मण है। वह यह अक्षर तार्गी ! न-देखा देखनेवाला, 
न-सुना सुननेवाला, न-मनन-किया मनन करनेवाला, न विज्ञात विजानन 
करनेवाला हैं। इससे दूसरा श्रोता . मन्‍्ता . विज्ञाता नहीं है। 
ग़ार्गी ! इसी अक्षरमे आकाश ओतप्रोत है।,. . * 

“तब बाचक्नवी चुप हो गई।” 

गार्गीके दो भागोमें बेटे संवादमे “किससे यह विश्व ओतप्रोत है! इसी 
प्रइनका उत्तर है; इससे भी हमारा सन्देह दढ़ होता है, कि श्रतिमे स्मरण 
करनेवालोकी गलतीसे यहाँ ज्ञारुणि---जो कि याजवल्क्यके गर थें---के 
नामसे नया प्रश्न डालनेकी गड़बड़ी हुई है' 

(४) विदर्ण शाकल्यका देथों की प्रतिष्ठापर प्रइय---अन्तिम 

३७० 
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प्रदनकर्ता' विदग्य शाकल्य था। उसका संवाद वेदिक देवताओंके संब्रंधमें 
“दूरकी कौड़ी' रानेकी तरहका है-- 

४, ,कितने देव हैं?” 

'तैंतीस ।' 

हाँ, कितने देव हैं ?' 

'छे।,. तीन, . दो। . अघा।' 

'कौनसे तैतीस ?' 

आठ वसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्य, (सब मिलकर) एक्तीस, 
और इन्द्र तथा प्रजापति--वैतीस ।* 

फिर इन वैदिक देवताओंके बारेमे दार्शनिक अटकलबाजी को गई है। 
फिर अन्तमे शाकल्यने पूछा--- 

'किसमे तुम और आत्मा प्रतिष्ठित (स्थित) हो ?' 

ब्राणमें । 

'किसमे प्राण प्रतिष्ठित है ?' 

अपानमें ।. . . व्यानमे। . उदानमे। 

“किसमें उदान प्रतिष्ठित है? 

समान में। वह यह (समान आत्मा) ज-गहाय >-नही ग्रहण किया 
जा सकता, अशीर्य --नहीं क्षीणं हो सकता, अ-संग --नही लिप्त हो सकता 
तुझसे में उस औपनिषद (“-उपनिषद्‌ प्रतिपादित, अथवा रहस्यमय) 
पुरुषके बारेमे पूछता हूँ, उसे यदि नहीं कहेगा तो तेरा शिर गिर जायेगा । 
“शाकल्यने उसे नहीं समझा, (और) उसका शिर गिर गया। (मरासा) 
समझ दूसरे हटानेवाले उसकी हृड्डियोंकों के गये ।” 

ब्रह्मके सवादमें शाकल्यका इस तरह शोचनाय अन्त हो जानेपर याज्ञ- 
बत्कक्‍्यने कहा-- 

ब्राह्मण मगवातो ! आपमेसे जिसकी इच्छा हो, मुझसे प्रदन करे, 
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या सभी मुझसे प्रश्न करें। आपमेंसे जो चाहें उससे मैं प्रश््ष कहें या आपमें 
सबसे मेँ प्रइन कहूँ। 

“उस बाह्यणोंकी हिम्मत नही हुई। 

(5) अज्ञात प्रहनकर्साका अन्तर्यामीपर प्रश्य--आरुणिके नामसे 
किये गये प्रइनके कर्त्ताका असछी "मं हमारे लिए चाहे अज्ञात हो, किन्तु 
याजश्वल्क्यके दर्शनके जानने के हि. उन महत्वपूर्ण है, दसलिए उसका भी 
सक्षेप देना जरूरी है --- 

“उसे म॑ जानता हूं, याजश्वल्वयथ | यदि उस सूत्र और अन्तर्यामीकों 
बिना जाने ब्राह्मणोंकी गायोंकों हकायेगा तो तेरा शिर गिर जायगा। 

मं जानता हूं गौतम ! उस सूत्र (--बागे) को उस अन्तर्यामरीकों। 

'में जानता हूँ, (कहता है, तो) जैसे तू जानता है. वैसे बोल . . . ॥* 

“उस ( - याज्षवल्क्य) ने कहा--वायु हे गौतम ! बहू सूत्र-वायु 
है। सूतजसे गौतम! बह लोक, परलोक और सारे भूत ग॒थे हुए हैं। 
इसीलिए गौतस | भर पुरुषके लिए कहते हैं--वायुसे इसके अंग छूट 
गये।. . . .।' 

'यह ऐसा € है याज्ञवल्क्य ! अन्‍्तर्यामीके बारेमे कहो ।' 

जो पृथिवीमे रहते पृथिवीसे भिन्न हैं, जिसे पृथिवी नहीं जानती, 
जिसका पथिवी झरीर है, जो पृथिवीको ऊन्दरसे नियमन करता (>-अन्त- 
यामी) है, यही तेरा आत्मा अन्तयीमी अमृत है। 

जो पातीमे , ,आगमें .. .अन्तरिक्षमें . .वायुमें . .थौमें 
आदित्य में... दिशाओं में. . . .चन्द्र-तारों मे .. .आकाश्ष में. . . .तम 
(>अन्धकार ) मे. ., तेजमें. . सारे भूतोमें. .. प्राणमें. . . . वाणीमें 
लेजमे .. .ओजमे. . मन में. .. चर्म (>त्वगू-इन्द्रिय) में. . . विज्ञान 
(जीव) में. .. (और) जो वीय॑ (-रेतस्‌) में रहते वीयंसे भिन्न हैं, 
जिसे वीय॑ नहीं जानता, जिसका वीय॑ शरीर है, जो वीर्यको अन्दरसे नियमल 
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करता (+-अन्तर्यामी) है, यही तेरा आत्मा अन्तर्यामों अमृत (+अबि- 
नाशी) है। वह अ-देखा देखनेवाऊा०अ-विज्ञात विजानन करनेवाला है। 
इससे दूसरा श्रोता. . . मन्‍्ता विज्ञाता नहीं है। यही तेरा आत्मा 
अन्तर्यामी अमृत है। इससे अन्य (सभी) चुच्छ हैं।' 

(ख) जनककों उपदेश--सभाके बाद भी याज्वल्क्य और दर्शन- 
प्रेमी जनक (>-राजा) विदेहका समागम होता रहा। इस समागममे जो 
दार्शनिक वार्तालाप हुए थे, उसको बृह॒दारण्यकके चौथे अध्यायमे सुरक्षित 
रखा गया है |-- 

“जनक वंदेह बैठा हुआ था, उसी समय याज्ञवल्क्य आा गये। उनसे 
(जनकने ) पूछा--- 

कैसे आये. पशुओकी इच्छासे या (किसी) सूक्ष्म बात (अण्वन्त) के 
लिए ?' 

दोनो हीके लिए सम्राट! जो कुछ किसीने तुझे बताया हो, उसे 
सुनना चाहता हूँ ।' 

मुझसे जित्या शैलनिर्ते कहा था--वाणी ब्रह्म है।' 
जैसे माता-पिता आचार्यवान्य ( -शिक्षित पुरुष ) बोले, उसी तरह 
शेलनिने यह कहा--वाणी ब्रह्म है। क्या उसने तुझे उसका आयनन 
( -स्थान) प्रतिष्ठा बतलाई ?' कु 
' नहीं बतलाई।' 
वह एकपाद (एक पैरवाला) है सखस्राद | 
तो (उसे) मूझ बतलाओ याज़वल्क्य | ' 
वाणी आयतन है, आकाश प्रतिष्ठा है, प्रज्ञा (मान) करके इसकी 
उपासना करे।' 
'प्रज्ञा क्या है याजवल्क्य ! ' 
वाणी ही सम्जाट्‌ ! वाणीसे ही सम्राट! कचन्धचु ( -्रह्मा) जाता 


१. तुलना करो “दीघ-निकाय” (हिन्दी-अनुभाव, सामसूची ) 


पाकवल्कय ] भारतीय दर्शन डर 


जाता है; ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथवॉगिरस, इतिहास, पुराण, विद्या, 
उपनिषद्‌ इलोक, सूत्र, व्यास्यान, अनुव्याख्यान, आहुति, खान-पान, यह 
छोक, परकोक, सारे मूत वाणीसे ही जाने जाते हैं। सम्राट ! वाणी 
परमब्रह्म है। जो ऐसे जानते हुए इसकी उपासना करता है, उसको वाणी 
नही त्यागती, सारे भूत उसे (भोग) प्रदान करते हैं, (वह) देव बन 
देवोमें जाता है।' 

“जनक वंदेहने कहा-- (तुम्हें) हजार हाथी-साँड देता हैं ।' 

“वाजवल्क्यने कहा-- पिता मेरे मानते थे, कि बिता अनुशासन 
( “उपदेश ) के (दान) नहीं लेना चाहिए। जो कुछ किसीने तुझे बत- 
लाया हो, उसीको में सुनना चाहता हूं ।' 

मुझसे उदझु शौल्वायनने कहा था--प्राण दी ब्रह्म है।' 

जिसे माता-पिता आचार्यवाला बोले, उसी तरह शौल्वायनने कहां --- 
प्राण ही ब्रह्म है। क्या उसने, . . . प्रतिष्ठा बतलाई ? 

“ , . नहीं बतलछाई।', . . . 

हजार हाथी-साँड देता हूँ।' 

(जनक--) 'मुझ्से वर्सू बाइर्थुने कहा--नेत्र हो ब्रह्म है।. . . . 

“मुझसे गर्दभीविषति भारहाजने कहा--ओत्रही ब्रह्म है।. .. . 

“मुझसे सत्यकाश आजालने कहा--मन ही बह्य है।' 

“मुझसे विदष्ण शाकल्थने कहा--हुदय ही बहा है . .. . 

(जनक--) 'हआर हाथी-साँड देता हूँ।' 

“पाशवल्क्यने कहा--पिला मेरे मानते थे कि बिना अनुझासलके दान 
नहीं लेना चाहिए।' 

और दूसरी बार जानेपर' “जनक वँदेहने दाडढ़ीपर (हाथ) फेरते हुए 
कहा-- नमस्ते हो याज्ञवल्‍्कय ! मुझे अनुशासन (“नउपदेक्ष) करो।' 

“उस (ल्याशवल्कय) ने कहा--जैसे समआलाटू! बढ़े रास्तेपर 
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जानेवाला (यात्री) रथ या नाव पकड़ता है, इसी तरह इन उपनिषदों 
(+तत्त्वोपदेशों) से तेरे आत्माका समाधान हो गया है। इस तरह वृन्दा- 
रक (+-देव), आद्य (+-धनी) वेद-पढ़ा, उपनिषत्‌-सुना तू यहाँसे छूटकर 
कहाँ जायेगा ?* 

अगवन्‌ ! मै. . . नहीं जानता कि कहाँ जाऊँगा।' 

'अच्छा तो जहाँ तू जायेगा उसे में तुझे बतलाता हूँ।' 

'कहे भगवन्‌ | 

इसपर याश्वल्कयने आंखों और हृदयसे हजार होकर ऊपरको जाने 
वाली केश-जैसी सूक्ष्म हिता नामक नाडियोका जिक्र करते प्राणकों चारों 
ओर व्यापक बतलाया और कहा +-- 

'वह यह निति नेति' ( -इतना ही नही) आत्मा है, (जो) अग॒द्य 
नही प्रहण किया जा सकता अ-सग नही लिप्त हो सकता।. . जनक ! 
(अब) त्‌ अभयको प्राप्त हो गया।' 

“जनक वेदेहने कहा--अभय तुम्हें प्राप्त हो, याज्ञवस्क्य ! जो कि 
हमे तुम अभयका ज्ञान करा रहे हो। नमस्ते हो, यह विदेह (->देश ) यह 
में (तुम्हारा) हैं ॥शा' 

(०) आत्मा, ब्रह्मा ओर सुब॒ुष्ति-- जनक वंदेहके पास यागवल्क्य 
गए। जब तक वेदेह और याजवल्कय अग्निहोञर्में एकत्रित हुए, 
(तब) याज्वल्क्यने जनककों वर दिया। उसने इच्छातुसार प्रदनका वर 
माँगा, उसने उसे दिया। सम्रादने ही पहिले पूछा --- 

याजवल्क्य किस ज्योतिवाला यह पुरुष है? 

आदित्य-ज्योतिबाला सम्राट !' आदित्य-ज्योतिसे ही बह . . . . कर्म 
करता है ... !' 

हाँ, ऐसा ही है याश्वल्क्य ! आदित्यके ड्बनेपर . . . किस ज्योति 


वाला. 7 
नन्‍द-ज्योतिषाला , , ., . . , .  . अस्निल्‍म्योतियाका , , . . . , 
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आत्म-ज्योतियाला सआद ! आत्मा (रूपी) ज्योतिसे हो वह. . , . 
कर्ज करता है. . . .। 

कौनसा है आत्मा ? ' 

जो यह प्रा्णोमें विज्ञानमय, हृदयमें आन्तरिक ज्योति (>-प्रकाश) 
पुरुष है, वह सभा हो दोनों छोकोंमें संचार करता है. . .वह स्वप्न 
(देखतेवाला ) हो इस लोकके मृत्युके रूपों को अतिक्रमण करता है। वह 
पुरुष पैदा हो, शरीरमें प्राप्त हो पापसे सिप्त होता है, उत्कान्ति करते 
मरते वक्‍त परापको स्यागसा है। इस पुरुषके दो ही स्थान होते हैं---मह और 
परलोक स्थान, तीसरा सन्धिवाला स्वप्नस्थान है। उस सन्पिस्थानमें 
रहते (बह) इन दोनों स्थानोंको देखता है---द्स ओर परलोक स्थानकों । 
.. पाप और आनन्द दोनोंकों देखता है। बह जब सोता है, इस 
लोककी सारा ही माजाकों ले. . . .स्वयं निर्माण कर, अपनी प्रभा अपनी 
ज्योतिके साथ प्रसुप्त होता है, वहां यह पुरुष स्वयंज्योति होता है। ते वहां 
(स्वप्नमे ) रथ होते न घोड़े (>“रब-योग) न रास्ते; किन्तु (वह) रो, 
रथमोगी, रास्तोकों सृजता है, . . आनन्दों को सृजता है। न यहां घर, 
पुष्करिणियाँ, नदियाँ होती, किन्तु .. . (इन्हें) वह सुजता है।. . . . 
जिन्हें जागृत (-अव्स्थार्मे ) देखता है, उन्हें स्वप्नमें भी (देखता है); इस 
तरह बहां यह पुश्ष स्वयंज्योति होता है।' 

सो में भगवान्‌को (और ) हजार देता हूं, इसके आगे (भी) विमोक्षरक 
बारेमें वतलाओें।' , , . . 

“जैसे कि वही मछली (नरीके) दोनो किलारोंमें संचार ऋरतो है 

. » » सी तरह यह पुष्य स्वप्त और बुद्ध (जागृत) वोनों छोरोमे 

संचार करता है। जैसे वाकाझमें राज़ या गयंड़ उ़ते (उड़ते) थककर 
पश्नोंको इकटूठाकर शोंसलेका ही (जआाजय) पकड़ता है, इसी तरह यह 
पुरष उस अन्त (>छोर) की ओर घावन करता है, जहाँ सोया हुआ न 
किसी काम (ज्ूभोग) को कामना करता है, न किसी स्वप्नकों देखता है। 
उसकी वह केश-जेसी (सुदम) हजारों फूट-निकली नीलप्गल-हरित- 
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लोहित (रस) से पूर्ण हिता नामक नाडियाँ है. . जिनमें .. .गड़हे में 
(गिरते) जैसा गिरता है. जहाँ देवकी भाँति राजाकी भाँति--मैं ही 
यह सब कुछ हूं, (म॑ ही) सब हँ--यह मानता है; वह इसका परम लोक 
है।. . सो जैसे प्रिय स्त्रीसे आलिगित हो (पुरुष) व आाहरके बारेमें 
कुछ जानता, न भीतरके बारिमे; ऐसे ही यह पुरुष प्राश-आस्मा ( पा 
से आलिगित हो न बाहरके बारें मे कुछ जातता, न भीतरके बारेमे। यह- 
इसका रूप, है। यहाँ पिता अ-पिता हो जाता है, म।ता अ-माना, लोक 
अ-लोक, देव अ-देव, वेद अ-वेद हो जाते है। यहाँ चोर अ-चोर, गर्भधाती 
अ-गर्भधाती, चडाल अ-चडाल, पोल्कम (->म्लेच्छ ), अ-पोल्कस, श्रमण 
अ-श्रमण, तापस अ-तापस, पुण्यसे रहित, पापसे रहिल होता है। उस समय 
वह हृदयके सारे झोकोसे पार हो चुका होना है। यदि वहाँ उसे नहीं 
देखता, तो देखते हुए ही उसे नहीं देखता, अविनाशी होनेसे द्रप्टा («« 
आत्मा) की दृष्टिका छोप नहीं होता। उससे विभक्त (>>भिन्न) दूसरा 


नहीं है, जिसे कि वह देखता।  .जहाँ दूसरा ज॑सा हो, बहाँ दूसरा 
दूसरेको देख, दूसरा दुसरेको सूप्रे .. चले... ,बोले . , सुने ,.. 
संयुक्त हो .. .छुये ... विजानन करे। द्रष्टा एक अह्न होता 


है, यह है बरह्मालोक समाट ! ” 

(7) अरह्मलोक-आनन्व--अह्मलोकमे कितना आनन्द है, इसको 
समझाते हुए याज्वल्क्यते कहा---- 

_मनुष्योम जो संतुष्ट समृद्ध, दूसरोंका अधिपति ने (होते भी ) सदर मालुप 
भोगोसे सम्पन्न होता है, उसको यह (आनन्द) मनुष्याका परमानंद है। १०० 
मनृष्योके जो आनन्द है, वह एक पितरोंझा, .. आलन्‍्द, . , , / आंग्रे-- 


१०० पितर आनन्द -!१ गधवे-लोक आनन्द 
१०० गन्धवंछाऊ ,, १ कर्मदेव आनन्द 

१०० कर्मदेव ४. +१ आजानदेव आनन्द 
१०० आजानदेव ,. 5१ प्रजापलि-लोक आनन्द 


(०० प्रजापति-लोंक ,, >१ अ्रह्म-लोक आनन्द 
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फिर उपसंहार करते--- ५ कफ 5 

“ 'यही परम-आनस्द ही ब्रह्मलोध' कै, शम्नाट ! ' 

सो मैं भगवानकों सहस्र देता हँं। इसमें औरी (भी) विभोज्षकेलिए 
ही बतलाओं।' 

“यहां याजवल्क्यकों भय होने कगा-- राजा मेधादी है, इन सब (की 
बात करने) से मुझे रोक दिया।' (पुनः) वही यह (आत्मा) इस स्वप्नके 
भीतर रमण, विचरण कर पुण्य और पापको देखकर फिर नियमानुसार , 
जागृत अवस्थाकों दौडता है।. . . .जैसे राजाकों आते देख उम्र-प्रत्येनस्‌ 
(>सैनिक), सूत (-च्सारथी) ग्रामणी (<न्गॉबिफे मुखिया) अन्न-पान- 
निवास प्रदान करते हैं---पह आ रहा है', यह आता है, इसी तरह इस 
तरहके ज्ञानीकेलिए सारे भूत (>>«प्राणी) प्रदान करते हैं--यदह बहा भा 
रहा है-न्यह आता है।. . 

(गे) संश्रेधीको उपदेश--याजवल्क्यकी दो स्त्रियाँ थीं--मैजेयी 
और कान्यायनी। याशवल्क्यने घर छोड़ते वक्‍त जब सम्पत्तिके बेटवारेका 
प्रस्ताव किया, तो मेत्रेयीने अपने पलिसे कहा --- 

“४ “मगवन्‌। थदि वित्तसे पूर्ण यह सारी पृथिवी मेरी हो जाय, तो 
क्या उसमे में अमृत होऊँगी अथवा नहीं ? 

“उड़ी, जैसे सम्पलियालोंका जोदन होता है, बसा ही तेरा जीवन होगा, 
अमृतत्व ( >मुक्तपद) की तो आशा नहीं है।' 

उस [स्॑मेत्रेयी) ने कप्रा-- जिससे में अमुत नहीं हो सकती, उसे 
(ले) क्या करूँगी। जो भगवान्‌ जानते हैं, वही मुझसे कहें।' 

“याशवलल्‍्कयने कहा--'हमारी शिया हो आपने सबसे प्रिय (वस्तु) 
माँगी, अच्छा तो आपको यह बतलाता हूँ। 'मेरे बधनको ध्याममें करो ।' और 
उसने कहा--जरे ! पत्िकी कामसाकेलिए पनि प्रिय नहीं होता, अपनी 
कामना (>म्मोंग) केलिए पति प्रिय होता है। अरे! भार्याकी कामनाके 
लिए भार्या प्रिया नहीं होती, अपनी कामताके लिए भार्या प्रिय होती है । 

पृन्॒ .. विस ...पशु. . . बहा ....क्षत्र, . लोक. ., . 
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देव. . .वेद . .भूत. .. .सर्वकी कामनाकेलिए सं (सब वस्तुएँ) 
प्रिय नहीं होता, अपनी कामनाझेलिए सर्व प्रिय होता है! बरे! आत्मा 
(आप) ही द्रष्टव्य, श्रोतव्य, मन्तव्य, निदिध्यास (>ध्यान) करने 
योग्य है। मेत्रेयि! आत्माके दुष्ट, शत, मत, विज्ञात हो जानेपर यह 
सब (>विश्व) विदित हो जाता है। ब्रह्म उसे हटा देता है, जो 
आत्मासे अलग ब्रह्मको जानता है क्षत्र ,. लोक. . , .देव, . . .बेद 

भूत (>प्राणी) .. लव॑ . )! यह जो आत्मा है वही बहा, 
क्षआ ,छोक देव ..वेद .भूत,, .सर्वे है। .. . . जैसे 
सभी जलोका समुद्र एकायन (<-एकघर ) है, ऐसे ही सभी स्पर्शोंका स्वक 

गधोकी नासिका रसोकी जिला 'रूपोंका नेत्र, . . 
शब्दोका श्रोत़्,,. मकेल्पोका मन .विद्याओंका हृदय , . , क्मोंका 
हाथ. आनदोकः उपस्थ (-जनन-न्द्रिय).. विसर्यों ( >त्यागों) 
क्रीगृदा मार्गोके पर सभी वेदोंकी वाणी एकायन है। सो जैसे 
मेधा (--नमक) पूर्ण होता है बाहर मोत्तर (कहीं) बिना छोड़े सारा 
(लवण-) रसपूर्ण ही है, इसी तरह अरे ! में आत्मा बाहर भीतर (कहीं) 
न छोड़े प्रज्ञानपूर्ण (--प्रज्ञानघन) ही हूँ। इन ( शरीरके ) भूतंसि उठ- 
कर उनके बाद ही विनप्ट हो जाता है, अर ' मरकर (प्रेत्य) संज्ञा नहीं 
है (यह में ) कहता हँ ।' 

.. मंत्रयीने कहा--यही मुझे भगवानूने मोहमे डाल दिया, में 
इसे नहीं समझ सकी। 

“उस (>-याज्वल्क्य) ने कहा--'अरे! में मोह (की वात) नहीं 
हिता। अविनाशी है अरे ! यह आत्मा, उच्छिन्न न होनेवाला है। जहाँ 
ऐैत हो वहाँ ( उनमेते ) एक दूसरेको देखता, . .सूंघता, ... चलता. . . 
दोलता मुनता , .मनव करता... छता ..विजादत करहा 
है; जहाँ कि सव उसका आत्पा ही है, वहाँ किससे किसको देखें, . 0 
विजानन करे। मो यह 'नेति नेति' आत्मा अगुहय नही प्रहण किया जा 
सकता ० अनसम-नहीं लिप्त हो सकता हैं। .., ,मैंश्रेथी ! यह 
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(जो स्वर) सबका विज्ञाता (>जाननहार) है, उसे किससे जाना जाये, 
यह मंत्रेयो ' तुझे अनुशासता कह दी गई। अरे! इतना ही अमृतत्व 
है। यह कह याज्षवल्‍्क्य चल दिये। 
याशवल्क्यके इन उपदेशोसि पता लगता है, कि यद्यपि अभी मी जगहूुके 
प्रत्याख्यातका सवाल नहीं उठा था, और न पीछेके मोगाणारें और शकरानु- 
मसायियोकी भाँति “ब्रह्म सत्य जगन्‌ मिथ्या” तक बात पहुँची थी, तो 
भी युंषुष्ति और मुक्तिमे याज्वल्क्य ब्रह्मसे अतिरिक्त किसो और तस्वका 
भान होता है, इसे स्वीकार नहीं करते थे । आनर्दाकी सीमा बह्म या बड्मली क 
है---बह सिर्फ अभावात्मक गुणोका ही धनी नहीं है। ब्रह्म सबके भीतर है 
और सबको अन्दरसे नियसन करता (- अन्लर्पामी) है। यद्यपि अन्तमे 
याज्ञवल्क्यन धर-बार छोडा, किन्तु सन्‍तानरहित एक बूढ़के तौर पर। घर 
छोडत तकत उनका ब्रह्मज्ञान (दर्शन) पहिलेसे ज्यादा बढ़ गया था, 
इसको सभावना नहीं है। पहिले जीवनमे धन और कोलि दोनोका उन्होंने 
खब सभ्रह किया यह हम देख चुके हैं। याशवल्क्यके समयमे कर्म-काडपर 
जबर्दस्त सर्देह होने लगा था, यज्ञमे ऊझाखों खचं करनेता् क्षत्रियोंके 
अनमे पुरोहितोकी आमदनीके सबंध में खतरनाक विचार पंदा हो रहे थे। 
साथ ही गृहत्यागाी श्रमण और तापस साधारण छोक्रोको अपनी तरफ खीच 
रहे थे। एसी अवस्थामे याजवल्कययथ और उसके गृरु आरुणिको दार्शनिक 
विचारधाराने ब्राह्मणोंके नतृत्वकों बचानेमे बहुत काम किया । (१) पुराने 
ब्राह्मण इन बातोपर डटे हुए भे---यश्ञसे छौकिक पारलोकिक सारे सुख 
प्राप्प होते हैं। (२) ब्राह्मण-विरोधी-विचार-बारा कहती बी---पज्ञ, 
कर्मकाड फजूल हैं, इन्हें लोकमे कितनी ही बार असफल होते देखा गया 
है, ब्राह्मण अपनी दक्षिणाके लोभसे परलोकका प्रछोमन देते हैं। (३) 
इसपर आदृणि गाजवल्कय का कहना था--आतके बिना कर्म बहुत कम 
फछ देतों है। शान सर्वोच्च साधन है, उससे हम उस अक्षर बहाके पास 
जाते हैं, जिसका आनंद सभी आनदोंकी चरम सीमा है। इस दृहालोक- 


को हम नहीं देखते, किन्तु वह है, उसको हस्कीसी झांकी हमें गाढ़ निद्रा 
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(सुब॒प्लि) भे मिलती हैं जहाँ--- 
“जब सो गये हो गये बरावर। 
कब शाहो-गदामें फर्क पाया 
इन्द्रिय-अगोचर इस ब्रह्मलोकके खू्यालकों मजबूत कर देनेपर यज्ञ- 
फल भोगनेवालेकेलिए देवलोककी सत्ताकों मनवानेका भी काम चल जाता 
है। सर्वश्रेष्ठ ब्रह्मगानी याह्ृवल्कय यज्ञके वेद (यजुवेंद) के मुख्य आधार 
तथा यजुबेंदके कर्मकाण्डीय ब्राह्मण--शतपंथ ब्राह्मण--के महान्‌ कर्सा 
है । यज्ञरूपी अदृढ प्लवोको उन्होंने सबसे अधिक दृढ़ता प्ररान की। 
उपतिपदके इन ऋषियोने अपने सारे ब्रह्मजानके साथ पुनर्जन्म, परलोककी 
बात छोडी तहीं। सामाजिक दृष्टिसे देखनेपर पुरोहित वर्गके आर्थिक 
स्वार्थपर जो एक भारी सकट आया था, उसे यज्ञोकी प्रथाकों पूर्ववल 
प्रधान स्थान दिलाकर तो तही, बल्कि स्वयं गुरु बनते तथा श्रद्धा-दक्षिणा 
पानेका पहिलेसे भी मजबूत दुम॒रा रास्ता--अद्वाजान-प्रचार--निक्रालकर 
हटा दिया। अब जहाँ ब्राह्मण पुरोहित बन पुराने यज्ञोंमे श्रद्धा रखमेबालेकी 
सन्तुष्टि कर्मकाड द्वारा कर सकते थे, वहाँ ब्राह्मण जानी बृद्धिवादियोको 
ब्रह्म जानसे भी सन्तुप्ट कर सकते थे |"! 


४- सेत्यकाम जाबाल (६५० ई० पू०) 


सतयकास जाबालका दह्शंन जैसा हम छान्‍्दोग्यसे पाते हैं और उसके 
प्रकट करनेका जो स्थूलसा ढग है, उससे वह समय याशवल्कयसे पहलेवाली 
पीढीका मालूम होता है । याज्ञवस्कथके बजमान जनक बंदेह' ने सत्यकामसे 
अपने वा्तलापका जिक्र किया है, उससे याज़वल्क्यके समयमे उसका होना 
सिद्ध होता है। अपने गुर हारिदमत गौतमके अतिरिक्त गोश्रतति वैया प्र- 
पर्चा का नाम सत्यकासके साथ आता है, तया प्रपद्य उसके शिष्योमे था। 


हि १ इस फालकी साम्राजिक व्यवस्थाके लिए देखो मेरी “बोल्गासे बंया” 
में 'प्रवाहण जेबलि”, पृष्ठ ११८-३४ २. बहु० ४४१६ ३. छां० पाराई३ 
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(१) ओऔबजी--प्रत्यकाम जावालके जीवनके यारेसें उपनिषद्से 
हमें इतना ही मालूम होता है'--- 

“सल्यकाम जावालते (अपनी) माँ जबाकासे पृछा--मैं ब्रह्मचर्य- 
वास करना चाहता हूँ. . . . . मेरा गोज क्‍या है? 

वहुतोंके साथ संचरण-परिचारण करनी जवानामे मैंने तुझे पाया। 
इसलिए मैं नहीं जानती कि तेरा क्‍या गोत्र है। जबाला तो नाम सेरा है, 
सत्यकाम तेरा नाम, इसलिश सत्यक्राम जावारक हो तु कहना।' 

“तब वह हारिएमत गौतमके पास जाकर बोछा--भगवानके पास 
अरह्मचयंबास करना चाहता हैं, भयवानकी शिष्यता मुझे सिले।' 

“उससे पूछा--क्या है सोम्य | तेरा गोत्र ? 

“उसने कहा--मैं यह नहीं जानता भो: ! मंसे पूछा, उसने मझसे 
कहा--बहुतोंके साथ सचरण परिचारण करती जवानामे मैंने तुझे पाया। 
, स्यकाम जाबाल हो तू कहना। मो मैं सत्यक्राभ एाबाल हूं भो: ' 

' उससे (> गौतभने) कल्ठा--'अ-ब्ाह्मण ऐसे (माफ-साफ ) नहीं कह 
सकता । सौम्य ! समिथा ला, तेरा उपनबस ( ->शिव्य बलाना ) कहूँगा, 
तू सल्यसे नही हंठा ।' 

(२) अध्ययन--'.... उपनपनके बाद दूबली-पलली चार सौ 
गौओंको हवाले कर (हारिदुमत गासमन ) कज्ञा--'मोम्य ' इनके पीछे जा ।' 

हजार हुए बिसा नहीं लौटना। उसने किलमे दी वर्ष (--वर्षगण) 
प्रवास किये, जब कि बह हजार हो गई, सब ऋपन ( <स्‍सॉडले) उसके 
पास जाकर (वात) सुताई--हम हजार हो गए, हमे आचार्य-कुलम ले 
चलो। और मैं ब्रह्मका एक पाद सुझ बसलाता हैं।' 

बतलायें मुझे मगवन्‌ 

पूर्व दिशा। एफ कला, पर्छिम दिशा एक कला, दक्षिण दिशा एक 
का, उत्तर दिशा एक कछा--यह सौम्य ! अद्धाका प्रकाशवान्‌ तामक चार 


जज. अं भला जक ० 


है. छां० ४॥४१--५ 
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करावाला पाद है। (अगला) पाद अग्नि तुझे बतलायेगा।' 
“दूसरे दिल उसने गरायोंकों हाँका। जब संध्या आई, तो आग को 


जगा गायोंकोीं घेर, समिघाकों रखकर आगके सामने बंठ!। उसे अग्निले 
आकर कहा---सत्यकाम ! 

भगवन !/ 

'अद्यका एक पाद मैं तुझे बतलाता हूँ ।' 

'बतलाये मुझे भगवन्‌ ! ' 

पृथिवी एक कला, अन्तरिक्ष, .यऔ., . समुद्र एक करा है। 


यह सोम्य--अह्याका अनन्तवान्‌ नामक चार कलावाला पाद है।. , , हंस 
तुझे (अगला) पाद बतलायेगा।' 

४, ,,अग्नि,. सूर्य चन्द्र, विधुत्‌ , का है; यहू 
*  “ज्योतिष्मान्‌ नामक . .पाद हैं।.. .मंद तुझे | अगला ) 


पाठ बतलायेगा ।' 

. -प्राण ...चक्षु ,. .श्रोत्र मन .कला है। यह 
- -  “अआयतन (+इन्द्रिय) वान्‌ नग्मक ,. पाद है। 

“वह आचायंकुलमे पहुँच गया। आचार्यने उससे केहा--'सत्यकाम ! 

भगवन्‌ ! ---उत्तर दिया।" 

बह्मवेत्ताकी भांति सौम्य ! तू दिखाई दे रहा है, किसने तुझे उपदेश 
दिये ?” 

(वह) मनुष्योमेसे नहीं थे। भगवान्‌ हो मुझ इच्छानुसार 
बतला सकते है। भगवान्‌-जैसोसे सुना है, आचार्यके पाससे जानी विद्या ही 
उत्तम प्रयोजन (->समाधि)को प्राप्त करा सकती है।' 

“ (आचार्यने) उससे कहा--यहाँ छूटा कुछ नही है।' ” 

इससे इतना ही पता लगता है कि गौतमने संत्यकामसे कई बर्षों गावें 
चरवाई, वही चराते वक्त पशुओं और प्राकृतिक वस्तुओसे उसे दिशाओं, 
लोको, प्राकृतिक शक्तियों और इन्द्रियोंसे व्याप्त प्रकाशमान , ज्योति: 
स्तररूप इन्द्रिय (-चेतता ) -प्रेरक ब्रह्मका ज्ञान हुआ। 


सत्यकाभ जावाह ] भारतीय वर्खन डर 


(३) दार्शनिक विज्ञार--सत्यकाम ब्रह्मकों व्यापक, अनन्त, चेतन, 
प्रकाशवान्‌ मानता था, यह ऊपर आा चुका | जनकको उसने “मन ही बहा ' 
का उपदेश किया था, अर्थात्‌ बद्धा मनकी भाँति चेतन है। उसके दूसरे दार्ष- 
निक विजार (अँखमेंका पुरुष हो ब्रह्म है आदि) उस उपदेशसे जाने जा 
सकते हैं, जिसे कि उसने अपने शिष्य उपकोसल कासलायनकों दिया था।--- 

“उपकोस्नल कामलायनने सत्यकाम जावालके पास ब्रह्मचर्यवास 
(>5क्षिप्यता) किया। उसने गुदको (पूजा की) अग्नियोंकी बारह वर्ष 
तक सेवा (>-परिचरण) की । वहु (>सत्यकाम) दूसरे जिष्योंका 
समावर्सन (शिक्षा समाप्तिपर विदाई) कराते भी इसका समावत्तन नहीं 
कराता था। उससे पत्लीने कहा-- 

बद्वाचारीने तपस्या की, अच्छी तरह अ्नि-परिचरण किया। 
क्या तुझे अग्नियोंने इसे बतलानेको सही कहा ? 

“ (सत्यकाम ) बिना दतलाये ही प्रवास कर गया उस (+-उपकोसल ) 
ने (चिता-) व्याधिके मारे खाना छोड दिया। उसे आचाये-जायाने कहा--- 

बह्ाचारिन्‌! खाना खा, क्यों नहीं खाता ?' 

'इस पुरुषमें ताना प्रकारकी बहुतसो कामनाएँ हैं। मैं (मानसिक) 
व्याधियोंसे परिपूर्ण हुं। (अपनेको) नष्ट करना चाहता हूँ।” 

इसके बाद जिन अग्तियोंकी उसने सेया की थी, उन्होंने उसे उपदेश 
दिया--- 

४“... . (प्राण ब्रह्म है... .प्राणको आकाश भी कहते हैं।. . . जो 
यह आदित्यमें पुरुष (+न्आात्मा) है, वह मैं (>>सोज्हम) हूँ, वही मैं 
हैं।. .. .जो यह चन्द्रमामे पुरुष (आत्मा) है, यह मैं (-सोष्हम्‌ ) हूं, 
वही मैं हूँ।. . . .जो यह विद्युत्‌में पुरुष है वह मैं हू, वही मैं हूं।. . . . 

साथ ही अग्नियोंने यह भी -कहा--उपकोसल ! यह विद्या तू हमसे 
जान, (बाकी) आजा तुशे (इसकी) गति बतलायेगा।' 
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४८० वर्शन-विग्वर्शन [ अध्याय हैंड 


आचार्यने आनेपर पृछा--'उपकोसल ! 

भिगवन्‌ 

सोम्य !' तेरा मुख ब्रह्मवेत्ताकी भाँति दिखलाई दे रहा है। किसने 
तुझे उपदेश दिया।' 

कौन मुझे उपदेश देता भो 

पीछे और पूछनेपर उपकोसलने बात वललाई, तब सत्यकामने कहा-- 

'मोस्य ! तुझे लोकोके बारेमे ही उन्होंने कहा, मैं तुझे वह (जास ) 
बतलाऊँगा, कमल-पत्रमे पानी नहीं लूगनेकी तरह ऐसा जानने बालों में 
पापकर्म नहीं छूमता।' 

कहे भगवन्‌। 

'यर जो आखमे पुरुष दिखलाई पठला है यह आत्मा है। यह अमृत, 
अभय है, यह ब्रह्म है। 


५-सयुग्वा (-गाड़ीवाला) रंक्‍्व 


सयस्ता रक्त उपनिपत्कालके प्रसिद्ध ही नही आरश्भिक ऋषिप्रोमे 
मालम होता है। बंलगाड़ी नाध जहाँ-लर्शो आप परायलोकी भाँति घमने 
रहना, तथा राजाओं और सम्पत्तिकी पव्ाह से करता--एक्क नये प्रकारके 
विच्ञार्काका नमता पत्र करना था। यनानम दियोजेन (४१०-३०० ई७ 
पृ०)-“जों कि चद्धगणत मोयंके राज्याराहुणके साल मरा--मी हसों 
तेरहतग एक फक्कड़ दार्शनिक हुआ था, अपने स्तास-साजनम बे रहते 
उपदेश देना उसका मशहूर है। भारतभे इस तसर्हके फक्क ४---चाहे उनमें 
विचारोकी मौलिकता हो या न हो--अभ भी सिद्ध महात्मा समझे जाते 
है। यानवत्क्यने जो ब्रह्मज्ञानीकों वालकको भाँति रहनेकी बात कही थी, 
तह 08253 जमा हीके आचरणमे आक्ृष्ट होकर कही मालम होती है। 
इसना होते भी सयुग्वा अध्यान्मवादी नहीं ठंठ भौतिकवादी दार्शनिक 
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था, वह संसारका सूर उपादान याशवल्क्यके समकालीन अनकव्सिमनस्‌' 
(लगमसग ५८८-५२४ ई० पुू० )की भाँति कायुको मानता था । 

रेक्‍्यका जीवन और उपदेश---सिर्फ छान्दोग्यमें और उसमें भी सिर्फ 
एक स्थानपर सयुग्वा रैक्‍्वका जिक्र आया है--- 

/ (राजा) जानऋति पौजायण श्रढ्धासे दान देनेवाला, बहुत दान देने- 
बाऊा था, (अतिथियोंके लिए) बहुत पाक (बॉटनेवाला) था। उसने सर्वेत्र 
आवसथ (>>पर्थिकशालाऐं, घर्मंशालाएँ) बनवाई थीं, (इस ख्याऊसे कि) 
सर्वत्र (लोग) सेरा ही (अन्न) खायेगे। हुंस रातको उड़ रहे थे ! उस समय 
एक हंसने दूसरे हंससे कहा--- 

हो-हो-हि मल्‍्लाक्ष ! मल्लाक्ष ! जानश्रुति पौतायणकी माँति (यहाँ) 
दिनकी ज्योति (अग्नि) फंली हुई है, सो छू न जाता, जलू न जाना ।' 

“उसे दूसरेने उत्तर दिया---कम्बर ! लू तो ऐसा कह रहा है, जैसे कि 
बह सयुग्वा रंक्‍्व हो ।' 

कैसा है सयुम्दा रेक्य ? 

जैसे विजेताके पास नीचेवाले जाते हैं, इसी तरह प्रजाएं जो कुछ 
अच्छा कम करती हैं वह उस (--रेक्‍्व )के ही पास चले जाते हैं. .. . ।' 

/जानश्रुति पौवायचने सुन लिया। उसने बड़े सबेरे उठते ही क्षत्ता 
(सेक्रेटरी ) से कहा-- अरे प्रिय ! सयुग्वा रैक्चके बारेमें बतलाओ न ? 

“केसा सयुग्वा रेक्‍्च ? 

जैसे बिजेताके पास नीचेवाले जाते हैं. . . . !' 

“इुंढ़नेके बाद क्षत्ताने कहा---लही या सका ।/ 

“(फिर ) जहाँ ब्राह्मणोंको दूँड़ा जा सकता है, वहाँ ढूंढ़ी ।' 

“बह क्षकटके नीच दाद खुजलाता बैठा हुआ था। (अत्ताने) उससे 
पूछा---भगवन्‌ ! तुम्हीं समुग्दा रैक्‍्य हो ? ' 

मंहीहेर!.... 
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“क्षत्ता. .. .लौट गया। तब जानश्ुति पौत्रायण छे सो गायों, निष्क 
(>-अशर्फी या सुवर्ण मुद्रा ), खचरी-र॒थ लेकर गया, और उससे बोला--.. 

'रंक्‍्व ! यह छे सौ गाये हैं, यह निष्क है, यह लचरी-रथ है। भगवन्‌ ! 
मुझे उस देवताका उपदेश करो, जिस देवताकी तुम उपासना करते हो। 
४ (रैक्वने) कहा--हटा रे शूद्र |! गायोंके साथ (यह सब) तेरे ही 
पास रहे ।' 
“तब फिर जानश्ुति पोत्रायण हजार याये, निष्क, खचरी-रथ (और 
अपनी ) कन्याकों लेकर गया--और उससे बोला--- 

रैक्‍्व ! यह हजार गाये हैं, यह निष्क हैं, यह खजरी-रच है, यह 
(तुम्हारे लिए) जाया (--भार्या) है, यह गाँव है जिसमे तुम (इस समय ) 
बैठ हुए हो। भगवन्‌ | मुझे उपदेश दो ।' 

/ (रैक्वने) उस (कन्या) के मुखको (हाथसे ) ऊपर उठाते हुए कहा-- 

हटा रे छूद्र | इन सबको, इसी मुखके द्वारा तू मुझसे (उपदेश) कह- 
लवायेगा।  वायू ही मूल (+सवर्ग ) है। जब आग ऊपर जाती है वायुमे 
ही लीन होती है। जब सूर्य अस्त होता है, वायमे ही लीन होता है। जब चसद्र 
अस्त होता है, वायुमे ही लोन होता है। जब पानी सूखता है, कायुमे ही लीन 
होता है। वायू ही इन सबको समंटता है ।---यह देवसाओ के बारेमें । अब 
शरीरमे (-अध्यात्म) प्राण मूल ( सवर्ग) है, वह जब सोता है, वाणी 
प्राणमे ही लीन होती है चक्ष॒ श्रोत्र ,, मन प्राणमे ही लीन 
होता है । यही दोनो मूल हैं---देवोमे वाय, प्राणोमे प्राण । 

इस प्रकार भौतिक जगत्‌ (.. देवताओं) और शरीर (->अध्यात्म ) 
दोनोमे वायुको ही मूलतत्त्व मानना रैक्वका दर्शन था। रंक्वकों फमकडपन 
जहुत पसद था, इसलिए “राजकम्याकों लिए! बैल्याडीपर विज्रना, और 
गाडीके नीचे बंठ दाद खुजलाना जितना उसे पसद था, उतना उसे गाँव, 
सोना, गायें, रथ नही | 


पंचवद अध्याय 

स्वतंत्र विचारक 

जिस समय भारतमें उपनिषद्के दार्शनिक विचार तैयार हो रहे थे, 
उसी वक्‍त उससे उलटी दिष्याकी ओर जाती दूसरी विचार-बाराएं भी चल 
रही थीं, स्वयं उपनिषद््में भी इसका पता छगता है।' सयुम्वा रैक्‍्यके 
विचार मी मौतिकवादकी ओर झुकते थे, यह हम देख चुके हैं। ये तो वे 
विचारक थे, जो किसी न किसी तरह बैदिक परंपरासे अपना संबंध बनाये 
रखना खाहते हैं, किन्तु हनके अतिरिक्त ऐसे भी विचारक थे, जो वैदिक 
परंपरासे अपनेको बेचा नहीं समशते थे, और जीवन तथा विश्वकी पहे- 
लियोंको वैदिक परंपरासे बाहुर जाकर हल करना चाहते थे। हम “मानव 
समाज में कह चुके हैं, कि भारतीय आयोँका प्रारंभिक समाज जब अपनी 
पितसत्ताक व्यवस्थासे आगे सामन्तवादकी ओर बढ़ा तो उसकी दो शाखांएं 
हुई, एक तो वह जिससे कुरु-पंचाल (मेरठ-रुहेलखंड) और जासपासके 
प्रदेशोंमि जा राजससा कायम की, दूसरी वह जिसने कि पंजाब तथा मल्ल- 
वज्जी (पुक्‍तप्रान्त-बिहारकी सीमाओपर ) में अपने सामन्तवादी प्रजा- 
तंत्र कायम किये। इनके अतिरिक्‍त यह भी स्मरण रखना चाहिए, कि 
सिन्धु-उपत्यका और दूसरे भू-मागोमें भी जिस जाति (+>असुर) से आयोका 
संधर्ष हुआ था, वह सामन्तवादी थे, राजतांतिक थे, सम्य थे, नागरिक ये । 
उनके परास्त होनेका मतलूब मह नहीं था, कि सभ्यता और विच्वारोंमें जो 
विकास उन्होंने किया था, वह उनके पराजयके साथ बिल्कुछ लुप्त हो गयः । 


१. सिद्ेर भाहुः असवेबेदमप्त आसोत एकमेबाहितीयं तस्मादततः 
सस्जायले (' छां० ६१२११ 


डटड दर्शन-विग्दर्दंत [ अध्याय १५ 


ईसा-पूर्वं छठी-सातवी सदीमे जब कि भारतमे दर्शनका ज़ोत पहिले- 
पहिल फूट निकरा, उस समय तीन प्रणालियाँ मौजूद थीं--वैदिक (ब्राह्म- 
णानुयायी) आये, अ-बैदिक (शब्राह्मणोंसे स्वतत्र, या ब्रात्य) आयें, और 
न-आर्य । इनमें वैदिक और अवैदिक आयोके राजनीतिक (-आधिक) क्षेत्र 
किसी! एक जनपदकी सीमाके भीतर न थे। लेकिन न-आयें नागरिक दोनोमें 
मौजूद थे गणों (>-अजातकरे) में खूनकी प्रधानता मानी जानेसे राजनीतिमें 
सौधे तो वह दखल नही दे सकते थे, किन्तु उनकेलिए राजतंत्रोंमें सुविधा 
अधिक थी । वहाँ किसी एक कबीले (>-जन) की प्रधानता न होनेसे राजा 
और पुरोहितकी अधीनता स्वीकार कर लेनेपर उनकेलिए भी राज्यके 
उच्चपद और कभी-कभी तो राजपद पर भी पहुँचनेका सुभीता था। इतना 
होनेपर भी दर्शान-युगके आरभ होनेसे पहिले अनार्य-सस्कृतिसे आयं-संस्कृति- 
को अलग रखने हीकी कोशिश की जाती रही । वेद-संहिताएं उठाडुए, 
ब्राह्मणोंको देखिए, कही अनारय-घार्भिक रीति-रवाजोंकों लेने या समन्ययका 
प्रयास नहीं मिलता---इसका अपवाद यदि है तो अथर्ववेद ; किन्तु बुद्धके 
समय (५०० ई० पू०) तक वेद अभी तीन ही थे, बुद्धके समकालीन उप- 
निषदोंमे इसका नाम तो आता है, किन्तु तीनों वेदोंके बाद बिना बेद-विश्ले- 
धणके--अथवंयेद नही आजर्जल' या अवर्वाज्भधिरस के नामसे', तो भी 
अथवेवेद निम्न तरूपर आये-अनायं धर्मो--सत्र-तत्रो, टोने-टोटकों---के 
मिश्रणका प्रथम प्रयत्न है। दर्शनकी शिक्षा यद्यपि दास-स्वामी दो वर्गों- 
में विभक्‍त समाजमे जरा भी हेरफेर करनेकेलिए तैयार नहीं है, तो मी 
भानसिक तौरपर इस तरहके भेदकों सिटानेका प्रयत्न जरूर करती 
है।--डुस दिप्षामें वेदिक द्षन (>>उपनिषद्‌ )का प्रसस्न जितना हुआ, 
उससे कहीं अधिक प्रयत्नशील हम अ-वैदिक दर्शोनोंकों पाते हैं। बुद्धने 


१. छां० ७५११२; ७२३१ २. बुहु० ४१४२ 
३. छाम्योग्य (१३) में भो कई बार तीन ही बेबोंका लिक किया 
गया है। 
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जातिभेद या रंगके प्रषन (आर्म-अजनार्य-भेव) को उठा देना चाहा । यही 
बात जैन, आजीनक आदि धम्मोके बारेगें भी है। 

इस स्वतंत्र विचारकोंमें चार्याक और कपिरझके दर्शन प्रथम आते हैं, 
उसके बाद बुद्ध और उनके समकालीन तीर्बकर (--सम्प्रदाय-प्रकर्तक) | 


६ १- बुद्धके पहिलेके दाइलिक 
जार्थाक 


मौतिकबादी दर्शनको हमारे यहाँ अरत्थाक्त दर्सन कहा जाता है । 
जार्वाकका शब्दा्थ है चबानेके लिए मुस्तैद या जो खाने पीने---इस दुनिया- 
के भोगको ही सब कुछ समझता है। चार्याक मत-संस्थापक व्यक्तिका मास 
नहीं है। बल्कि परलोक पुनर्जन्म, देववादसे जो होग इन्कारी थे, उनके 
लिए यह गालीके तौरपर इस्तेमाल किया जाता था । जड़वादी दर्शनके 
आचार्य! बृहस्वतिका नाम मिलता है। बहस्पतिने झायद सूत्र, रुपमें 
अपने दर्शानको छिखा था। उसके कुछ सूत्र कहीं-कहीं उद्धत भी मिलते 
हैं। किन्तु हम देखेंगे कि सूज-रूपेण द्ोनोंका निर्माण ईसवी सनके बादसे 
शुरू हुआ है । बुद्धके समकालीन अजित केदाकस्यबल भी जड़वादी थे, किन्तु 
बहु धामिक चोंगेको उतारना पसंदन करते थे। प्राचीन चार्वाक- 
सिद्धान्त जड़वादके सिद्धान्त बे---ईश्वर नहीं, आत्मा नहीं, पुनर्जन्म और 
परलोक नहीं। जीवनमके भोग त्याज्य नहीं ग्राह्म हैं। तजब (अनुमव) 
और बुढिको हमें सत्यके जन्देषणकेलिए अपना मार्भदर्शधक बनाना चआाहिए। 
जावाक दर्शनके कितनेही और मंतथ्य हमें पीछेके प्रंथोंमें मिरते हैं। वह 
उसके पिछले विकासकी चीजें हैं उनके बारेमें हम आगे कहेंगे। 


$२ - बुद्ध-कालीम और पीछेक दाझमनिक 
(५००-१५० इुं० घू०) 
हमने 'विश्वकी रूपरेशा'में देखा, कि अचेतन' प्रकृतिके राज्यमें गति 


झारत एकरस प्रयाहकी तरह नहीं, बल्कि रहु-रह कर गिरते जऊू-प्रषात या 
शेकककुदानकी भाँति होती है। मानव समाज में सी बही बात मासव- 
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संस्कृति, वैज्ञानिक आविष्कारों और सामाजिक प्रगतिके बारेमे देखी। 
दर्शनक्षेत्रमे भी हम यही बात देखते है---कुछ समय तक प्रगत्ति तीब्र 
होती है, फिर प्रवाह रुँध जाता है, उसके बाद एकत्रित होती शक्ति एक 
बार फिर फूट निकलती देख पडती है। हर काबके प्रतिवाद मे, जान पडता 
है, काफी समय लूगता है, फिर संबाद फूट निकलता है। यूरोपीय दर्शनके 
इतिहासमे हम ईसा-पू्व छठीसे चौथी शताब्दीका समय दर्शनकी प्रयतिका 
सुनहरा समय देखते है, फिर जो प्रवाह क्षीण होता है तो तेरहवी सदीमे 
कुछ सुगवगाहट होती दीख पडती है, और सत्रहवी सदीमे प्रवाह फिर 
तीव्र हो जाता है। भारतीय इतिहासमे ई० पु० पद्रहवीसे लेरहवी सदी 
भरद्वाज, वशिष्ठ, विद्वामित्र जैसे प्रतिभाशाली वैदिक कवियंका समय 
है। फिर छ॑ सदियोक्रे कर्मकाडी जगलकी मानमिक निद्राके बाद हम 
ई० पू० सातवी-छठवी-पाँचवी संदियोके दर्शनके रूपमें प्रतिभाकों जागते 
देखते है। इन तीन सदियोके परिभ्रमके बाद, मानों श्आत्त प्रतिभा 
स्वास्थ्यकेलिए सदियोकी निद्वाकों आवष्यक समझती है, और फिर 
ईसाकी दूसरी सदीमे तीन सदियों तक यूनानी दर्शनसे प्रभावित हो, वह 
लागार्जुतके दर्शनके रूपमे फूट निकलती है। चार सदिमां तक प्रवाह प्रवर 
होता जाता है, उसके बाद आठवी और आारहवी सदीस सिवाय थोड़ोसी 
करवट बदलनेक बह अब तक चिरसुप्त है। 

उपनिषद्के जेबलि, आरुणि याज्वल्वय ऋषियों, आदि और चार्वाक- 
दर्शनके स्वतत्र विचारकों ने जो विचार-सम्बन्धी उथल-पुथल पैदा की थी, 
चढ़ अब पांचवी सदी ई० पृ० से अपनी चरमसीमापर पहुँच रहो थी। 
यह बृद्धका समय था। इस कालके निम्नलिखित दार्शनिक बहुत प्रॉसद्ध 
है , इनका उस समयके सम्य समाजमे बहुत सन्‍्मान था--- 

१, भौतिकवादी--अजित केशकम्बल, सक्‍्खलि गोशाल 
२ तित्यतावादी--पूर्णकाइयप, प्रक्रपकात्यायन 
अनिश्चिततावादी---संजय वेलद्विपुत्त, निगठ नानपुत्त 
अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी--गौतम बुद्ध । 


ड़ खए 
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१० अजित केशकस्मल (५२३ ईं० पु०) भोतिकवादो 


अजित केशकम्बछके जीवनके बारेमें हमें इससे लधिक नहीं मालूम 
है, कि वह बुद्धेके समय एक छोक-विख्यात, सम्मानित तीर्थंकर (सम्प्र- 
दाय-प्रवकत्तक) था । कोसलराज प्रसेनजितने बुद्धसे एक बार कहां था--- 
है गौतम ! वह जो श्रमण-ब्राह्मण संघ के अधिपति, गणाधिपति, 
गणके आचार, प्रसिद्ध यशस्वी, तीर्थंकर, बहुत जनों द्वारा सुसम्मत हैं, 
जैसे--पूर्ण काइ्यप, मक्खलि गोशाल, निगंठ नातपुत्त, संजय वेलड्विपुत्त, 
प्रकृध कात्यायन, अजित केदाकम्बल---वह भी यह पुछनेपर कि (आपने ) 
अनूपम सच्ची सम्बोधि (ः।परम ज्ञान) को जान लिया, यह दावा नहीं 
करने । फिर जन्मसे अल्पवयस्क, और प्रब्रज्या (-संन्यास)मे नये आप 
गौनमकेलिश तो क्या कहना है? 

इससे जान पढ़ता है, कि बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०) से अजित 
उम्रम ज्यादा था । त्रिपिटकमे अजित और बुद्धफे आपसमभे संवादकी 
कोई बात नहीं आती, हाँ यह मालूम है कि एक बार बुद्ध और इन छजओो 
तीर्थकरोका वर्षावास राजगृहमे (५२३ ई० पू०) हुआ था ।' केद्कम्बल 
नाम पहनेसे मालूम होता है, कि आदमीके केशोका कम्बल पहिननेकों, 
सथग्वा रक्‍्वकी बैेलगाडोकी भाँति उसने अपना बाना बना रखाया । 

दर्शन--अजित कंशकम्बलके दार्शनिक विचारोंका जिक्र त्रिपिटकमें 
किसनी ही जगह आया है, लेकिन सभी जगह एक ही बातकों उन्हीं 
शब्दोमे दुह़राया गया है --- 

“दान .यज्ञ.. हवन नही (+बंकार है), सुकृत-दुष्कृत कर्मोंका 
फर-:विपाक नहीं। यह लोक-परलोक नहीं। माता-पिता नहीं। देवता 


६. संयुत्त-निकाय ३३११ (बेलों, बुद्धचर्या', १० ९१) 
२. बुद्धचर्या, पृ० २६६, ७५ (भज्लिस-निकाय, २३३।'// 
३. दीध-निफकाय, १।२; मज्शिस-लिकाथ, २१११०, २६६ 
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(>"औपपातिक, अयोतिज ) नही । लोकमे सत्य तक पहुँचे, सत्यास्ड़ 
(ऐसे) श्रमण-आहाण नही हैं, जो कि इस लोक, परलोकको स्वयं 
जानकर, साक्षात्‌कर (दुसरोको) जतलावेंगे। आदमी कर महाभूतोंका 
बना है। जब (वह) मरता है, (झरीरकी) पृथिवी प्‌ . . - पानी 
पानीमें,, आग आगमे . .वायू वायुमें मिल जाते हैं। इन्द्रियाँ 
आकाशमे चली जाती हैं। मृत पुर्षको खाटपर ले जाते हैं। जछाने तक 
चिह्न जान पडते हैं। (फिर) हड्डियाँ कबूतर (के रग) सी हो जाती हैं। 
आहुतियाँ राख रह जाती हैं। दान (करो) यह मूखोंका उपदेश है। जो कोई 
आस्तिकवादकी बात करते हैं, वह उनका (कहना) तुल्छ ("-थोथा) 
झूठ है। मूर्ख हो चाहे पडित, शरीर छोडनेपर (सभी) उच्छिन्न हो जाते 
हैं, विनष्ट हो जाते है; मरनेके बाद (कुछ) नही रहता।” 

यहाँ हमे अजितका दर्शन उसके विरोधियोंके शब्दोंमे मिल रहा है, 
जिसमे उसे बदनाम करनेकेलिए भी कोशिश जरूर की गई होगी। अजित 
आदमीको चातुर्महाभीतिक (>-चारो भूतोका बना) मानता था। परलोक 
और उसकेलिए किए जानेवाले दान-पृण्य तथा आस्तिकवादकों यह झूठ 
समझता था, यह तो स्पष्ट है। किन्तु वह माता-पिता और इस लोककों 
भी नहीं मानता था यह ग़लत है। यदि ऐसा होता तो वह बेसी शिक्षा 
ने देता, जिसके कारण वह अपने समयका लोक-सम्मानित सम्भ्रान्त आचार्य 
माला जाता था, फिर तो उसे ढाकुओ और चोरोंका आचार्य या सर्दार 
होना चाहिए था। 

अजितने अपने दर्शनमे, मालूम होता है, उपनिषद्के तस्यज्ञानकी 
अच्छी खबर लछी थी। सत्य तक पहुँचा (“सम्यग्‌ू-मत), 'सत््यआसूड़ 
ब्रह्मशानी कोई हो सकता है, यह माननेसे उसने इन्कार किया; एक जन्मके 
पाप-पुण्यको आदमी दूसरे जन्ममें इसी लोकमे अथवा परसोकमें मोगता 
है, इसका भी खड़न किया। 

उम्र भौतिकबादी होते हुए भी अजित तत्कालीन साथुओं जैसे कुछ 
सरय-निगयको मानता था, यह उक्त उद्धरणके आगे--- ब्रह्मचर्य, मंगा, मुंडित 
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रहना, उकर्ड-सप करना, केदा-दाढ़ी नोचना---इस बचनसे माऊम होता 
है। किस्सु यह बचन छओं अ-बौद्ध तीर्येंकरोंके लिए एक ही तरह दुहराया 
गया है, और निगंठ नातपुसतके (जेन-) मतमें यह बातें धर्मका अंग मानी 
भी जाती रही हैं, जिससे जान पड़ता है, त्रिपिटकको कंठस्थ करनेवालोने 
एक तीर्यकरकी बातकों कंठ करनेकी सुविधाकेलिए सबके साथ जोड़ 
दी--स्मरण रहे बुद्धके निर्यायके भार सदियों बाद तक बुद्धका उपदेश 
लिखा नहीं गया था। 


२- मक्‍खलि गोझाल (५२३ ई० पू०) अकर्मच्यताबादी 


मनखलि (>-मस्‍्करी) गोकझारूका डिक बौद्ध और जैन दोनों पिटकोंमें 
आता है। जैन “पिटक'से पता रूगता है, कि वह पहिसे जैन मतका 
साथ्‌ था, पीछे उससे निकरू गया। ग्रोज्चालका जो चित्र यहाँ अंकित 
किया भया है, उससे वह बहुत नीच प्रकृतिका ईर्ष्याल्‌, धर्मान्य जान पढ़ता 
है।--उसने महाबीर (+-जैन-सीवँकर. नि्गंठ नातपुस ) को जानसे मारने- 
की कोशिश की; ब्राह्मण-देवताकी मू्तिपर पेशाब-पालाना किया, जिससे 
बाह्मणोंने उसे कूटा जादि जादि। किन्तु इसके विषद्ध शौद्ध पिटक 
उसे बुठझकालीन क प्रसिद्ध छोकसम्मानित आचायोमिं एक मातता है; 
आजीबक सम्प्रदायके तीन आज्ार्यों (>>निर्याताओं )--सम्द वात्स्थ, कु 
सांकृरथ और मक्खशलि गोझालमेंसे एक बतलाता है।' वहीं यह भी 
पता लगता है, कि सक्खल्त गोशारू (आजीवक-) आचार्य नंगे रहते, तथा 
कुछ संदस-निमजप्द पावन्दी भी करते थे। बुड़के बृद्धत्व प्राप्त करनेके 
समय (५३७ ई० पृ०में) आजीवक सम्प्रदाय मौजूद था, क्योंकि शुद्ध 
गयासे अलनेपर थोजि और सवाके बौच रास्ते उन्हें उपक नामक आजीवक 
मिछा था! इससे यह भी पता लगता है, कि मोशालसे पहिले नम्द 


दा 





१. मख्लिल-निकाज, २।३१६ (मेरा हिन्दी अनुवाद, बु० ३०४) 
३. ही, (४६५... ६. ज० नि०, १९३५६ (अनुबश्द, पु० १०७) 
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वात्स्य और कुछ साक्ृत्य आजीवक सप्रदायक्े आचाय॑े थे , 

मक्खलि गोशाल नामकी व्याख्या करनेकों भी पालीमे कोशिश की 
गई है, जिसमे मक्खलि--मा खलि -न गिर, गो गाल “गोजालामे उत्पन्न 
बतलाया गया। पाणिनि (४०० ई० १०) ने मस्करी शब्दकों गृहत्यागि- 
योक्रेलिणए माना है। पालोकों व्याख्याकी जगह पाणिनिकी व्याख्या 
लेनेपर अर्थ होगा साधु गोशाल' । 

दर्शब--गोशालके (आजीवक ) दर्शनका जिक्र पालि-त्रिविटकमे कई 
जगह आया है, किन्तु सभी जगट उन्हीं शब्दोकों दृहराया गया हे ।-- 

प्राणियों ( >न्यत्त्वों)के सकदेश ( चिंस-मालिन्य )का कोर्ट हेत 
कोई प्रत्यस नहीं। बिना हेतुके ही प्रार्णी सकलेशका प्राप्त होते है। 
प्राणियोकी (चिन-) विश्ाद्धिका कोर्र हेतु नहीं। बिना हलूके 
प्राणी विशद्ध होते हे। बल नहीं थोप्र नहीं, पुरुषकी दड़ता लड़ी, पुरूष- 
पराक्रम नहीं [काम आते )। सभी सन्‍्ब सभी प्राणी, सभी मत, सभा जाव 
वश-वलछ-वीयेके बिता ही नियति (->भविय्यता )₹ वशम छे अभिजातियों 
(जन्मों ) में सुच-द्‌ ख अतभव करत है। चौंदर सो हजार प्रमख योसियां 
है, (दुमरा। मा सी, (दसरो) छो नौ। पात्र सौ कम हैं. (दसर ) 
परॉच कम तीन कम, एक कर्म और ज्यधा कर्म। वासठ प्रतिपद 
(--माग) वासठ अन्तरकत्य छः अभिजाजिया, भाठ पृरुष-ममिया, 
उन्नीस मा आजोवक, उनचास यो परिशाजक टनचास शो नागा-वास 
बीस सी इच्धियाँ, तीस सो मरक छतनस रजा / वमलवाली)-घान, सात 
सभे। [ होगवाड़े। गभ, सात असल गर्भ साल निमठी गर्भ, भान दब, 
सात मनण, खाल 'प्रश्ानब, साल ४77 मान मी सात पमट ( ग्रढि ), 
तक जात अतान सात थी सात स्थल और अस्सी छात्र छोटे 
हे कैल्पड़, जिल्‍्म मुख और यदि जानकर और अतगमत छर दखोका 
अत कर सकने हैं। बहों यह नहीं है कि इस झीर-बल्प इस तय-अहा- 


१. दीघ-नि०, १३२ (अनुवाद, १० २०); “बड़चर्या', १०४६२, ४६३ 
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अर्यसे मैं अपरिपक्व कर्मको परिपक्व करूँगा; परिपक्व कर्मेको भोगकर 
(उसका) अन्त करूंगा। सुख और दुःख द्रोण (>-नाप)से नपे हुए हैं। 
संसारमें घटना-बढ़ता, उत्कर्ष-अपकर्ष नहीं होता। जेसे कि सूतकी गोली 
फेंकनेपर खुलती हुई गिर पडती है, देसे ही मूर्ख और पडित दौड़कर, आवा- 
गमनमें पड़कर, दुःखका अन्त करेंगे।”* 

इससे जान पडता है, कि मक्खलि गोशाल (आजीवक ) पूरा भाग्य- 
सादी था; पुनर्जेन्म और देवताओंकों मानता था और कहता था कि जीवन- 
का रास्ता नपा-तुला है, पाप-पुष्य उसमें कोई अन्तर नही डालते। 

३ - पूर्ण काइयप (५२३ ईं० पू०) अकियाबादी 

पुर्णकाश्यपके बारेमें भी हम इससे अधिक नही जानते, कि वह बुद्धका 
समकालीन एक प्रसिद्ध तीर्थकर था। 

दहान--पूर्ण अच्छे ब्रे कर्मोको निष्फल बतलाता था। किन्तु 
परलोकके सम्बन्धमें था, या इस लोकके, इसे वह स्पष्ट नहीं करता था। 
उसका मत इस प्रकार उद्धृत मिलता है-- 

“(कर्) करने-कराते, छेदन करने-कराते, पकाले-पकवाते, शोक 
करते, परशान होते, परेशान करते, चलते-घचलाते, प्राण मारते, बिता दिया 
लेत ( “चोरी करते), सेंध काटतें, गाँव लछटते, चोरी-बटमारी करते, 
परस्व्ीगमन करने, झूठ बोलते भी पाप नहीं होता। छरे जैसे तेज चक्र 
द्वारा (काटकर) चाहे इस पृथिवीके प्राणियोका (कोई) मासका एक 
खलिहान, मासका एकपुज (क्योंन) बना दें, तो (भी) इसके कारण 
उसको पाप नहीं होगा, पापका आगम नहीं होगा । यदि घाल करते-कराते, 
काटते-कटवाले, पकाते-पकबाले, गगाके (उत्तर तीरसे) दक्षिण तीरपर 
भी (चला) जाये, तो भी इसके कप्रण उसको पाए नहीं होगा, पापका 
आगम नहीं होगा। दान देते-दिलाते, यज्ञ करते-कराते यदि गंयाके 


है. डीघ-मिकाय, १२ (अनुबाद, १० १९, २०) 
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उत्तर तीर भी जाय, तो इसके कारण उसको पुण्य नहीं होगा, पुण्यका 
आगम नही होता। दान-दम-संग्मसे सत्य बोलनेसे न पुण्य है न पुण्यका 
आगम है। 

पूर्ण काश्यपका यह मत परलोकमें भोगे जानेवाले पाप-पुष्यके संबंध 
हीमें मालूम होता है; इस लोकमें चोरी, हत्या, व्यभिचारका फल राजवडके 
रूपमे अनिवायं है, इसे वह जानता ही था। 


४ - प्रकरध कात्यायन (५२३ ई० पूृ०) नित्यपदार्थबादी 


प्रकृषकी जीवनीके संबंधमे भी हम यही जानते हैं, कि वह बुद्धका ज्येष्ठ 
समकालीन प्रसिद्ध और लछोकसम्मानित तीर्थंकर था। 

दर्शन--मकक्‍्खलि गोशालने भाग्यवादके कारण फलत: शुभ कर्मोंको 
निष्फल बतराया था। पूर्ण काश्यप भी उन्हें निष्फल समझता था। प्रकरप 
कात्यायन हर वस्तुको अचल, नित्य मानता था, इसलिए कोई कर्म वस्तु- 
स्थितिमे किसी तरहका परिवर्तन ला नहीं सकता, इस तरह वह भी उसी 
अकर्मंण्यतावादपर पहुँचता था। उसका मत इस प्रकार मिलता है'-- 

“यह सात काय (समूह) अ-कृत >-अकृत जैसे-+अ-निर्भित ? अनि- 
मित जेंसे, अ-बध्य, क्टस्थ >स्तम्भ जैसे (अचल) हैं, यह चल नहीं होते, 
विकारको प्राप्त नही होते, न एक दूसरेको हानि पहुँचाते हैं; न एक दूसरे- 
के सुख, दुख, या सुख-दु लकेलिए पर्याप्त (समर्थ) हैं। कौनसे सात ? 
पुृथिवी-काय (>पृथविवीतत्व) जल-काय, अग्नि-काय, वायु-काय, सुख, 
दुःख और जीवन--यह सात ।. . . .यहाँ न (कोई) हन्ता है न घातयिता 
(हनन करनेवाला ), न सुतनेवाला, ते मुनानेवाला, न जाननेवाला, ने 
जतलानेवाला। यदि तीदण शस्त्रसे भी काट दे, (तो भी) कोई किसोको 
नहीं मारता। सातों कार्योसे हूटकर विजर (खाली जगह) में बहू शस्त्र 
गिरता है।'' 





१. दीघ-निकायथ, १।२ (अनुवाद, १० २१) 
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प्रक्रष पृथिवी, जल, तेज, वायू इन चार भू्तों, तथा जीवन (>>वैतना ) 
के साथ सुख और दुःखको भी अलूग तत्व मानता था। इन तत्वोंके बीचमें 
काफी खाली जगह है, जिसकी वजहसे हमारा कड़ासे कड़ा प्रहार मी बही 
रह जाता है, और मूखतत्वकों नहीं छू पाता। यह विचार-घारा 
बतलाती है, कि दृश्य तत्वोंकी तहमें किसी तरहके अखंडनीय सूक्ष्म अंशकों 
बहू मानता था, जो कि एक तरहका परमाणुवादसा मालूस होता है ।---खाली 
जगह या विवर (--आकाश )को उसने आठवाँ पदार्थ नहीं माना। सुख 
और दुःखको जीवनसे स्वतंत्र वस्तु मातना यही बतलाता है कि कर्मके निष्फल 
मान लेनेपर उन्हे अकृत माने बिना उसकेलिए कोई चारा नहीं था। 


५ - संजय बेलट्टिपुल (५२३ ई० पु०) अनेकान्तवादी 
संजय वेलूट्ठिपुत्त भी बुद्धका ज्येष्ठ समकालीन तीर्यकर था। 
बर्दान---संजय वेलट्ठपुस्त और निगठ सातपुत्त (महावीर) दोनों 
हीके दर्शन अनेकान्तवादी हैं! फर्क इतना ही है, कि महावीरका जोर हाँ 
पर ज्यादा है और संजयका “नहीं पर, जैसा कि संजयके निम्न वाक्य और 
महावीरके स्थादवादके मिलानेसे मालूम होगा--- 

“यदि आप पूछें,--'क्या परलोक है', तो यदि मैं समझता होऊे कि 
परलोक है तो आपको बतलाऊँ कि परलोक है। मैं ऐसा भो नहीं कहता 
वेसा भी नहीं कहता, दूसरी तरहसे भी नहीं कहता। मैं यह भी नहीं कहत! 
कि यह नही है। मैं यह मी नहीं कहता कि वह नहीं नहीं है। परलोक 
नही है, परलोक नहीं नही है। परलोक है भी और नहीं मी है। परलोन 
न है और न नहीं है।' बेबवा (--ओऔपपातिक प्राणी) हैं. .. । देवतः 
नहीं हैं, है मी और नही भी, न हैं और न नहीं हैं।. . . . अच्छे ब्रें कर्मने 
फल हैं, नहीं हैं, हैं भी और नहीं भी, न हैं और न नहीं हैं। तथागत (-- 
मुक्तपुरुष) मरनेके बाद होते हैं, नहीं होते हैं... .* ---यदि मुझरे 


अत लक-+ 
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ऐसा पूछे, तो मे यदि ऐसा समझता होऊं . . . .,तो ऐसा आपको कहूँ । 
मैं ऐसा भी नहीं कहता, बैसा भी नहीं कहता. . . .” 

परलोक, देवता, कर्मफल और मृक्‍्त-पुरुषके विषयमें संजयके विचार 
यहाँ उल्लिखित है। अजितके विचारों तथा उपनिषदर्में उठाई शंकाओंको 
देखनेसे मालूम होता है, कि धमंकी कल्पनाओंपर सन्देह किया जाने लगा 
था; ओर यह सन्देह इस हद तक पहुँच गया था, कि अब उसके आचार्य 
लोक-सम्मानित महापुरुष माने जाने लगे थे। सजपका दर्शन जिस रुूपमे 
हम तक पहुँचा है, उससे तो उसके दर्षानका अभिप्राय है, मानबकी 
सहज बुद्धिको अममें डाला जाये, और वह कुछ निश्चय न कर अन्त षारा- 
ओको अप्रत्यक्षरूपसे पुष्ट करे। 
६- बधमान सहावोर (५६९-४८५ ईं० पू०) सर्वश्षतावादी 

जैन घ्ंके सस्थापक बर्षमान ज्ञातृपुत्र (जन्नातपुत्त) बुद्के सम- 
कालीन आचारयोमें थे। उनका जन्म प्राचीन वज्जी' प्रजातत्रकी राजधानी 
वेशाली' में लिच्छवियोंकी एक शाखा ज्ञातृबढ्मे बुढ़के जन्म (५६३ ई० 
१०) से कुछ पहिले हुआ था। उनके पिता सिद्धार्थ गज-संस्था (-सीनेट) 
के सदस्यों (-राजाओ ) मेंसे एक थे। वर्षमानकी शादी, यशोदासे हुई थी 
जिससे एक लडकी हुई। माँ-बापके मरनेके बाद ३० वर्षकी उम्रमें वर्षे- 
मानने गृहत्याग किया। १२ वर्ष तक शरीरकों सुखानेवाली तपस्याओके 
बाद उन्होंने केवल (-नसर्वश्ञ )-पद पाया। तबसे ४२ वर्ष तक उन्होंने 
अपने धर्मका उपदेश मध्यदेश (-युक्तप्रान्त और बिद्वार) में किया। 
८४ चर्षकी उम्रमें पावा' भें उनका देहान्त हुआ। मृत्युके समय महावीरके 





१. जिसा मुजफ्फरपुर, शिहार। 
३. हलीगारा (लक करी इतर फइर | 
, कु चंद सील उत्तर गोरखपुर 
परंपरको भूलकर पटना पाया कस) )! 
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अनुयायियोंमें मारी कलह उपस्थित हो गया था।* 

तीर्थंकर वर्धमानको जैन लोग वीर या महावीर भी कहते हैं, बौद्ध 
उनका उल्लेख लिगंठ नातपुत्त (“र॑निद्रय ज्ञातृपुत्र)के तामसे करते हैं। 

( १ ) शिला---महावीरको मुख्य शिक्षाकों बौद्ध-त्रिपिटकमें इस 
प्रकार उद्धृत किया गया है-- 

(क) चतुर्याव संबर --“निम्नेथ (>जत साधु) चार संवरों 
(>्संयमों ) से संब्त (--आच्छादित, संयतत) रहता है।. .. (१) निम्न॑थ 
जलके व्यवहारका वारण करता है, (जिसमें जलके जीव न मारे जावें) ; 
(२) सभी पापोंका वारण करता है; (३) सभी पापोंके वारण करनेसे 
वह पापरहित (>-धुतयाप) होता है, (४) सभी पापोंके वारणमें रूगा 
रहता है। . .चूँकि निश्रेथ इन चार प्रकारके सवरोसे संवत रहता है, 
इसीलिए वह ., .ग्रतात्मा (>"अनिच्छुक), यतात्मा (संयमी) और 
स्थितात्मा कहरूाता हैं।” 

(ल) शारोरिक कर्मोकी प्रथानता--मज्शिम-निकायमे महावीर 
(शातृपुत्र ) के शिष्य दीर्ष तपसवीके साथ बुद्धका वार्तालाप उद्धृत किया गया 
है। इसमे दीर्घ तपस्वीने कर्मकी जगह निम्रंथी परिभाषामें 'दंड' कहे जानेपर 
जोर देते हुए, कमों (>-दंडों)कों काय-, वचन-, मन-दंढोमें विभकक्‍त करते 
हुए, काय-दंड (काणिक कर्मे)को सबसे “महादोष-युक्त” बतलाया है। 

(ग) लीषंकर सर्वक्ष--ती्थंकर सर्वज्ञ होता है, इसपर, जान पड़ता 
है, आरम्भ हीसे बहुत जोर दिया जाता था--- 

/ (तीर्थंकर ) सर्वज्ञ, सर्वदर्शी, सारे ज्ञान --दर्शनको जानते हैं ।---वलते 
खड़े, सोते, जागते, सदा निरन्तर (उनको ) ज्ञान"दर्शन उपस्थित रहता है।' 

१. देखो सामवाभसुस्त (ल० मि०, ३।१६४; “बड़-चर्या, ४८१ 

२ दीब-मिं० १२ - प्‌ृ० २१) फ ; 

३. म०-नि०, २२।६, बुद्धचर्या, पु० डढ५ 

४. ऋ०-मि०, १२५४ (अनुवाद, १० ५९) 
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इस तरहको सर्वकज्षताका मजाक उड़ाते हुए बुद्धके शिष्य आनन्दने 
कहा था-- 

“४. एक शास्ता सर्वज्ञ, सर्वदर्शी . . .होनेका दावा करते हैं. . . . 
(तो भी) बह सूने घरमे जाते है, (वहां) भिक्षा भी नहीं पाते, कुक्कुर 
भी काट खाता है, चड हाथी चंड घोडे. चड-बेलसे भी सामना 
हो जाता है। (सर्वज्ञ होतेपर भी) स्त्री-पुरुषोके नाम-ग्रोत्रकों पूछते हैं, 
गाँव-कस्बेका नाम और रास्ता पूछते हैं। (आप सर्वज्ञ हैं, फिर) क्‍यों 
पूछते हैं---पूछनेपर कहते है---सूमे घरमे जाना .. भिक्षा न मिलनी 

कुक्कुकका काटना, हाथी  .घोडा. . .बैलसे सामता 
बदा था। .. 

(धघ) शारीरिक तपस्था--शारीरिक कर्मपर महावीरका जोर था, 
उनका उससे शारीरिक तपस्यथापर तो जोर देना स्वाभाविक था। इस 
शारोरिक तपस्या--मरणान्त अनशन, नगे बदन रह शीत-उष्णको सहना 
आदि बातें जेन-आगमोंमें बहुत आती हैं। जेन साधुओंकी तपस्था और 
उसके औचित्यका वर्णन त्रिपिटकमे भी मिलता है। बुद्धने महानाम शाक्यसे 
कहा था -- 

“एक समय महानाम ' मैं राजयगृह मे गृघ्रक्ठ- पर्वतपर रहता था। 
उस समय बहुतसे निगठ (--जेन साधु) ऋषिगिरिकी कालशिलापर खड़े, 
रहने (का व्रत) छे, आसन छोड, तप ( --उपक्रम) करते दुख, कटु॒ तीव्र, 
वेदना झेल रहे थ। (कारण पूछनेपर) निगठोंने कहा---नियंठ 
नातपुत्त (महावीर) सर्वज्ञ सर्वंदर्शी हैं। वह ऐसा कहते हैं--- 
'निगठो | जो तुम्हारा पहिलेका किया हुआ कर्म है, उसे इस कडवी, दुष्कर- 
क्रिया (-तपस्था)से नाश करो, और जो यहाँ तुम काय-वचन-मनसे 
संयम-युक्‍त हो, यह भविष्यकेलिए पापका न करना होगा। इस प्रकार 


१: म० नि०, २३६ (अनुबाद, पृ० ३०२ 
२ म० नि०, १५२४ (अनुवाद, बू' ५९) ५ 
| 
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तपस्या द्वारा पुराने कमोके अन्त होगे और नये कमोंके न करनेसे भविष्यमें 
चित्त निर्मेल (>ल्‍्वनाखब) हो सायेगर। अविप्यमें मस्त (->वाज़ब) न 
होनेसे कर्मका क्षय (हो जावेगा), कर्मक्षयसे दुःख-काय, दुःख-हायसे बेदनाका 
क्षय, वेदना-क्षणसे सल्री दुःझ् मष्ट हो जआयेगे।” 

बुड़ने इस पर उस निसंदोसि पूछा, कि क्‍या तुम्हें पहिले अपना होना 
मालूम है? क्या तुमने उस समस पापकर्स किये थे ? क्‍या तुम्हें मालूम 
है कि इतना दुःख (व्व्याप-फछ) नष्ट हो गया, इतना जाकी है? क्‍या 
मालूम है कि तुम्हें इसी जन्ममें फापका माश और पृष्यका काम प्राप्त 
करना है ? इसका उत्तर निगंठोंने नहीं में दिया। ऋसपर बृद्ध ने कहा--- 

“ऐसा होनेसे ही तो निगठो! जो दुनियामें रुद्र (>"भयंकर), खून- 
रंगे हाथोंवाले, ऋरकर्मा मनुष्योंमें नीच हैं, वह निगंठों में साथु बनते हैं। 
निर्गंठोंने फिर कहा--“मौतम ! सुखसे सुख प्राप्य नहीं है, दुःखसे सुख 
आप्य है। 

“-अर्थात्‌ झारीरिक दुःख ही पाप हटाने और कैकल्य-सुख प्राप्त 
करनेका मुख्य साधन है, यह वर्धमानका विश्वास था। 

(२) बर्शन--तप-सयम ही वर्धभानकी मूल शिक्षा मालम होती है, 
उसमें दर्शनका अश बहुत कम था, यदि था, तो यही कि पानी, मिट्टी, 
सभी जडढ-अजड तत्व जीवोंसे भरे पड़े हैं, मनष्यकों हर तरहकी हिसासे 
बचना चाहिए । इसीलिए उन्होंने जलके व्यवहार, तथा गमन-आगमन 
भादि सबमें भारी प्रतिबष लगाया। इसीका परिणाम यह हुआ, कि जोलने, 
काटने, निराने---जंसे कामोंमें प्रत्यक्ष अगनित जीवोंकों मारे जाते देख, 
जैन लोग खेती छोड़ बेठे, और आज वे प्राय: सभी बनिया-बर्गमें पाये जाते 
हैं ।--यू रोपमें यहूदियोंने राजहारा लेतके अधिकारसे बंचित होनेके कारण 
मजबूरत्‌ बनिया-व्यक्ताम स्वीकार किया। किस्तु, भारतमें जैनियोंने 
अपने धर्मसे प्रेरित हो स्वेल्छापूर्यक बेसा किया। मनुष्योंकी एक भारी 
जमाअतको कंसे धर्म द्वारा उत्पादक-अमसे हटाकर पर परिश्रमापहारी 
बनाया जा सकता है, यहाँ यह इसका एक उ्यरूंत उदाहरण है। 

इै२ 
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आगे चलकर जैनोंका भी एक स्वतंत्र दर्शन बना, जिसपर आगे बथा- 
स्थान लिखा जायेगा । जआाजुनिक जैल-दर्शनका आधार स्थादवाद' है, 
जो मालूम होता है संजय वेलद्दिपुत्तके चार अंगवाले अनेकान्तवादकों 
लेकर उसे सात अंगवारा किया गया है। संजयने तस्वों (“-परलोक, देवता ) 
के बारेमें कुछ भी निए्चयात्मक रूपसे कहनेसे इन्कार करते हुए उस 
इन्कारकों चार प्रकार कहा है--- 
(१) है ?--महीं कह सकता। 
(२) नहीं है ?--नही कह सकता । 
(३) हैभी और नही भी ?--नहीं कह सकता। 
(४) नहैऔर न नही है ?---नही कह सकता। 
इसकी तुलना कीजिए जेनोके सात प्रकारके स्याद्वादसे-- 
(१) है ?--हो सकता है (स्थाद्‌ अस्ति) 
(२) नही है ?--नही भी हो सकता है । (रयाद्‌ नास्ति) 
(३) हैभी और नही भी ?---है भी और नहीं भी हो सकता है 
(स्यादस्ति च् नास्ति च) 
उक्त तीनो उत्तर क्‍या कहे जा सकते (>वक्त5 है)? इसका 
उत्तर जैन नहीं'मे देसे हैं--- 
(४) स्यथाद' (हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता ( -वक्‍तव्य) 
है “---नही, स्याद अ-वक्‍तव्य है । 
(५) स्याद्‌ अस्ति' क्‍या यह वक्तव्य है? नही, 'स्याद्‌ अस्ति' 
अवक्तब्य है। 
(६) स्याद नास्ति” क्या यह वक्तव्य है? नही, 'स्थाद वास्ति/ 
अवक्तव्य है। 
(७) स्थादू अस्ति च नास्ति च' क्या यह वक्तव्य है? नही, स्यादू 
अस्ति च नास्ति च' अ-वक्तव्य है। 
दोनोंके मिलानेसे मालूम होगा कि जैनोंने संजयके पहिलेवाले तीन 
वाक्यों (प्रइतत और उत्तर दोनों)को अलग करके अपने स्याद्वादकी के 
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भंगपियाँ बनाई हैं, और उसके चौंथे वाक्य न है और न नहीं है” को 
छोड़कर, स्याद्‌' भी अवक्‍्तव्य है यह सातवाँ मंगर तैयार कर अपनी सप्त- 
भेंगी पुरी की। 

उपलब्ध सामग्रीसे माऊम होता है, कि संजय अपने अनेकास्तवॉदका 

प्रयोग--परलोक, देवता, कर्मफ़्ल, भृकत पुरुष जैसे--परोक्ष विषयोपर 
करता था। जैन संजयकी युक्तिको प्रत्यक्ष वस्तुओंपर भी लागू करते हैं। 
उदाहरणार्थ सामने मौजूद पटकी सताके बारेमें यदि जैन-दर्शनसे प्रश्न 
पूछा जाये, तो उत्तर निम्न प्रकार मिलेगा--- 

(१) घट यहाँ है ?--हो सकता है (--स्थाद अस्ति) । 

(२) घट यहाँ नही है ?---नहीं भी हो सकता है (+-स्थाद नास्ति) । 

(३) क्या घट यहाँ है भी और नही भी है ?---है भी और नही भी 
हो सकता है (>स्थाद अस्ति चर नास्ति च)। 

(४) हो सकता है (>-स्याद ) क्या यह कहा जा सकता (+-वक्‍तबव्य ) 
है "---नहीं, स्थाद' यह अ-वक्तब्य है। 

(५) घट “हाँ हो सकता है! (>स्थादस्ति) क्या यह कहा जा 
सकत। है २--नहीं घट यहाँ हो सकता है”, यह नहीं कहा 
जा सकता। 

(६) घट यहाँ नहीं हो सकता है' (>-स्याद नास्ति) क्या यह कहा 
जा सकता है ?--नही, घट यहाँ नहीं हो सकता, यह नहीं 
कहा जा सकता। 

(७) घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है, क्या यह 
कहा जा सकता है ”? नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं 
भी हो सकता है', यह नहीं कहा जा सकता । 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (ल्‍वाद)की स्थापना न करना, जो 

कि सजयका वाद था, उतसीकों संजयके अनुयायियोंके लुप्त हो जानेपर, 
जैनोने अपना लिया, और उसकी चतुभंगी न्‍्यायकों सप्तभंग्रीमें परिणत' 
कर दिया। 
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$ ३--गौतम बुद्ध (५६३-४८३ ई० पू०) 


दो सदियों तकके भारतीय दाशेनिक दिमागोंके जबदं॑स्त प्रयासका 
अन्तिम फल हमे बुद्धके दर्शन--क्षणिक अनात्मवाद---के रूपमें मिलता 
है। आगे हम देखेंगे कि भारतीय दर्शनघाराओमें जिसने काफी समय तक 
नई गवेषणाओंको जारी रहने दिया, वह यही घारा थी।---तागार्जुन, 
असग, वसुबचु, दिड़नाग, धर्मकोति,--भारतके अप्रतिम दार्शनिक इसी 
धारामें प॑दा हुए थे। उन्हीके ही उच्छिष्ट-भोजी पीछेंके प्राय सारे ही दूसरे 
भारतीय दाशनिक दिखलाई पड़ते है। 


१-जीवनी 


सिद्धार्थ गौतमका जन्म ५६३ ई० पुृ० के आस-पास हुआ था। उनके 
पिता शुद्धोदतकों शाक्योका राजा कहा जाता है, किन्तु हम जानते हैं कि 
शुद्धोदनके साथ-साथ मद्िय' और दण्डपाणि को भी शास्योंका राजा कहा 
गया, जिससे यही अर्थ निकलता है कि शाक्योके प्रजातंत्रकी गण-सस्था 
(>न्‍्सीनेट या पार्लामेंट) के सदस्योको लिब्छविगणकी भाँति राजा कहा 
जाता था। सिद्धार्थकी माँ मायादेवी अपने मँके जा रही थीं, उसी वक्‍त 
कपिलवस्तुसे कुछ मीलपर लुम्बिनी' नामक शालवनमे सिद्धार्थ पैदा हुए । 
उनके जन्मसे ३१८ वर्य बाद तथा अपने रा ज्याभिषेकके बीसवे साल अधशोकने 
इसी स्थानपर एक पाषाण स्तम्म गाठा था, जो अब भी बहाँ मौजूद है। 
सिद्धार्थके जन्मके सप्ताह बाद ही उनकी माँ मर गई, और उनके पालम- 
पोषणका भार उनकी मौसी तथा सौतेली मां प्रजापती गौतमीके ऊपर पड़ा । 


१ शुल्लवस्य (विनय-पिटक) ७, (“बुद्धलर्या', पृ० ६०) 

२ सब्किसनिकाय-अट्टूकूया, १२८ 

३. वर्समानत राम्मिलवेई, नेपाल-सराई (नौसनथा-सटेशनसे ८ मोल 
परदिचस ) । 


गौतम बड़ ] आरतीय वर्शन ५०१ 


तरुण सिद्धार्थ को संसार से कुछ विरक्त तथा अधिक विचार-मग्न 
देख, शुद्धोघत्कों डर गा कि कहीं उनका लड़का भी साधुओके 
बहकावेसे आकर घर न छोड़ जाये; इसकेलिए उसने पड़ोसी कोलिय 
गण (स्ल्प्रजातत्र )की सुन्दरी कन्या भद्दा कापिलायनी (या यशोघरा) 
से विवाह कर दिया। सिद्धार्थ कुछ दिन और ठहर गये, और इस 
बीचमें उन्हें एक पुत्र पैदा हुआ, जिसे अपने उठते विचार-बन्द्रके ग्रसनेके 
लिए राहु समझ उन्होंने राहुड नाम दिया। चृद्ध, रोगी, मत और 
प्रश्नजित (>-संन्यासी) के चार दृश्योंको देख उनकी संसारसे विरकित 
पक्‍की हो गई, और एक रात चुनकेसे थह घरसे निकल भागे। इसके 
बारेमे बुद़ने स्वयं चुनार (+>्सुंसुमारगिरि) मे वत्सराज उदयके पुत्र 
बोधिराजकुमारते कहा थाँ-- 

“राजकुमार ' बुद्ध होनेसे पहिले. .. मुझे भी होता था--सुखमें 
सुख नहीं प्राप्त हो सकता, दुःखमें सुख प्राप्त हो सकता है।' इस लिए . . . 
में तरुण बहुत काले केक्षोंदाला ही, सुन्दर यौवनके साथ, प्रथम वयसमें 
माता-पिताको अश्रुमुख छोड़ धघरसे, . प्रग्नजित हुआ। . . . (पहिले) 
आलार कालाम (के पास) .. .गया। ...” 

आलार काछामने कुछ योगकी विधियाँ बतलाई, किन्तु सिद्धार्थेकी 
जिज्ञासा उससे पूरी नहीं हुई! जहाँसे चलकर वह उटक रामपुस (>-उद्रक 
रामपुत्र )के पास गये, वहाँ भी योगकी कुछ बात सीख सके; किन्तु उससे 
भी उन्हें सन्‍्तोष नहीं हुआ। फिर उन्होंने बोधगयाके पास प्रायः छे वर्षों 
तक योग- और अनझनकी भीषण तपस्या की। इस तपस्याके बारेमे वह 
खुद कहते हैं-- 

“मेरा शरीर (दुर्बछता)की चरमसीमा तक पहुँच गया था। जेंसे 

आसीतिक (अस्सी सालवाले)की साँठें... वैसे ही मेरे अंग 

१. सब्लिय-निफाम, २४५ (अनुवाश, पृ० ३४५) 

२. बहीं, घु० श्डट 





फ्०२ वर्शन-विष्दर्शन [ अध्याय १५ 


प्रत्यंग हो गए थे। . . . . जैसे ऊेटका पैर वैसे ही मेरा कल्हा हो गया था। 
जैसे. . . .सूओंकी (ऊंची नीची) पाँती बैसेही पीठके काँटे हो गयेथे। 
जैसे शालकी पुरानी कड़ियाँ टेढ़ी-मेढ़ी होती हैं, वैसी ही मेरी पेंसूलियाँ हो 
गई थीं।. . . .जैसे गहरे कूएमे तारा, बसे ही मेरी आँखें दिखाई देती थीं। 
, - .जैसे कच्ची तोडी कडवी लौकी हवा-घूपसे चुचक जाती है, मुर्मा 
जाती है, वैसे ही मेरे शिरकी खाल चुचक मुर्शा गई थी। .. उस अनशनसे 
मेरेपीठके काँटे और पे रकी खाल बिलकुल सट गई थी । . . . . यदि मैं पाखाना 
या पेशाब करनेकेलिए (उठता ) तो वहीं भहराकर गिर पडता । जब मैं कायाको 
सहराते हुए, हाथसे गात्रको मसछता, तो. . . .कायासे सड़ी जड़वाले रोम 


झड़ पडते।. . . . मनुष्य... . कहते---श्रमण गौतम काला है कोई . . 
कहते. ,काला नहीं स्थाभ।  .कोई...... कहते--. . . . 
मंगुरवर्ण है। मेरा वैसा परिशुद्ध, गोरा( >परि-अवदात) चमड़ेका रग 
नष्ट हो गया था।. . . 


/ .,,लेकिन, . .मैंने इस (तपस्या). से उस चरम , 
दर्शन .. .को न पाया। (तब विचार हुआ) वोधि (ज्ञान) केलिए 
क्या कोई दूसरा मार्ग है ? . .. तब मुझे हुआ--. . . . मैंने पिता (-5 
शुद्धोदन) शाक्यके खेतपर जामुनकों ठडी छायाके नीचे बेठ, . , प्रथम 
ध्यानको प्राप्त हो विहार किया था. शायद वह मार्ग बोधिका हो।. . . . 
(किन्तु) इस अ्रकारकी अत्यन्त कृश पतली कायासे वह (ध्यान-)सुख 
मिलना सुकर नही है।. . फिर मैं स्थूल आहार--दाल-भात--अहण 
करने लगा।. . उस समय मेरे पास पाँच भिक्षु रहा करते थे।. . , 
जब मैं स्थूल आहार, ग्रहण करने रूया। तो वह पाँचों भिक्षु 
उदासीन हो चले गये। हा 

आगेकी जीवनयात्राके वारेसे बुद्ध अन्यत्र कहते है-- 


१. म० नि० १३६ (अनुवाद प्‌० १०५) 


भौतभ जुड़ ] भारतीय दर्शन प्र 


“मैंने एक रमणीय भूभागमें, वनखड़में एक नदी (--निरंजना) को 
बहते देखा। उसका घाट रमणीय और दवेत था। यही ध्यान-योग्य स्थान 
है, (सोच) वहाँ बैठ गया । (और) . . . . जन्मनेके दृष्परिणामको जान 
, - अनुपम निर्वाणको पा लिया , . . .मेरा ज्ञान दक्ष (“साक्षात्कार ) 
बने गया, मेरे चित्तकी मुक्ति अचल हो गई, यह अन्तिम जन्म है, फिर जब 
(दूसरा) जन्म नहीं (होगो)। 

सिद्धार्थंका यह ज्ञान दर्शन था--दुःख है, दु.खका हेतु (+>समुदय ), 
दुःखका निरोधष (विनाश) है और दुःख-निरोधका मार्ग। जो धर्म 
(>वस्तुए घटनाए) हैं, वह हेतुसे उत्पन्न होते हैं। उनके हेतुको, बुद्धने 
कहा । और उनका जो निरोब है (उसे भी), ऐसा मत रखनेवाला महा 
अमण। 

सिद्धार्थने उनतीस सालकी आयु ( ५३४ ई० पू० ) में घर छोड़ा । 
छे वर्ष तक योग-तपस्या करनेके बाद ध्यान और चिन्तन द्वारा ३६ वर्षकी 
आय (५२१८ ई० पू०) में बोधि (ज्ञान) प्राप्त कर वह बुद्ध हुए। फिर 
४५ बरष तक उन्होंने अपने धर्म (+न्दर्शन)का उपदेश कर ८० वर्षकी 
उम्रमे ४८३ ई० पू० में कुसीनारा' में निर्वाण प्राप्त किया। 


२-साधारण विचार 


बुद्ध होनेके वाद उन्होंने सबसे पहिले अपने ज्ञानका अधिकारी उन्ही 
पाँचो भिक्षुओंकों समझा, जो कि अनशन त्यागनेके कारण पतित समझ 
उन्हें छोड़ गये थे। पता लगाकर वहू उनके आश्रम ऋषि-पतन मृगदाव 
(सारनाय, बनारस ) पहुँचे । बुद्धका पहिला उपदेश उसी छंकाको हटानेके 
लिए था, जिसके कारण कि अनदान तोड़ आहार आरम्भ करनेवाले गौतम- 

१. “ये धर्मा हेतुरमवा हेतूं तेवां तथायतो हावदत्‌। 

तेयां ले यो निरोध एयंबारी महाभमणजः। 
२. कसया, जिला कोरखपुर। 


घ्ढ्ड दर्दान-विश्यर्शन [ अध्याय १५ 


को वह छोड आये थे। बुद्ध कहा -- 

“भिक्षुओ ! इन दो अतियों (“चरम-पथो)को . .नहीं सेवन 
करना चाहिए।--(१). .काम-सुखमें लिप्त होना;. . (२) .. 
शरीर पीडामे लगना ।--इन दोनों अतियोको छोड, . [पैं)ने मध्यम- 
मार्गे खोज निकाला है, (जों कि) आँख देनेवाला, ज्ञान करानेवाला, ., 
शान्ति (देने)वाला है।. ,वह (मध्यम-मार्ग ) यही आये (+-श्रेष्ठ ) 
अध्टांगिक (आठ अगोंवाला ) मार्ग है, जेसे कि--ठीक दृष्टि (+--दर्शन), 
ठीक संकल्प, ठीक वचन, ठीक कम, ठीक जीविका, ठीक प्रयत्न, ठीक स्मृति 
और ठीक समाधि।. . 


(१) चार आर्य-सत्य-- 

दु ख, दुःख-समुदय (०हेतु), दुख निरोधदुखनिरोधगामी मार्गे--- 
जिनका जिक्र अभी हम कर चुके हैं, इन्हें बद्धने आर्य-सत्य--श्रेष्ठ 
सच्चाइयाँ--कहा है। 

क. वु:ख-सत्यकी व्याख्या करते हुए बुद्धने कहा है-- जन्म भी 
दुख है, बूढ़ापा भी दुख है, मरण शोक-रुदन---मनकी खिन्नता--- 
हैरानगी दुख है। अ-प्रियमे सयोग, प्रियसे वियोग भी दु.ख है, इच्छा 
करके जिसे नहीं पाता वह भी दु.ख है। सक्षपमे पाँचों उपादान स्कस्ण 

दु:ख हैं।” 

(पांच उपादान स्कृंघ)--रूप, वेदता, सज्ञा, संस्कार, विज्ञान--- 
यही पाँचों उपादान स्कघ हैं। 

(3) रूप--चारों महामूल--यूथिवी, जल, वायु, अग्नि, यह रूप- 
उपादान स्कघ हैं। 


१. 'घर्मचऋष््बर्सत-सत्र --संयुलत-निकाय ५५१२१ (बुड़चर्या”, 
पृ० २३) 
२. भहत्ससिपट्ठाम-सुत्त (दीघ-भिकाथ, २१९) 


योतन बुद्ध आरतोय बक्षेत ५०५ 


(9७) वेश्ला--हम वस्तुओं या उनके विचारके सम्पर्कमें आनेपर 
जो सुख, दुख, या न सुख-दुखके रूपमे अनुभव करते हैं, इसे ही वेदना स्कघ 
कहते हैं। 

(८) संज्ञा--वेदनाके बाद हमारे मस्तिष्कपर पहिलेसे ही अकित 
सस्‍्कारों द्वारा जो हम पहिचानते हैं---यह वही देवदत्त है', इसे संज्ञा 
कहते हैं। 

(9) संहराए--रूपोंकी वेदनाओं और सज्ञाओंका जो संस्कार 
मस्तिष्कपर पड़ा रहता है, और जिसकी सहायतासे कि हमने पहिचाना--- 
'यह वही देवदत्त है', इसे संस्कार कहते हैं। 

(८) जिज्ञान--चेतना या मनको विज्ञान कहते हैं। 

ये पाँचों स्कध जब व्यक्तिकी तृष्णाके विषय होकर पास जाते हैं, तो 
इल्हे ही उपादान स्कघ कहते हैं। बुद्धने इन पाँचों उपादान-स्कघोंको दु.ख- 
रूप कहा है। 

स. दुःख हेतु--4खका हेतु क्‍या है? तृष्णा--काम (भोग) की 
तृष्णा, मवकी तृष्णा, विमवकी तृष्णा। इन्द्रियोंके जितने प्रिय विषय या काम 
हैं, उन विध्वयोके साथ संपर्क, उनका श्याल, सुष्णाकों पैदा करता है। “काम 
(प्रिय भोग ) केलिए ही राजा भी राजाओंसे लड़ते हैं, क्षत्रिय भी क्षत्रियो- 
से, ब्राह्मण भी ब्राह्मणोसि, गुहपति (+>वैध्य) मी यृहपतिसे, माता भी पुञसे, 
पुत्र भी मातासे, पिता पुञ्रसे, पुत्र पितासे, भाई भाईसे, बहिन भाईसे, भाई 
बहिनसे, मित्र मित्रसे लड़ते हैं। वह आपसमें कलह-विग्नह-वियाद करते 
एक दूसरेपर हाथते भी, दड़से भी, शस्त्रसे भी आक्रमण करते हैं। वह 
(इससे ) मर भी जाते हैं, मरण-सभान दु.खको प्राप्त होते हैं।' 

ग. दुःख-विनाद---उसी तृथ्णाके अत्यन्त निरोध परित्याय विनाशको 
दुःख-निरोध कहते हैं। प्रिय विषयों और तद्िषयक विचारों विकल्पोंसे 
जब तृष्णा छूट जाती है, तमी तृष्याका निरोष होता है। 





१. भण्लिन-भिकाय, १।२॥३ 


०६ द्ोन-विग्वर्शन [ अध्याय १५ 


तृष्णाके नाश होनेपर उपादान ( >विषयोके संग्रह करने) का निरोध 
होता है। उपादानके निरोघसे भव (लोक) का निरोष होता है, भव 
निरोधसे जन्म (>-पुनर्जेन्म) का निरोष होता है। जन्मके निरोचसे बुढ़ापा, 
मरण, शोक, रोना, दु.ख, मनकी खिन्नता, हैरानगी नष्ट हो जाती है। इस 
प्रकार दु.खोंका निरोव होता है। 

यही दू खनिरोध बुद्धके सारे दर्शनका केन्द्र-बिन्दु है। 

घ. दुःख-विनाशका सार्ग--दू ख निरोधकी ओर ले जानेवाला मार्ग 
क्या है ?--आर्य अध्टांगिक सार्ग जिन्हें पहिले सिना आए है। आर्ये- 
अष्टागिक मार्गकी आठ बातोकों ज्ञान ( उप्रज्ा), सदाचार (:>शील 
और योग (समाधि) इन तीन भागों ( -स्कथों) में बाटनेपर वह होते 
हैं-- 


(क) ज्ञान ठीक दृष्टि 
| ठीक सकल्प 
[ ठीक वचन 
(ख) शील - ठीक कर्म 
( ठीक जीविका 
_ ठीक प्रयत्न 
(ग) समाधि - ठीक स्मृति 
[ ठीक समाधि 
(क) ठीक शान-- 


(०) ठीक ( -सम्यंगू) दृष्ि--कायिक, वाचिक, मानसिक, भले 
बुरे कर्मोके ठीौक-टीक ज्ञानकों ठीक दृष्टि कहते हैं। भछे बुरे कर्म इस 
प्रकार हैं-- 


बुरे कम भले कर्म 
[१ हिंसा अ-हिंसा 
कायिक + २. चोरी * अ-चोरी 


(३. (यौन) व्यभिचार अ-ध्यभिचार 


गौंतस बुद्ध ] भारतीय दक्ष ५०७ 


; ४. सिश्यामाषण अ-मिध्याभाषण 
अल ५. चुगली न-चुगली 
६ कट्माषण अ-कटुमाषण 
| ७ बकवास न-बकबवास 
| ८. लोभ अ-लोगम 
मानसिक ९. प्रतिहिसा अ-प्रतिहिसा 
[ १०. झूठी घारणा न-झूठी घारणा 


दु ख, हेतु, निरोध, मार्गका ठीकसे ज्ञान ही ठीक दृष्टि (>॑दर्शन ) 
कही जाती है। 

(०) ठीक संकल्प--राग, हिंसा, प्रतिहिसा--रहित सकल्‍्पकों ही 
ठीक सकरूप कहते हैं। 

(ख) ठीक आशार--- 

(०) ठीक बचन--झूठ, चुगली, कटुभाषण और बकवाससे रहित 
सच्ची मीठी बातोका बोलना। 

(/) ठोक कर्मं--हिसा-चो रा-ब्यभिचार-रहित कम ही ठीक वर्स है। 

(८) ठीक जोषिका--झूठी जीविका छोड़ सच्ची जीविकासे शरीर- 
यात्रा लकाना। उस समयके शासक-शोषक समाजद्वारा अनुमोदित समी 
जीविकाओमे सिर्फ प्राणि हिसा सबधी निम्न >विकाओंकों ही बुदने झूठी 
जीविका कहा -- 


' हृथियारका व्यापार; प्राणिका व्यापार, मासका व्यापार, मथका 
व्यापार, विषका व्यापार । 


(भ) ठीक सलमाबि--- 
(५) ठीक प्रयरत-- (>न्वथ्याज्राम )--हन्द्रियोंपर सयम, बुरी भाव- 
ताओकों रोकने तथा अच्छी भावनाओंके उत्पादनका प्रयत्न, उत्पन्न अच्छी 


है +कक+ल अनअी>+ के चक-जन+- 


१. अंगुूत्तर-निकाय, ५ 


५०८ इबोन-रिग्शदोस [ अध्याय १५ 


भावनाओंको कायम रखनेका प्रयत्त--ये ठोक प्रयत्न हैं। 

(०) ठीक स्मृति--काया, वेदना, चित्त और मनके शर्मोंकी ठीक 
स्थितियो--उनके मलित, क्षण-विधष्वसी आदि होने--का सदा स्मरण 
रखना। 

(०) ठीक समाधि-- चित्तको एकाग्रताकों समाधि कहते हैं।* 
ठीक समाधि वह है जिससे मनके विक्षेपोकी हटाया जा सके। बुद्धकी 
शिक्षाओको अत्यन्त सक्षेपमे एक पुरानी गाथामे इस तरह कहा गया है-- 

“सारी बुराइयोका न करना, और अच्छाइयोंका सपादने करना; 
अपने चित्तका संयम करना, यह बुद्धकी शिक्षा है।” 

अपनी शिक्षाका क्या मुख्य प्रयोजन है, इसे बुद्धने इस तरह बतलायथा 
है. 

“भिक्षुओ ! यह ब्रह्मचय॑ (>>भिक्षुका जीवन) न छाभ-सत्का र-प्रशसा- 
केलिए है, न शील (>-सदाचार) की प्राप्तिकेलिए, न समाधि प्राप्तिके- 
लिए, न ज्ञान--दर्शनकेलिए है। जो न अटूट चित्तकी मुक्ति है, उसीकेलिए 
- - - “यह ब्रह्मचर्य है, यही सार है, यही उसका अन्त है। 

बुद्धके दार्शनिक विचारोको देनेसे पूर्व उनके जीवनके बाकों अशकों 
समाप्त कर देना ज़रूरी है। 

सारनाथमे अपने धर्मका प्रथम उपदेश कर, वही वर्षा बिता, वर्षाके 
अन्तमे स्थान छोडते हुए प्रथम चार मासोंभे हुए अपने साठ शिष्योंको उन्होंने 
इस तरह सम्बोधित किया --- 

“भिक्षुओं ! बहुत जनोंके हितकेलिए, बहुत अनोके सुखकेलिए, 
लोकपर दया करनेकेलिए, देव-मनुष्योंके प्रयोजन-हित-सुखकेलिए विचरण 
करो। एक साथ दो मत जाओ।. .. मैं भी. .. उश्वेला .. सेनानी- 
प्राममे.. धर्म-उपदेशकेलिए जा रहा हूँ।" 


१. भ० नि०; है५ाढ २. भ० नि०, ह।३॥९ 
३े- संयुतत्त-नि०, ४। १४४ 


गौतभ बुद्ध ] भारतीय बर्शन ५३६ 


इसके बाद ४४ वर्ष बुद्ध जीवित रहे। इन ४४ वर्षोके बरसातके तीन 
मासोंको छोड़ वह बराबर विचरते, जहाँ-तहां ठहरते, लोगोंकों अपने धर्म 
और दर्शनका उपदेश करते रहे।' बुद्धने बुद्धत्व प्राप्तिके बादकी ४४ बर- 
सातोंको निम्न स्थानोपर बिताया था --- 


स्थान ई० पू० | स्थान ई० पू० 
(लुबिनी जन्म ५६३) बीच) ५१७ 
(बोधगया बुद्धत्वमे ५२८) | १३ चालिय परत (विहार) ५१६ 

१ ऋषिपतन (सारनाथ) ५२८ | १४. श्रावस्ती (गोंडा) ५१५ 


२-४ राजगृह ५२७-२५ | १५ कपिलवक्स्तु ५१४ 
५ वैशाली ५२४ | १६. आलवी (अरबल) ५१३ 
६. मकुल पर्वत (विहार) ५२३ | १७ राजगृह पश्र 
७ (अ्रयस्त्रिश २?) ५२२ | १८ चालिय पर्बत ५११ 
८. ससुमारगिरि (->चुनार)५२१ | १९ चालिय पव॑त ५१० 
९ कौझ्ाम्बी (इलाहाबाद) ५२० | २०. राजगृह ५०९ 

१० पारिलेयक (मिर्जापुर) ५१९ | २१-४५, श्रावस्ती. ५०८-४८४ 

११ नाला (बिहार) ५१८ | ४६ वेशाली डटरे 

१२ बेरजा (कन्नौज-मथुराके (कुसीनारामें निर्वाण ४८३) 


उनके विक्चरणका स्थान प्राय सारे युक्त प्रान्न और सारे विहार 
तके सीमित था। इससे बाहर वह कभी नहीं गये। 


(२) जअनतंत्रवाव-- 
हम देख चुके हैं, कि जहाँ बुद्ध एक ओर अत्यन्त भोग-मय जीवनके 


विरुद्ध थे, वहाँ दूसरो ओर वह छघरीर सुखानेकों भी मूर्खता समझते थे। 
कर्मकांड, भक्तिकी अपेक्षा उनका झुकाव ज्ञान ओर बुद्धिवादकी ओर 


१. अुद्धफके जीवन और मुख्य-मृख्य उपदेशोको प्राजीनतम सामप्रौके 
आधारपर मेंने “बुदधलर्या” में संग्हीत किया है। 


५९० ब्षोन-दिग्यर्शोन [ अध्याय १५ 


ज्यादा था। उनके दर्शनकी विशेषताकों हम अभी कहनेवाले हैं। इन 
सारी बातोके कारण अपने जीवनमें और बाद मे भी बुद्ध प्रतिभाशाली 
व्यक्तियोंकों आकर्षित करनेमें समर्थ हुए। मगधके सारिपुत्र, मौद- 
गल्यायत, महाकाइयप ही नहीं, सुदूर उज्जनके राजपुरोहित महा- 
कात्यायन जैसे विद्वान ब्राह्मण उनके हछ्षिष्य बने जिन्होंने ब्राह्मणोके धर्म 
और स्वार्थके विरोधी बौद्धधर्मके प्रति ब्राह्मणोमिं कटुता फैलने---लासकर 
प्रारभिक सदियोमे---से रोका। मगधका राजा बिविसार बुद्धका अनुयायी 
था। कोसलके राजा प्रसेनजित्‌को इसका बहुत अभिमान था कि बद्ध भी 
कोसल क्षत्रिय है और वह भी कोसल क्षत्रिय । उसने बुद्धवका और नजदीकी 
बननेकेलिए शाक्यवशकी कन्या के साथ ब्याह किया था। शाक्‍्य-, 
मल्ल-, लिच्छवि-प्रजातत्रोमे उनके अनुयायियोदी भारी संख्या थी। 
बुद्धका जन्म एक प्रजातत्र (शाक्‍्य) में हुआ था, और मृत्यु भी एक प्रजातंत्र 
(मल्ल) ही में हुई! प्रजातत्र-प्रणाली उनको कितनी प्रिय थी, यह इसीसे 
मालूम है, कि अजातशत्रके साथ अच्छा सबंध होनेपर भी उन्होंने उसके 
विरोधी वैज्ञालीके लिच्छवियोकी प्रशसा करते हुए राष्ट्रके अपराजित 
रखनेवाली निम्न सात बाले बतलाई--- 

(१) बराबर एकत्रित हो सा्माहक निर्णय करता, (२) (निर्णयके 
अनूसार ) कत्तंव्यकी एक हो करना, (३) व्यवस्था ( -कझानन और 
विनय ) का पाछन करता, (४) वद्धोका खत्कार करना, (५) स्त्रियो- 
पर जबद॑स्ती नहीं करना, (६) जातीय बर्मेका पालन करना, (७) 
धर्माचायोका सत्कार करना। 

इन सात बातोमे सामूहिक निर्णय, सामूहिक कर्ंब्य-पालन, स्त्री- 

स्वातत्रय प्रगतिके अनुकूठ विचार थे, किन्तु बाकी बातोंपर जोर देना यही 
बतलाता है, कि वह तत्कालीन सामाजिक व्यवस्थामे हस्तक्षेप नहीं करता 


१. बेखों, महापरिनिव्याण-सुत्त (वी० नि०, २१३), “बुद्धचर्या”, 
पृष्ठ ५२०-२२ 


गौतम बुद्ध ] भारतोम वर्शषग ५११ 


चाहते थे। वैयक्तिक तुष्णाके दुष्परिणामकों उन्होंने देखा था। दुःखोंका 
कारण सही तृष्णा है। दु.खोंका चित्रण करते हुए उन्होंने कहा था --- 

“चिरकालसे तुमने . . . . माता पिता-पुत्र-दुहिताके भरणकों सहा,. . 
भोग-रोगकी आफतोंकों सहा, प्रियके वियोग, अभियके संयोगसे रोते कन्दन 
करते जितना आँसू तुमने गिराया, वह चारों समुद्रोंके जल से भी ज्यादा है।” 

यहाँ उन्होंने दु.ख और उसकी जड़को समाजमें न ख्याल कर व्यक्तिमें 
देखने की कोशिश की। भोगकी तृष्णाकेलिए राजाओं, क्षत्रियों, ब्राह्मणों, 
वेइ्यो, सारी दुनियाको झगडढते मरते-मारते देख भी उस तृष्णाकों व्यक्तिसे 
हटानेकी कोशिश की। उनके मतानुसार मानों, काँटोंसे बचनेकेलिए 
सारी पृथिवी को तो नहीं ढाका जा सकता है, हाँ, अपने पैरोको चमड़ेसे ढाँक 
कर कांटोसे बचा जा सकता हैं। वह समय भी ऐसा नही था, कि बुद्ध 
जैसे प्रयोगवादी दाशनिक, सामाजिक पापोकों सामाजिक चिकिन्मासे दूर 
करनेकी कोशिश करते। तो भी बेयक्तिक सम्पत्तिकी बुराइयोकों वह 
जानते थे, इसीलिए जहाँ तक उनके अपने भिक्षु-सघका सबंध था, उन्होंने 
उसे हटाकर भोगमे पूर्ण साम्यवाद स्थापित करना चाहा। 


(३) दुःख-विनाइ-लार्ग को अुटियाँ-- 


इुद्धका दर्श घोर क्षणिकवार्दी है, किसी वस्तुको बह एक क्षणसे 
अधिक ठहरनेवाली नहीं मानते, किन्‍नु इस दुृष्टिको उन्होंने समाजकी 
आर्थिक व्यवस्थापर छागू नहीं करना चाहा। सम्पत्तिझाली शासक- 
शआोषबक-समाजके साथ इस प्रकार शान्ति स्थापित कर लेनेपर उनके जेसे 
प्रतिमाशाली दाशनिकका. ऊपरके तबकेमे सम्मान बढ़ना खाजिसी था। 
पुरोहित-वर्गके कूटदत, सोणदंड जंसे धनी प्रभुताशाली ब्राह्मण उनके 
अनुयायी बनते थे, राजा लोग उसकी जआावभगतकेलिए उतावले 
दिखाई पढ़ते थे। उस वकसका धनकुबेर व्यापारी-बर्ग तो उससे भी 


२. सं० नि+, १४ 


५्श्२ बहॉन-दिग्दर्शत [ अध्याय १५ 


ज्यादा उनके सत्कारकेलिए अपनी थैलियाँ खोले रहता था, जितने कि 
आजके भारतीम महासेठ ग्राधीकेलिए। श्वावस्तीके धनकुबेर सुदत्त 
(अनाथपिडक ) ने सिक्‍करेसे ढांक एक भारी बाग (जेतवन) खरीदकर बुद्ध 
और उनके भिक्षुओके रहनेकेलिए दिया। उसी शहरकी दूसरी सेठानी 
विज्ञाखाने भारी व्ययके साथ एक दूसरा विहार (>-मठ ) पूर्वाराम बनवाया 
था। दक्षिण और दक्षिण-पद्चिम भारतके साथ व्यापारके महान केन्द्र 
कौशाम्बीके तोन भारी सैठोंने तो बिहार बनवानेमे होड़सी कर ली थी। 
सच तो यह है, कि बुद्धके ध्को फैलानेमे राजाओंसे भी अधिक व्यापा- 
रियोने सहायता की। यदि बुद्ध तत्काजीन आध्िक व्यवस्थाके खिलाफ 
जाते तो यह सुभीता कहाँ से हो सकता था ? 


३-दार्शनिक विचार 

“अनित्य, दु ख, अगात्म” इस एक सूत्रमे बुद्धका.सारा दर्शन आ जाता 
है। इनमे दु खके बारेमे हम कह चके हैं। 

(१) क्षणिकवाब--बुद्धने तत्वोका विभाजन तीन प्रकारसे किया 
है--(१) स्कन्ध, (२) आयतन, (३) घातु। 

स्‍्कन्ध पाँच है--रूप, वेदता, संज्ञा, सस्कार, विज्ञान। रूपमे पृथिवी 
आदि चारो महाभूत शामिल है। विज्ञान चेतना या मन है। वेदना सुख- 
दुख आदिका जो अनुभव होता है उसे कहते है। सजा होश या अभिज्ञानको 
कहते हैं। सस्कार मन पर बच रही छाप या वासनाकों कहते हैं। इस 
प्रकार बेदना, सजा, सस्कार--रूपके सपर्कसे विज्ञान (->मन) की भिक्न- 
भिन्न स्थितियां हैं।' बुद्धेने इन स्कधोंको 'अ-नित्य सस्कृत ( कृत) - 


१. अंग सर-निकाय, ३+१३४ 

२. महावेदल्ल-सुल; भ० नि०, १५५१३--संज्ा . . . . केदना . - . - - 
विज्ञान . .. . यह तीनों धर्म (--पदार्थ) मिलेजुले हैं, विलन नहीं . . . 
विलग करके इनका भेव नहीं जताया आा लकता। 


मौसम बुड़ध ] भारतीय बर्सत ७१३ 


प्रतीत्य समुत्पक्न--क्षय बर्मवाका>व्यय बर्मवाला: . . . निरोध (८ 
विनादा) धर्मवारा' कहा है। 

आयतन वारह हैं--छ इन्दियाँ (चक्ष, श्ोत्र, प्राण, जिद्ला, काया 
या चमड़ा और मन) और छ उनके विषय--रूप, शब्द, गंध, रस, स््रष्टव्य, 
और धर्म (>"वेदना, संज्ञा, संस्कार)। 

धातु अठारह हैं--उपरोकत छी इन्द्रियाँ तथा उनके छो विषय; 
और इन इन्द्ियों तथा विषयोंके संपर्कस होनेवाले छे विज्ञान (“ःचक्षु- 
विज्ञान, ओत-विज्ञान, प्राण-विज्ञान, जिल्ला-विज्ञान, काय-विज्ञान और 
मन-विज्ञान ) । 

विष्वकी सारी वस्तुएं स्कत्ध, आयतन, धातु तीनोंमेंसे किसी एक 
प्रक्रियमे बांटो जा सकती हैं। इन्हें ही नाम और रूपमें भी विभकक्‍त किया 
जाता है, जिनमें नाम विज्ञानका पर्यायवात्री हैं। यह संभी अनित्य हैं. 

“यह अटल नियम है---. . . . रूप (महाभूत) बेदना, संज्ञा, संस्कार, 
विज्ञान (ये) सारे संस्कार (>-कृत वस्तुएं) अनित्य हैं।' 

“फहूप ,, .वेदता . .संज्ञा . .संस्कार, .. .विज्ञान (ये पांचों 
स्कथ ) नित्य, अऋुबव, शाधवत, अविकारी नहीं हैं, यह छोक़में पडितसम्मत 
(बात) है। में भी (वैसा) ही कहता हूँ। ऐसा कहने . . समझाने 

पर भी जो नहीं समझता नही देखता, उस. . बालक (>नमर्ख) 
अन्धे, बेआँख, अजान के लिए में क्या कर सकता हूँ।' 
रूप (भौतिक पदार्थ) की क्षणिकताकों तो आसानीसे समझा जा 
सकता है। विज्ञान ( --मन) उससे भी क्षणमंग्र है, इसे दर्शाते हुए वृद्ध 
कहते है-- 

“भिक्षओं ' यह बल्कि बेहतर है, कि अजान. .. पुरुष इस 
चार महाभूतोकी कायाकों ही आत्था (-जनित्य तत्त्व) मान ले, किन्तु 
१. सहानिदान-सुफ्त, (दी० नि०, २१५; बुद्धचर्सा, १३२ 

२. अंपुत्तर:निकाय, ३१३४ ३. संयतत-नि०, १६ 

कैद 
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प्श्ड दहान-दिग्दर्धान [ अध्याय १५ 


चित्तको (बसा मानना ठीक) नहीं। सो क्यो? .. .चारो महाभूतोकी 
यह काया एक, .दो . तीन .खार . पाँच,. .छे ... 
सात वर्ष तक भी मौजूद देखी जाती है; किन्तु जिसे 'चित्त', मन! या विज्ञाल' 
कहा जाता है, वह रात और दिनमें भी (पहिलेसे ) दूसरा ही उत्पन्न होता 


है, दूसरा ही नष्ण होता है। 
बद्धके दर्शनमे अनित्यता एक एसा निथम है, जिसका कोई अपवाद 


नही है। 
बुद्धका अनित्यवाद भी दुसरा है। उत्पन्न होता है, दूसरा ही! नष्ट होता 
है” के कहे अनुसार किसी एक मौलिक तत्त्वका बाहरी अपस्वित्तनमात्र नही, 
बल्कि एकका बिलकुल नाश और दूयरेका बिलकुल नया उत्पाद है ।--बुद्ध 
, काये-कारणकी निरन्तर या अविच्छिन्न सन्ततिकों नहीं मानते। 

(२) प्रतीत्य-समुत्वाद--यद्यपि कार्य-कारणकों बुद्ध अविच्छिन्न 

सन्‍तति नहीं मानने, तो भी वह यह सानते है कि “इसके होनेपर यह होता 
है (एकके विनाणके बाद दूसरेको उत्पत्ति इसी नियमकों बुद्धने प्रतीत्य- 
सम्त्पाद नाम दिया है) हर एक उत्पादका कोई श्रत्पय है। प्रत्यय और 
हेतु ( -कारण ) समातार्थक शब्द मालम होते है. किन्नु बुद्ध प्रत्ययसे वही अर्थ 
नही लेते, जो कि दूसरे दार्शनिकोको हेतु या कारणने अभिप्रेत है। प्रत्ययसे 
उत्पाद का अथ॑ है, बीतनेसे उत्पाद--यानी एकके बीस जाने नप्ट हो जानेपर 
दूमरेकी उत्पत्ति। बुद्धका प्रत्यय ऐसा हेतु है, जो किसी वस्नु या घटनाके 
उत्पन्न होनेसे पहिले क्षण सदा लुप्त होते देखा जाता है। प्रतीत्य समुत्याद 
कार्यकारण नियमकों अविच्छिन्न नही विच्छिन्न प्रवाह बतरूाता है। 
प्रतोत्य शमृत्वावके इमी विच्छिन्न प्रवाहको छेकर आगे तागाजुनने अपने 
शून्यवादकों विकसित किया। 


जज 


१. संय्त-मि०, १२७ २. “अस्मिन्‌ सति इदं भवति।” (स० मि०, 
१४ ८; अनुवाव, १० १५५) 


३. 4>5८0क धर प्र 05 ८०0 (5, 





गौतस बुद्ध ] भारतीय दर्द प्श्ष्‌ 


अतीत्य-समृत्पाव---वुद्धके सारे दर्शशका आधार है, उनके दर्शनके 
समझनेकी यह कुजी है, यह खद बद्धके इस बचतसे नालूम होता है-- 
“जो प्रतीत्य समृत्पादको देखता है, वह धर्म ( +-बुडके दर्शन ) को देखता 
है; जो घधर्मकों देखता है, बह प्रतीत्य समृत्पादकों देखता है। यह पांच 
उपादान स्केक्ष (रूप, बेदना, सज्ञा, सस्कार, विज्ञान) प्रतीत्य समृत्पन्न 
(+-विच्छिन्न प्रवाहके तोरपर उत्पन्न) हैं। 
प्रतीत्य-समृत्पादके नियसकों मानव व्यक्तिस लगाते हुए, बद्धने इसके 
बारह अग (च्दवादज्षाग प्रतीत्य समत्पाद ) बतछाये हैं। पुराने उपनिषद्के 
दार्शनिक तथा दूसरे कितने ही आचार्य नित्य प्रुव, अविनाज्ञी, तत््वकों आत्मा 
कहते ये। बुद्धके प्रतीत्य समृत्पादमे आत्माकेलिए कोई गुजाइश न थी, 
इसो लिए आत्मवादकों वह महा-अविया कहते थे। इस बानकों उन्होंने 
अपने एक टपदेश में अच्छी तरह समझाया है --- 
माति केबट्टपुल भिक्षुकों ऐसी बरी दष्टि (धारणा) उत्पन्न हुई 
थो--में भगवानूके उपिप्ट धर्मका इस प्रकार जानता हूँ, कि दूसरा नहीं 
बल्कि वहा (एक) विज्ञान / -जीव) ससरण-सधावन ( 5 आवागमन ) 
करता रहता है। 
बुद्धने यद बात सुनो तो बुलाकर पूछा -- 
£ क्या सचमुच साति! तुझे इस प्रकारकी बुरी घारणा हुई है” 
'हां ., दूसरा नहीं वही विज्ञान (>जीव) ससरण-सघावन करना 
है ।' 
साति! वह विज्ञान क्‍या है ?' 
बह जो, भन्‍ते ! बकता अनुभव करता है, जो कि वहाँ-वहाँ ' (जन्म- 
लेकर) अच्छे बुरे कर्मोके फलको अनुभव करता है।' 
“निकम्मे (>मोधपुरुष) ! तूने किसको मुझे ऐसा उपदेश करते 
१. सज्यिस-नि०, है।३८ 
२. भहातच्हा-संखय-सुसन्त, झ० मि०, रै(४८ (अनुवाद, पृ० १५१-८) 


५१६ क्शॉन-विग्वशोर [ अध्याध १५ 


सुना ? मैंने तो मोघपुरुष ! विज्ञान ("जीव )को अनेक प्रकारसे अतीत्य- 
समुत्पक्ष कहा है---प्रस्यथ (--विगत) होनेके बिना विज्ञामका प्रादुर्भाव 
नहीं हो सकता (बतलाया है)। मोधपुरुष ! तू अपनी ठीकसे न समझी 
बातका हमारे ऊपर छांछन लगाता है।. .. 

फिर भिक्षुओंकों संबोधित करते हुए कहा-- 

“ पक्‍िक्षुओ ! जिस-जिस प्रत्ययते बिज्ञान (जीव) चेतना उत्पन्न 
होता है, वही उसकी सज्ञा होती है। चक्ष॒ुके निमित्तसे (जो) विज्ञान उत्पन्न 

होता है, उसकी चक्षुविज्ञान ही सज्ञा होती है। (इसी प्रकार) श्रोत्र-, 
प्राण-, रस-, काया, मन-विज्ञान सज्ञा होती है।. . . . जैसे .. . .जिस 
जिस निमित्त (--प्रत्यय) से आग जलती है, वही-बही उसको सज्ञा होती 
है,. .. काष्ट अग्नि . तृण अग्नि . .तुष अग्नि .. 

४. यह (पाच स्कन्ध) उत्पन्न हैं--यह अच्छी प्रकार प्रजासे 
देखनेपर (आत्माके होनेका) सन्‍्देह नष्ट हो जाता है न ?' 

हाँ, भन्‍्ते ! ” 

भिक्षुओ ! यह (पाँच स्कन्घ) उत्पन्न हैं--इस (विषयमें) तुम 
सन्देह-रहित हो न ? 

हाँ, भन्‍्ते ! ” 

“भिक्षुओ ! यह (पाँच स्क्ध--भौतिक तस्व और मन) उत्पन्न 
है, .. . यह अपने आहारसे उत्पन्न हैं... . यह अपने आहारके 
404 निरुद्ध होनेवाला है--यह ठीकसे अच्छी प्रकार जानना सुदृष्ट 

न? ; 
हाँ, मन्‍्ते ! 

भिक्षुओ! तुम इस. .. .परिशुद्ध (सु-) दृष्ट (विचार) में मी 
आसकत न होना, रमण न करना, 'मेरा घन है'---न समझना, न ममता 
करना। बल्कि भिक्षुओ! मेरे उपदेश किए घर्मकों बेड़े (--कुल्ल) के 
को समझना, (यह) पार होनेके लिए है, पकड़ रखनेके लिए नहीं 
257६ 
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साति केवट्टपुराके मनमें जेसे आत्मा है यह अविद्या छाई थी, उस 
अविज्यञाका कारण समझाते हुए बुद्धने कहां-- 

एससी आहारोंका मिदान (++कारण) है तृष्णा. .. ,उसका निदान 
वेदना , . . . उसका लिदात स्पर्श . . , . उसका निदाल छे आयतत (+--पाँचों 
इन्द्रियाँ और मन ) . .. . उसका निदान नाम और रूप. . . . उसका निदाल 
विज्ञान. . . . उसका निदान संस्कार, , . उसका निदान अविद्या।” 

जविद्या फिर अपने चक्रको १२ अंगमें दुहराती है, इसे ही द्वादशांग 
प्रतीत्य-समृत्पाद कहते हैं--- 








१. अविद्या 302/02%: ४३ 
२. सस्कार (४2४४-०८ ) मी 3४ 
३. विज्ञान (७४:७॥४११४-- ) की *०३ 
डे 5 (38०5 4४६०४ 22% 302. 0206-- ) ही] है. 
५. हे अआयतन (--इन्द्रियाँ) गत] 2 
६ ढ जर हि 


तृष्णाकी उत्पत्तिकी कथा कहते हुए ब॒द्धने वहीं कहा है --- 

/ भिक्षुओं ! तीनके एकत्रित होनेसे गर्भधारण होता है।. . . . 
(१) माता-पिता एकत्रित होते हैं, (२) माता ऋतुमती होती है, (३) 
गंबर्य उपस्यित होता है।. . .तव माता गर्भकों. . .नौ यथा दस मासके 
ब्राद जनती है।. . . .उसको . . . .माता अपने लोहित . . . .दूधसे पोसती 
है। तब वह बच्चा (कुछ बड़ा होने पर. . , . बच्चोंके खिलौने--बंका, 
धड़िया, मुहके लट॒टू, चिगुलियां, तराजू, गाडी, घनुही---से खेलता है। . . . 
(और ) बड़ा होनेपर . . . .पाँच प्रकारके विषय-भोगों--(रूप, शब्द, रस, 
' गंध, स्पर्श )--का सेवन करता है।. .. .वह (उसकी अनुकूछता, प्रसि- 
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कूलता आदिके अनुसार) अतुरोध (>राग), विरोबमें पड़ा सूखभय, 
दु खमय, न सुख-्त दु.खमय वेदनाकी अनुभव करता हैं, उसका अभिनस्दन 
करता है। . . . (इस प्रकार) अभिनन्दन करने उसे नन्‍्दी ( “च्लुष्णा) 
उत्पन्न होती है।, , . .वेदनाओंके विषयमें जो यह नन्‍्दी (“>तष्णा है,) 
(यही ) उसका उपादाल (>अहण करना या ग्रहण करनेकी इच्छा ) हैं।' 
(३) अनात्मबाद--जुद्धेफे पहिले उपनिवदके ऋषियोंकों हम 
आत्माके दर्शनका जवईस्त प्रयार करसे देखते हैं। साथ ही उस समय 
चार्वाककी तरहके भौतिकवादी दाशनिक भी थे, यह भी बतला चके हैं। 
नित्यतावादियोके आत्मा-सबंधी विचारोकों बुद्ध दो भागोमि कॉँटा है;' 
एक वह जिसमे आत्माकों रूपी (इन्द्रिय-सोचर मात्रा जाता 8) दूसरमे 
उसे अ-रूपी माना गया है। फिर इन दोनों विच्यारबालोपे कुछ आत्माका 
अनन्त मानते हैं, और कुछ सास्त ( परिल था अप )। फिर से दोनो 
विचारवाले नित्यवादी और अनित्यवादी दो भागोंमे बेंटे है -.- 


आत्मा (| सत्काय) 











जज आल कान का | 

रूपी अहूपी 
| ! | | 
सान्त अनन्त सान्ल अनन्त 
। | पक जर किल म, 

2 ५ ०0:३० लक 

ि | 

नित्य अभिय 





है. महानिदान-सुत्त (डौ० नि०, २१५: “बुड़चर्या', १३१,३२) 
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आत्मदाइकेलिए बुदने एक दूसंटा शब्द सम्काय-दुष्टि भी व्यवहुत 
किया है। सत्कायका अर्थ है, कायामें विद्यमान (>कायासे भिन्न अजर 
अमर नल्त ) । अभी साति केंवट्टपुलके विज्ञान > जीव) के आवागमनकी 
बात करलेपर बद्धन उसे कितना फटकारा और अपनी स्थिसिको स्पष्ट 
किया यह बसला चुके है। सत्काय ( “आत्मा) की घारणाको बुद्ध दर्शन- 
सवधी एक भारी वन्‍्यन ( र्दृष्टिसयोजन) मानते थे, और सच्च शानकी 
प्राप्तिकेलिंग उसके नप्ट होनेकी सबसे ज्यादा जरूरत समझते थे। बुद्धकी 
छिप्या थे इतना खम्मदिन्नाने अपने एक उपदेश पंच उपादान ( > ग्रहण 
करनेकी इच्छासे 4 )-स्कन्थोकों सत्काथ वतलाया है, और आवासमनकी 
साणा कर सत्करायदृर्टिका कारण। 

बद्च अडिया और त/णास सनष्य की सारी अश्रवृत्तियोंकी व्याख्या 
करते है। हम लिख आय है, कि कंस जमन दाज्शनिक शोपेन्हारने वद्धकी 
हुसी सईःक्ितमती लुष्गाका बहुत व्यापक क्षेत्रमे प्रयोग किया। 

लोकित पृद्ध सतक्ाय-दरिट या आत्मवादकी घारणाकों नैसगिक नहीं 
मानते थे गोशिए उसखोने कहां है 

इतान (हो) मो सकतेबाल (इदूधमहे ) अवोध छोटे बच्चेकों सत्काय 

( आ्आाद) का भी [पता ) नहीं होता, फिर कहाँ से उसे सत्काय-दृष्टि 
उत्पन्न होगी ? 

“यो मिलाहाश भेडियेकी माँदसे निकाली गई लड़को कमलासे, 
जिसने जार बर्षमे ३० शब्द सोखे।' 

उयनिय के इलने परिक्रमसे स्थापित किए आत्माके महान्‌ सिद्धान्तको 
प्रतोन्यसमन्पादवादी वृद्ध विलनी तुच्छ दुष्टिसे देखते थे ? '--- 


२. चलवेइहल-सुश, म० मि०, १५५४ (अनुवाद पुृ० १७९) 
२. अहामाहंबय: फट नि स० भि०, रारांड (अनुवाद पु० २५४) 
३. “वैज्ञानिक ९” बुष्ध ९९-१०० ड. मज्किस-नि०, 
१११।२--- अर्थ शिक्खने ? केवलो परिपूरों बसस-अस्लों? 
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० 'जो यह मेरा आत्मा अनुभव कर्त्ता, अनुभवका विषय है, और तहाँ- 
तहाँ (अपने) भले बुरे कर्मोके विषयको अनुभव करता है; वह मेरा आत्मा 
नित्य > श्रुव>-शाइवत--अपरिवर्तनशील है, अनन्त ब्षों तक बैसा ही 
रहेगा---यह भिक्षुओं ! केवल भरपूर बाल-धर्म (+न्मृर्ख-विश्यास) है।' 
अपने दर्शनमे अनात्माते बुद्धको अभावात्मक वस्तु अभिप्रेत नहीं है। 
उपनिषद्‌ में आत्माकों ही निष्य, ध्रुव, वस्तु सत्य माना जाता था। बुद्धने 
उसे निम्न प्रकारसे उत्तर दिया--- 
(उपनिषद्‌ )--आत्मा “नित्य, भुव >वस्तुसत्‌ 
(बुद्ध)--अनू-आत्मा "-अ-नित्य, अ-ध्रुव --बस्तुसत्‌ 
इसीलिए वह एक जगह कहते हैं-- 
“रूप अनात्मा है; वेदना अनात्मा है, सजा... सस्‍्कार. ,. . 
विज्ञान सारे धर्म अनात्मा हैं।'' 
बुद्धने प्रतीत्य-समृत्पाकके जिस महान्‌ और व्यापक सिद्धान्तका 
आविष्कार किया था, उसके व्यक्त करनेकेलिए उस बक्‍त अभी भाषा भी 
तैयार नहीं हुई थी, इसलिए अपने विचारोकों प्रकट करनेके वास्ते जहाँ 
उन्हें प्रतीत्य-समुत्पाद, सत्काय जैसे कितने ही मे शब्द गढ़ने पड़े; वहाँ 
कितने ही पुराने शब्दोंको उन्होंने अपने नये अ्थोमें प्रयृकृत्त किया। 
उपरोक्त उद्धरणमे धर्मकों उन्होंने अपने खास अर्थ में प्रयुक्त किया है, जो 
कि आजके साइसको भाषामे वस्सुकी जगह प्रयुक्त होनेबाला घटना शब्दका 
पर्यायवार्चा है। ये धर्मा हेतु--प्रभवा: (->जो धर्म हैं बह हेतुसे उत्पन् 
हैं)--यहाँ भी धर्म विच्छिन्न-प्रयाहवाले विश्वके कण-सरंग अवथवकों 
बतलाता है । 
(४) अ-भौतिकबाद--आत्मवादके बुद्ध जबर्दस्त विरोधी थे सही; 
किन्तु, इससे यह अर्थ नहीं लेना चाहिए, कि वह भौतिक (जड़) बादी 
ये। ब॒द्धके समय कोसलदेशकी सारूविका नगरीमें लौहित्य नामक एक बाह्मण 


२. चूलसक्चक-सुत्त, म० नि०, १४५ (खबु» पु० १३८) 
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सामन्त रहता था। धर्मोके आरे में उसकी बहुत बुरी समभ्मति थी--- 

संसारमें (कोई ऐसा) अ्रमण (*चसंन्यासी) या ब्राह्मण नहीं हैं जो 
अच्छे धमंकों. .. .जानकर , . . .दूसरेको समझावेगा। भरा दूसरा दूसरे- 
केलिए क्या करेया ? (नये नये धर्म क्या हैं), जैसे कि एक पुराने जंधनको 
काटकर एक दूसरे नये बंघनका डालना। इसी प्रकार में इसे पाप (--अुराई ) 
और लोभकी बात समझता हूँ। 

बुद्धने अपने शीस-समाधि-प्रज्ञा संबंधी उपदेश द्वारा उसे समझानेकी 
कोशिश की थी । 

कोसलदेशमें ही एक दूसरा सामग्त--सेतव्याका स्वामी पायासी 
राजस्य था। उसका मत था... 

“यह भी नहीं है, परलोक भी नही है, जीव मरनेके बाद (फिर) नहीं 
पैदा होते, और अच्छे बुरे कमोंका कोई भी फल नहीं होता।/ 

पायासी क्‍यों परलोक और पुनज॑न्मकों नहीं मानता था, इसकेलिए 
उसकी तीन दलील थीं, जिम्हें कि बुढ़के शिष्य कुमार कश्पपके सामने 
उसने पेश की थी--- ( १) किसी मरेने लौटकर नहीं कहा, कि दूसरा छोक 
है; (२) घर्मात्मा आस्तिक--जिन्हें स्वर्ग मिलना निश्चित है--भी 
मरनेस अभिर्कक होते हैं; (३) जीवके निकरू जानेसे मत शरीरका 
न बजन कम होता है, और सावधानीसे मारनेपरमी जीवको कहीं से 
निकलते नहीं देखा जाता। 

बुद्ध समझते थे, कि मौतिकवाद उनके ब्रह्मचयं और समाधिका भी 
बसा ही विरोधी है, जेसा कि यह आत्मबादका विरोधी है। इसीलिए 
उन्होंने कहा --- 

“ बही जीव है वही शरीर है', (दोनों एक हैं) ऐसा मत होलेपर 

है. दोध-निकाय, शार्र (अनुवाद, भुठ <२) 

२. बीज-नि०, २११० (अनुथाद, ५० १९९) 

है अंयुसइ-नि०, डे 


ब्रह्मर्यवास नही हो सकता। जीव दूसरा है शरीर दूसरा है ऐसा मत 
(दृष्टि) होनेपर भी ब्रह्मचर्यंवास नहीं हो सकता ( 

आदमी ब्रह्मच्यवास (>साधुका जीवन) तब करता है, जब कि इस 
जीवनके बाद भी उसे फल पाने या काम पूरा करने का अवसर मिछनेवाला 
हो। भौतिकवादीके वास्ते इसीलिए ब्रह्मसयंवास व्यर्थ है। शरीर और 
जीवको भिन्न-भिन्न माननेवाले आत्मवादीकेलिए भी ब्रद्माचर्यवास व्यर्थ 
है, क्योंकि नित्य-ध्रव आत्मामे ब्रह्मचर्य द्वारा सशोधन सवर्द्धनकी गुंजाइश 
नहीं। इस तरह बद्धने अपनेकों अभोतिकवादी अनात्मवादीकी' स्थिलिमें 
रक्‍्खा ! 

(५) अनीद्वरवाद--बद्धके दर्शनका जो रूप--अनित्य, अनात्म, 
प्रतीत्य--समृत्पाद--हम देख चेक है, उसमे ईश्वर या ब्रह्मकी भी उसी 
तरह ग॒जाटदज नहीं है जैसे कि आत्माकी। यह सच है कि बद्धने ईडबर- 
वादपर उतने ही अधिक व्याख्यान नहीं दिये है, जितने कि अनास्मवादपर | 
इससे कुछ भारतीय--सापारण ही नहीं रूब्धप्रसिध्द पदिचिमी दगके 
प्रोकेमर--भी यह कहते है, कि बद्धने चुप रहकर इस तस्कके बहुतसे 
उपनिषदके सिद्धान्तोकी पूर्ण स्वीकृति दे दे है । 

ईश्वरका ख्याल जहाँ आता हैं, उपये विश्वकें ब्रप्टा, भर्ता, हर्ता एक 
नित्यचेतन व्यकितिका अर्थ किया जाता है। बुद्धके प्रतीत्य-समुस्पादसे 
ऐसे ईश्वरकी गुजाइश तभी हो सकती है जबकि सारे “धर्मो' को भाँति 
वह भी प्रतीत्य-ममृत्पन्न हो। प्रतीत्य-समृत्पन्न होते पर वह ईदवर हू नहीं 
रहेगा। उपनिषदमे हम विश्वका एक कर्सा पाते हैं-. 


 प्रजापतिने प्रजाकी इच्छासे तप किया।.. उसने संप करके जोड़े 
पैदा किये।! 

"बहा ने कामना को। . ,नप करके उससे इस सब्र (रल 
विश्व) को पैदा किया। .. १ 


१. प्रदमोपनिधद, १३-१३ २. लैसिरीध, २।६ 


गौतम बुड | जारतीय दर्शन ५२३ 


“आत्मा ही पहिले अकेला था।... उसने चाहा--लोकोंको 
सिरजू। उससे इन लोकोंको सिरजा।. 

अन इस सष्टिकर्ता बहा, आत्मा, ईइबर, सत्‌ . . .की बुद्ध बया गति 
गलाते हैं, इसे सुन लोजिए। मल्लोंके एक प्रजातत्रक राजवानी अनुपिया' में 
बढ़ भार्गव-गोत्र परिश्राजकसीे इस बातपर याताऊछाप कर रहे हैं।-- 

“जार्गव | जो अमग-बाह्राण, ईइबर ( :इस्हर) था अह्ा के कर्ता- 
पतके मत (>-आचागयंक) को श्रेष्ठ बतलाते है, उदके पास जाकर में 
यहू पूछता हें-- क्या सचमुच आपलोग ईश्वर... . के कर्सापनकों श्रेष्ठ 
बललाते है? मेरे ऐसा पृछनेपर वे 'हाँ' कहते हैं। उनसे में (फिर) 
पूछता हु--- आपलोग कंसे ईश्वर या ब्रद्माके क्लापनकों श्रेष्ठ वसकात्ते 
है ४ मेरे ऐसा पूछनेपर., थे सन्नसे ही यूछने छगते हैं।. , में 
उनको उल्तर देता हें- . बहुत दिनों के बीतनेपर , .. इस लोकका 
प्रलय होता हैं। .. (फिर) बहुत काल बीननेपर इस लोककी उत्पत्ति 
होती है। उत्पलि होनेपर झुस्य अबरद्म-विमान ( -अद्वाका उद्सा फिरसा 
(धर) प्रकट होता है। तब (आभास्वर देवंलोकका ) कोई प्राणी आयुके 
क्षीण हानेस या पुण्णके क्षीण होने मे, उस शन्य ब्रद्या-विमानमे उत्पन्न 
होता है।.. वह वहां बहुत दिनो तक रहता है। बहुत दिनों सके अकेला 
रहनेके कारण उसका जी ऊंद जाता है और उसे भय मालस होने लगता 
है।-- अहों दूसरे प्राणी भी यहाँ आवे। .. 

१. ऐसरेय, १११ २. छपरा जिसा में कहीं पर, अनोभान दोके पास था । 

३. पायिकसु्त, दीध्-नि०, ३।१ (अनबाद, १० २२२) 

४. बुद्धका यहाँ ब्रह्मके अकेले डरनेसे बहुदारण्यकके इस वाल्य 
(१४४)१-२) की ओर इसारा है।--“आत्मा हो पहले था।. . . . उसमें 
मजर दोड़ाकर अपनेसे वूसरेको नहीं देखा। ... . वह भय खाने लगा। 
इसोलिए (भ्रादमी) अकेला मय खाता है। . ... उसने दूसरे (के होने) को 
इच्छा की . .. 8! 


'हई द्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय १५ 


दूसरे प्राणी भी आयुके क्षय होने से . . . शून्य ब्रह्म-विमानमें उत्पन्न होते 
हैं। . जो प्राणी वहाँ पहिले उत्पन्न होता है, उसके मनमें होता है -+ 
मैं ब्रह्मा, महा ब्रह्मा, विजेता, अ-विजित, सर्वज्, यशयर्ती, ईदवर, कर्ता, 
निर्माता, श्रेष्ठ, स्वामी और भूत तथा भविष्य के प्राणियोंका पिता हूँ। 
मैने ही इन प्राणियोंकों उत्पन्न किया है।. . . . (क्योंकि) मेरे ही मनमें 
यह्‌ पहिले हुआ था--दूसरे भी प्राणी यहाँ आवें।' अतः मेरे ही मलसे 
उत्पन्न होकर ये प्राणी यहाँ आये हैं। और जो प्राणी पीछे उत्पन्न हुए, उनके 
मनमे भी उत्पन्न होता है यह ब्रह्मा. . ईश्वर . .कर्ता. .. . है। 
, सो क्यो? (इसलिए कि) हम छोगोने इसको पहिलेहोसे यहाँ 
विद्यमान पाया, हम लोग (तो) पीछें उत्पन्न हुए।'. . , .दूसरा प्राणी 
जब उस (देव-) कायाको छोड़कर इस (लोक) में आते हैं।. .. . (जब 
इनमेसे कोई) समाधिकों प्राप्तककर उससे पूर्वजन्मका स्मरण करता है, 
उसके आगे नहीं स्मरण करता है। वह कहता है--जों यह अह्मा 
. ईश्वर कर्त्ता है, वह नित्य >धूव है, शाइबल, लिविकार 
ओर सदाकेलिए वसा ही रहनेवाला है। और जो हमर छोग उस ब्रह्मा द्वारा 
उत्पन्न किये गये हैं (बह) अनित्य, अ-धुव, अल्पायु, मरणझील है। इस 
प्रकार (ही तो) आप लोग ईश्वरका कर्शापन . , .बतलाते हैं? बह 
कहते हैं... जँसा आयुप्मान गौतग बतलाते हैं, बसा ही हम 
लोगोने (भी) सुना है।” 
उस वकक्‍तकी--परपरा, चमत्कार, शब्दकी अधे रगर्दी प्रमाणमे ईइवरका 
यह एक ऐसा बेहतरीन खड़न था, जिसमें एक बड़ा बारीक सड़ाक भी 
शामिल है। 
सृष्टिकर्ता ब्रह्मा (+ईश्वर) का बुड़ने एक जगहुपर और सूक्ष्म परि- 
हास किया है -- 
-बहुत पहिले... एक भिक्षुके मनसे यह प्रइन हुआ---'ये चार 


१. केव्ट्रसुत (दीप-निकाय, १।११; अनुवाद, पृ० ७९-८०) 


पासण बुड़ ] भारतौय दर्शन प्र 


महाभूत--पृथिवी-बातु, जरू-धातु, तेज-धांतु, वायु-त्रातु--कहाँ जाकर 
बिलकुल निरद्ध हो जाते हैं?', .. .उसने. . . .चातुर्महाराजिक देवताओं 
(केपास) जाकर . . , . (पूछा) ....। चातुर्महरराजिक देवताओंने उस 
भिक्षसे कहा-- , .. .हम भी नहीं जानते. .. .हमसे बढ़कर चार 
अहाराजा' हैं। वे ज्ायद इसे जानते हों... . । 

४, . हमसे भी बढ़कर भ्रायस्थिक्ष. .. .याम. . , ,सुयाभ. . . . 
तुधित (देवगंण) , . . .संतुषितदेवपुत्र, .. .निर्माणरति (देवगण). . . 
सुनिरभित (देवपुत्र), .. .परनिभितवदावर्ती (देवगण) . . . ,वावर्सी 
मामक देवपुत्र. . . . ब्रह्मकाथिक नामक देवता है, वह झायद इसे जानते 
हों। . . .बरह्ाकासिक देवताओंने उस मिक्षुसे कहा--'हमसे मी बहुत 
बढ़ जड़कर ब्रह्मा हैं... वह. .. .ईइथर, कर्ता, निर्माता, .. .और 
सभी पंदा हुए और होनेवालोंके पिता हैं, शायद वह जानते हों । . . . . 
(भिक्षुके पूछनेपर उन्होंने कहा--) हम नहीं जानते कि ब्रह्मा (+८ 
ईदवर) कहाँ रहते हैं।'. .. .इसके बाद शीश ही महाव्रह्या (-महान्‌ 
ईश्वर) भी प्रकट हुआ। ... (भिक्षुने) महाश्रह्मासे पूछा--. . . 
ये चार भहामूत . .कहाँ जाकर विछकुल निरुद्ध (>>विलप्त) हो जाते 
हैं? .. .महादह्याने कहा-- , . मैं ब्रह्मा... .ईइथर. .. .पिता 
हैं।'. .. .दूसरी आर भी. , महाब्रह्मासे पूछा-- . . . .मैं तुमसे यह 
नहीं पूछता, कि तुम ब्रह्मा... .ईच्वर. .. पद, . ..हो। .... 
में तो तुमसे यह पूछता हुँ--ये चार महाभूत . . .कहाँ. .. .बिसकुल 
निरद्ध हो जाते हैं?',.. तीसरी बार भी, . . .पूछा--तव महा- 
बअह्माने उस भिक्षुकी मॉह पकड़, (देवताओंकी सभासे) एक ओर ले जाकर 
- --अहा--है भिक्षु, ये देवता, . . .मुझ ऐसा समझते हैं कि. . . . 
(मेरे लिए) कुछ अज्ञात, , .अ-दृष्ट नहीं है. . .इसीलिए मैंने उत लोगोंके 
सामने नहीं बतसाया। भिकझ्ु! मैं भी नहीं जानता. . . .यह तुम्हारा 
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१. भृतराण्दु, चिरकक, विरुषाल, वैश्रयण (>: कुबेर) 
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५२६ 
ही दोष है. कि तुम. (बुद्ध) को छोड़ बाहरमें इस यातकी 
खोज करते हो। उन्हीके. .पासजाओं,.. जैसा ., (बह) 


कहें, वसा ही समझो । ' 
स्मरण रखना चाहिए कि आज हिन्दूधर्ममे ईश्वस्स जो अर्थ छिया 


जाता है, वही अर्थ उस समय ब्रह्मा शब्द देता था। अभी शिव और 
विष्णुको बरह्मासे ऊपर नहीं उठाया गया था। बद्धकी इम परिहासपूर्ण 
कहानी का मजा तब आयेगा, यदि आप यहां ब्रह्माकीजसह अल्लाह भा 
भगवान्‌, बद्धकी जगह साहस जीर भिक्षकी जगह किसी साधारणसे 
मार्कस-अनयायीकों रखकर इसे दुह्रायें। हजारों अ-विध्वसनीय चीजोपर 
विश्वास फरनेवाले अपने समयके अन्ध श्रद्धाहुजोकों बद्ध बतलाना चाड़ते 
थे, कि तुम्हारा इश्विर नित्य, क्रव वर्गरह नहीं है, न बह सृप्टिकों बनाता 
बिगाउना है, वह भी दूसर प्राणियोकों भाँति जन्मने-मरनेयाला है। बह 
ऐसे अनगिनत देवताआमे सिर्फ एक देवदा मात्र है। बद्धके ईश्वर (ब्रह्मा ) के 
पीछे 'लछाटी” ऊेकर पठनेका एक और उदाहरण लीजि!। अबके चुद्ध 
स्वयं जाकर ' ईश्वर” को फटकारतले /ै-- 
एक समय . व ब्रह्माको एसो बरी घारणा हुई थी-- यह 
(बरह्मठाक) नित्य, श्रुत्र, शाज्यन झद्ध, अ-च्युत, अज, अजर, अमर है, 
ने ध्युत होता है, न उपजता है। इसस आगे दूसरा निम्सरण [ पहुँ चनेका 
स्थान | नही है।  झअतब में ब्रद्मलोकमे प्रकट हुआ। वक बहाने 
हरम हू मुझ आते देखा। देखकर मुझमे कह्ाा--आओ मार्ष ! (मिन्र! ) 
लागत आफ | चिरकालके बाद मार्ष | ( आपका ) यहाँ आना हुआ। 
माष | हे यह [बद्यकोक) नित्य, भुव, शाश्वत, , , .. अजर, . , अमर 
है, -।. ऐसा कहनेपर मैंने कहा--अविश्यामे पड़ा 
ह बहानिमन्तिक-सुत्त (म० नि०/ १।५:९; अनुबाद, पृ० १९४-५) 
हे जल 5३4 की उजड मातेके प्रदतक्तो शिर पिरनेशा 
चुहुदारध्यक ३६) 


भौतभ बुद्ध | अरतसीय दर्शत भ्२७ 


है, अहो ! वक बअह्या, अवियामें पढ़ा है, अहो! वक अह्या, जो कि 
अनिष्यको नित्य कहता है, अशाइबलको शाइवल . .॥'.. . ऐसा कहने 
पर, , , .वक ब्रह्माने.. .कहा--सार्च ! में नित्यकों ही नित्य कहता 
हैं, ...।.. मेने कहा--- ,. ' . चअक्षा! , , (दूसरे लोक) 
से स्यूत होकर तू यहाँ उत्पन्न हुआ।.. . 7! 

ब्राह्मण अन्धघेके पीछे चलनेवाले अन्बोंकी भाँति बिना जाने देखे 
ईश्वर (ब्रह्मा) और उसके लोकपर विश्वास रखते हैं, इस भावकों सम- 
झाते हुए एक जगहू और बुद्धले कहा है '--- 

वादिप्ट ब्राह्मणने बद्धेमे कहा--' हे गौतस ! मार्ग-अमार्गके सबंध 
एतरेय ब्ाद्वाण, छन्दोग ब्राह्मण हन्दावा क्राह्मण,. .नाना सागर बत- 
लाते हैं, नो भी वह अरह्माकी सलोकताकों पहुँचाते हैं। जैसे. , ग्राम 
या कस्बे के पास बहुलसे, लाना मार्ग होते हैं. तो भी वे सभी ग्राम ही 
जानेवाले होते हैं।. . . 

'वाशिप्ट |, नँविद्व ब्राह्मणोंमे एक ब्राद्घण भी नहीं, जिसने 
वृद्याकों अपनी आँखमे देखा हो . ,एक आचार्य, , .एक आचाये- 
प्राचार्य, सातवी पीढ़ी लकका आचार्य मी नहीं। ब्राह्मणोके पूर्वज, 
ऋषि मंत्रोके कर्ता, मत्रोंके प्रवक्ता, .. अध्टक, वामक, वामदेव, विश्वा- 
मित्र, यमदरिनि, अंगिरा, मरहाज, वशिप्ट, कक्पप, भुगू--मे क्या कोई है, 

१. लेविफ्ल-सूस (बी० नि०, १।१३, अनुवाद, ए० ८७-९ ) 

२. ऋग्वेदके ऋषियोंमें बामककः ताम नहीं है, अंगिराका भी अपना संत्र 
नहीं है, किसु अंभिराके गोजियोंके ५७से ऊपर सुकत हैं। (ऋछरू १३५३६; 
६१७; टापउ-५८, ६४, ७४, ७६, ७८-७९, ८१-८५, ८७, ८८, ९(४, 
३०, ३५-३६, ३९-४०, डंड-४६, ५००५२, ६१, ६७, (२२-३२), ६९, 
७२, ७३; ८३, ९४, ९७, (४५-५८), १०८ (८-११), ११२, १०४२- 
हैंड, इक, ६७-६८, ७*है, ७९, ८२, १०७, १२८, १६४, १७२०-७४ 


बाकी आठ ऋषिभरोके बनाए ऋणू-मंत्र इस प्रकार हैं--- 
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... जिसने ब्रह्माको अपनी आँखोंसे देखा हो।. .. .जिसको ने 
जानते हैं, न देखते हैं उसकी सलोकताकेलिए मार्ग उपदेश करते हैं।' 
. -  -वाशिष्ट ! (यह तो बसे हो हुआ), जैसे अन्धोंकी पाँति एक 


सूक्‍त संख्या ३७३; 
१. अष्टक (विदवामित्र-पुत्र) १ (१०४ 
२. वामक हे 
३. वासदेव (वहुदुकथ, मूर्धत्वा, अंहोमचके 
पिता) ५५ ४१-४१, ४५-५८ 
४. विश्वामित्र (कुशिक-पुत्र ४६ ३३११-१२, 
२४-२६, २७-३०, ३२-५३, 
५७-६२; ९६७ 
(१३-१५); ९ 
१०१ (१३-१६) 
५. जमदग्नि (भागंव) ४ ८।९०; ९६२, ६५, 
६. अंगिरा ० है पर 
७. भरद्वाज (यूहस्पति-पुत्र ) ६० ६१-१४, १६-३२, 
३७-४३,५३-७४; 
९६७ (१-३) 
<. वश्चिष्ट (सिन्रावरण-पुत्र) १०५ ध्ज 
९-६७ (१९-२१), ९०, 
रा का ९७ (१-३) 
( ) ७ १९९; ९।६४, 
६७ (४-६), ९१- 
९३, १११६-१४ 


१०. भूगु (यरण-पुत्र) १ ९६५ 


बाह्य बुडध ह| अरजीय सवॉय धर 


दुलरेसे जुड़ी हो, पढ़िलेवाला थो नहीं देखता, बीचबाला भी नहीं देखता, 
पीछेबाला भी यहीं देखता।, .. 

(६) दशा आककलीक--बुद्धने कुछ वातोंको अकबनीय (:-अब्भा- 
कुल) बड़ा हैं, कितने हो! बौद्धिक वेईश्सतोकेकिए उतार भारतीय लेखक 
उ्लोका सहारा क्रेकर यह रहना चाहते हैं, कि बुद्ध ईश्वर, आत्माके 
जारेशें जुप के॥ दसिए ऋष्पीका शतऊूय यह नहीं केना चाहिए, कि बुद्ध 
उनके अस्कित्कते इन्कार करने हैं। ठेकिय कहे इस बातकों छिपाया 
चाहते हैं. कि बुद्धकी अन्याकृत बातोंकी सूची खुली हुई नहीं है, कि उसे 
कितनी जाई उतनी बादें कप दल करते बावें। बृद्धके जव्याकृतोंकी 
सुनोमे खिकर दस काने हैं, जो लोक (- दुनिया), जीवे-लरोरके मेद- 


अभ्रेद तथा मक्‍ता-पुरुषको शतिके बारेगें है---- 
» कया सटीक लिल्य है? 
पके क्या कांक अनित्य है? 


६ कशा सोक अन्यथान है? 

| ४ जया लोक अनन्त है? 

स॒ बंज-परीरकोंई ५ क्या जोब और भरोर एक हैं 
श्कला £& कसा सब दूखग करीर दूसरा है 

& कया अरनेके जद तबाबत (-अक्त) 
होने हैं ? 

८. ऋब्या मरनेडे जाद तबाबत नही होते ? 


अक्याहृत ( -अ-फ्भनीय, अुप) 


भे निर्मायक बाद- | ५ हु 
हककत्यो ,.. कद मरने के बाद तबायत होते मी 
हैं नहीं भी होते हैं * 
१७ कया भरनेके वादे तवाबत न ड्ोते हैं, ॥ 
न नी झोते हैं ? 


मआसकणफतने इद्से इन रस अव्याकृत बातोंके बारेपे प्रशव किया बा-- 


१- जब वि», शारा३ (अनुकाद, चु० २५१) 
ड्ेंड 
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“यदि भगवान्‌ (इन्हें) जानते हैं. ती बतलायें . .. नहीं 
जानते हो . तो न जानने-समझनेवालोकेलिए यही सीधी (बात) 


है, कि वह (साफ कह दे)--मै नहीं जानता, मुझे नहीं मालूम।. . . 
बुद्धने इसका उत्तर देते हुए कहा-- हि 
(कहा) है; ( ) 


“४. मैंते इन्हे अव्याकृत (इसलिए) 
यह (>इनके बारेमें कहना) सार्थक नहीं, भिक्ष-चर्या (. आदि 


ब्रह्मचर्य ) केलिए उपयोगी नहीं (और) न यह निर्वेद -वेराग्य, निरोघ 


शान्ति परम-ज्ञान निर्वाणकेलिए (आवश्यक) है; इसीलिए मैंने 


उन्हें अव्याकृत किया। 
(सर राघाकृष्णनकी लोपापोती--) बुंद्धके दर्शनमे इस प्रकार 


ईडवर, आत्मा, ब्रह्म--किसी भी नित्य धव पदार्थकी गुजाइश मे पहनेपर 
भो, उपनिषद्‌ और ब्राह्मणके त्वजञात--अत्‌-विद-आनन्द--से विलकुछ 
उल्टे तत्त्वों अ-सत्‌ ( सअनत्य, प्रतीत्य, समत्पन्न) -अ-जिसू ( अनात्म )- 
अत्‌-आतन्द [ दू ख)--अनित्य-दु ख-अनात्म--की घोषणा करनेपर भी 
यदि सर राधाकृष्णन जैसे हिल्‍्दू लेखक गेरड्िस्मवारीके साथ निम्न 
वाक्योको लिखनेकी ध्ृष्टवा करते है, तो इसे धर्मकौतिके शब्दों घिग्‌ 
व्यापक तम ' ही कहा पड़ेगा |--- 

(क) 'उस ( बद्ध)ने ध्यान और प्राथना (क रास्ले )को पकड़ा ।' 
किसकी प्रार्थना ? 

(ख) "'बद्धका मत था कि सिफ विज्ञान | चेलना) ही क्षणिक 
है, और त्रीजे तहीं।” 

आपने सारे धर्म प्रतीत्य ममन्पन्न है, इसको खब व्याख्या की ? 

(ग) बंद्धने जो बहाके बारेसे साफ हाँ या नहीं कहा, इसे “किसी 
तरह भी परम सत्ता ( ब्रह्म )से इन्कारके अथमे नहीं छिया जा सकता। 
१. वगधांका मिंयोक्तकएह कर 59. 5. है 39७ 7:50॥87, 
५४०. 7, (5 #दै0॥: , [, 355. २. यही #,. 378. 
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यह समझना असम्भव है, कि बुद्धने दुनियाके इस बहायमे किसी वस्तुको 
ध्रुव (+नित्य) नहीं स्वीकार किया; सारे विश्वमे हो रही अ-शान्तिमें 
(उन्होंने) कोई ऐसा विश्वाम-स्थान नहीं (माना), जहाँ कि मनृष्यका 
अशान्त हृदय ज्ञान्ति पा सके ।* 

इसकेलिए सर राधाकृष्णनने बौद्ध निर्वाणकों 'परमसत्ता” मनवाने- 
की चेंप्टा की है, किन्तु बौद्ध निर्वाणकों अमावात्मक छोड़ भावात्मक 
वस्तु माना ही नहीं जा सकता। ब्‌द्ध जब शान्तिके प्राप्लिकर्ता आत्माकों 
भारी मूलंता (ज-वालघमं) मानते हैं, तो उसके विश्रामकेलिए दझान्तिका 
ठाँव राधाकृष्णन्‌ हो ढूँढ़ सकते हैं! फिर आपने तो इस वचनको वहीं 
उदघुत भी किया है-- “यह निरन्तर प्रवाह या घटना है, जिसमे कुछ 
भी निस्य नहीं। यहाँ ( +>विश्वमें) कोई चीज नित्य (स्थिर) नहीं--- 
ने नाम ( : विज्ञान) ही ओर न रूप (> मौतिकतत्व ) ही।' 

(ध) “आत्माके बारेमे बुद्धेक चुप रहनेका दूसरा ही कारण था” 

पद उपनिषद्म वर्णित आत्माके बारेशे चुप हैं---वह न उसे 

स्वीकार ही करते हैं, न इन्कार हो। * 

नहीं जनाब ! बुद्धके दर्गनका सास ही अनात्मवाद हैं। उपनिषद्के 
निम्य, पध्रव आरमाके साथ यहाँ 'अन्‌' ऊगाया गया है। “अतित्य सु:ख 
अनात्म' की घोषणा करनेवालेकेलिण आपके ये उद्यार सिर्फ यही साबित 
करते हैं, कि आप दर्शनके इतिहास लिखनेकेलिए बिलकुल अयोग्य हैं। 

आगे यह और दृहराते हैं--- 

“बिना इस अन्सहित तस्थके जीवनकी व्याख्या नहीं की जा सकती। 
इसीलिए बुद्ध बराबर आत्माकी सत्यताके निर्षषसे इन्कार करते थे।" 

१. यहीं, पृष्ठ ३७९ २. 7: 38 & रिलफ्लफएनं शि०ए८४७ छपी 
घक्षांताह्व फ़ुामाबमटा, िंठयापडु फैटाट 8 फटााध्कला', एलंफेटा 


घक्कघपाट धरा... छि्एा-------अहावप्म (बिनय-पिटक ) (एा.35. & 
३. यहाँ, पृष्ठ ३८५ ९. यहीं, पृष्ठ ३८७ ५. वहीं, पृष्ठ ३८९ 
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इसे कहते है--मुखमस्तीति वकक्‍त्थ्य दशहस्ता हरीतकी।” और 
बुद्धके सामने जानेपर राधाकृष्णनकी वया गति होती, इसकेलिए मालक्य- 
पुलकी घटनाकों पढिए।' 

(ह) पिलिन्द-प्रढनतीि चयिता तागगेन (१५० ई० पू०)ने बढ़के 
दर्शतकी व्याख्या जिय सरहताव साध यबनराजा मिनान्दरके सामने को, 
उसके वारेसे सर एयार्ट्णनका कलना रै>- 

"जार न वह | बद्रत। विवारका उसको पैतक शाखा ( उप- 


निपशण: लि गान रद वीयत ( अद्धिसगत) खेजमें रोप दिया।”* 


पक, 

वे कर :.प 9 मिराल। था कि उधनिषदर्के अ्रप्य विज्ञानबाद 
(हक) का रबीकार हर उसे मोनय जातिके दिन-इनिदिमकों 
अफकियक साव ह सान्‍्झ उनाए। फिलासिक ढोद् धर्मका अर्थ है, 


कतई लक था 35 प७करप-लओ हर 830 ६ ह्व श 
नाप जा ्ुन्टकर दनितण्प्म प्रसार । 


वे थे जाये सगवातान सिदय रण्मस | ५०७ ० पू०), नागा- 
हु कर 2 | किम! ' /« ७] उबर [४०० ७ ) ५ दिस्‍नाग 
; किकतक 59५9 पृमोला शान्र्शक्षण (७५० ई० ) 
शालब 7? वि्जद । +. :.। लक्रिग रा्यका ने जाने पाये थ 
हे खाज व कर: कक खप हाट रायकाशनका है, जिनकी अनास्मबाद! 


ंदके उय्वियद्क थी मवा4का उबारत सिद्ध कर दिया 4 २०५०० वर्षों 
लि कट की पा २हा« पन व्पपान, कोरिया, मगॉौलिया, 


लिकयण में 2 0या अफयानिस रन नर दूसर दक्षा सक पौले ममागधर 
किक नारा भन फटा खत था जाए बड़ उृद्धकी अनात्मवादी अनी 
याद समचत २ह। अं: जक्षयाय वादरायण, वान्स्पायन, उद्योत्तकर, 
दुंशाार्क वाबरपाए परम्मम जेसे ब्राह्मणोन भी बृद्धके द्शसकों जिस 
हिडका समता वह था नही भारी ऑच्शा थी! 


है वही. पृष्ठ शट९६ २. बढ़ी, पू० ३९७ ३, बही, पृष्ठ ४७१ 
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(७) बिचार-स्वाशंत्य--प्रतीत्य-समृत्पादके आविष्कर्ताके लिए 
जिचार-स्वार्तश्य स्वाभाविक तीज थी। बौद्ध दा्शनिकोंने अपने प्रवत्तकके 
आदेशके अनुसार ही प्रत्यक्ष और अनुमान दोके अतिरिक्त तीसरे प्रमाण- 
को माननेसे इल्कार कर दिया। बड़ने विचार-स्वातमतश्यको अपने हो 
उप देशोसि इस प्रकार शुरू किया था--- 

/प्िक्षुओ ! मैं बेड (--कुल्ल)की भाँति पार जानेकेलिए तुम्हें धर्मका 
उपदेश करता हूँ, पकड़ सखनेकेलिए नहीं।. . . .जैसे भिक्षुओं ! पुरुष 
, - - -ऐसे महान्‌ जल-अर्णवकों प्राप्स हों, जिसका उरला तीर खतरे 
और मयसे पूर्ण हो और परला तीर क्षेमयुक्त तथा भयरहित हो। वहाँ 
ने पार ले जानेवाली नाव हो, न इधरसे उधर जानेकेलिए पुर ही।. . , . 
तब बह. . . .तृण-काध्ट-पत्र जमाकर बेड़ा बाँजे और उस बेडेके सहारे 
हाथ और पं रसे मेहनत करते स्वस्तिपूर्वक पार उतर जाये।. . उतर 
जानेपर उसके (मनमे) हो-- यह बेडा मेरा बड़ा उपकारी हुआ है, 
इसके सहारे. . . . मैं पार उतर सका, क्यों न मैं ऐसे बेड़ेको शिरपर रख 
कर, या कन्धेपर उठाकर, , . लऊे चलूँ।, , .तो क्या .. ऐसा करने- 
वार पुरुष उस जेडेके प्रति (अ्रपना) कर्संज्य पालन करनेजाला होगा ? 
--- नहीं. ...। 'भिक्षुओ! बह पुरुष उस वेड़ेसे दुःख उठानेवाला 
होगा ।” 

एक बार बड्से केशपत्र प्रामके काछामोने नाना सतवादों के सच- 
शझूठमें सन्देह प्रकट करते हुए पूछा था -- 

“अ्से ! कोई-कोई श्रमण (-नसाथ) ब्राह्मण केशपुत्र में अते हैं, 
अपने ही बाद (>मत)को प्रकाशित, ,. ,करते हैं, दूसरेके वादरर 
नाराज होते हैं, निन्‍दा करते हैं।.. . दूसरे भी... अपने ही 
वादको प्रकाशित, .. .करते. . . .दूसरेके वादपर नाराज़ होते हैं। 


कल 





१. म० लि०, १३२ (अनुवाद, पृथ्ड ८६-८७) 
२. अंगूसर-निकाद, ३७५ 
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तब. . . .हमे सन्देह.. .होता है--कौन इन , में सच कहता है, 
कोन झूठ ? 

४४. “कालामो ' तुम्हारा सन्‍्देह . ,ठीक है, सन्देहके स्थानमे ही 
तुम्हे सन्‍्देह उत्पन्न हुआ है।.. काछासो ! सत सुम अ्ुत( >सुने बचनो, 
वेदों ) के कारण (किसी बातको मानो), मत तकंके कारणसे, मत नय-हेतुसे, 
मत (वक्‍ताके) आकारके विचारसे, मत अपने जिर-विचारित मतके 
अनुकूल होनेसे, मत (वक्‍ताके) भव्यरूप होनेसे, मत 'श्रमण हमारा गुरु 
है| से। जब कालामो ! तुम खुद ही जानो कि ये घर्मं (काम या बाल ) 
अच्छे, अदोष, विज्ञोसे अनिन्दित है यह लेने, ग्रहण करनेपर हिल, सुखके 
लिए होते हैं, तो कालामों | तुम उन्हें स्वीकार करो।'' 

(८) सर्वझ्ता मलत--बुद्धंके समकालीन वर्धमानकों सर्वज्ञ सर्व 
दर्शी कहा जाता था, जिसका प्रभाव पोछे बृद्धके अनतुबायपियोपर भी पढ़े 
बिना नहीं रहा। तो भी ब्‌द्ध स्वय सर्वक्ञताके रूयालके विरुद्ध थे। 

वत्सगोत्रने पूछा -- सुना है भन्‍्ते ! श्रमण गौसम सर्वश सर्व- 


दर्शी हैं ., ,--(क्या ऐसा कहनेवाले) यथार्थ कहनेयाले हैं? 
भगवान्‌की असन्‍्य से निन्‍दा सो नहीं करते ? 

“बत्स ! जो कोई मुझे ऐसा कहते है , वह मेरे बारेमे यथार्थ 
कहनेवाल नहीं है। वह असन्यमस मेरी निन्‍दा करने हैं । 

और अन्यत्र --- 


“हैगा श्रमण ब्राह्मण नहीं है जो एक ही वार सब जागेगा, सब देखगा 
(सर्वज्ञ सर्वदर्शी होया ) । 

(९) निर्वा--तिर्वाणका अर्थ है बशना---दीप या आगका जखून- 
जलते श्रृ्त जाना । प्रतीत्यसमन्पन्न (विज्छिन्न प्रवाह रूपये प्रयत्न) 
ताम-झूप ( >विज्ञान और भौतिकतन्य ) तुष्णाके गारेसे मिलकर जो एक 
जीवन-प्रवाहका रूप घारण कर प्रवाहित हो रहे हैं, इस प्रशाहका 


, हैं म०नि०, २३१ २. भण० नि०, २४१० (अनुवाद, पृष्ठ ३६९) 
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अव्यन्न विच्छेद ही निर्वाण है। पुराने तेल-वत्ती या इंघनके जूू 
खुकने तथा नथेकी आमदनी न होनेसे जैसे दोपक या अग्नि बुझ जाते 
हैं, उसी तरह आख्रवबों>चित्तमलो, (काप्-मोगो, पुनर्जेन्म और नित्य 
आत्माके नित्यत्व आदिकी दृष्टियो ) के क्षीण होनेपर यह आवागमन 
नष्ट हो जाता है। निर्वाण बुझना है, यह उसका दाब्दार्थ ही बतलाता 
है। बद्धने अपने इस विशेष शब्दकों इसी भावके दोतनकेलिए चुना 
था । किन्तु साथ हीं उन्कोंने यह कहनेसे इन्कार कर दिया कि निर्वाण- 
गले पुरुष (>लथागत )का मरनेके बाद क्‍या होता है। अनात्मवादी दर्शनमे 
उमका क्‍या हो सकता है, यह तो आसानीसे समझा जा सकता है, किनसु 
बह हयाल “बालाता आसजनकरम्‌" (>ज्ञज्ञोकों भयभीत करनेवाला) है, 
इसलिए ब॒ुद्धने उसे स्पप्ट नहीं ढहना चाहा। उदानके इस वाक्यकों लेकर 
कुछ लो निर्वाणकों एक मावात्मक बह्यछोक जैसा बनाना चाहते हैं।---* 

“है भिक्षुओं! अन्जात, अ-भूत, अ-कृत-अ-मस्कृत।” किन्तु यह, 
निर्षेवात्मकः विशेषणसे किसी भावात्मक निर्वाणको सिद्ध तभी कर 
सकते थे, अब कि उसके आनन्द का भोगनेवाला कोई नित्य ध्रुव आत्मा 
होता। बद्धने निर्वाण उस अवस्थाकों कहा है, जहाँ तृष्णा क्षीण हो गई, 
आख़ब -चित्तमल (- भोग, जन्मान्तर और विशेष मसतवादकी तुष्णाएं 
है। जहाँ नहीं रह जाते। इससे अधिक कहना ब॒ढ़के अ-व्याकृत प्रतिज्ञाकी 
अवषेलना करनी होगी।' 


४ - बद्ध का दर्शन ओर तत्कालीन समाज-व्यवस्था 


दर्शन दिमागकी चीज़ है, फिर हाइ-मासके समूहोवाले समाजका 

उसपर क्या बस है? वह केवल मनकी ऊँची उड़ान, मनोमय जगत्‌की 
१. इतिवसक, २।२३६ २. उदान, ८।३ 

३, उदात, ८२-- डुइस अन नाम से हि सर्च सुदस्सनं। 

पटिविद्धा तन्‍्हा जानतो पस्सतो सस्थि किक्जन (१ 
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| 

उपज है, इसॉलेए उसे उत्तो तकपर देखना चाहिए । दशपशनके संबंधर्के 
इस तरहके विचार पूरद और पविच्रम दोनोंमें देखे छाले हैं। ऊक्‍के 
स्यालमें दंग मोतिक विस्वसे बिलकुल अलग चीज है। लेकिन हमने 
यूनानोी-इश्चंनमें मी देखा है. कि दर्शन मनकी चीज होते हुए मी ' लीन लोकसे 
मथुरा न्यारी” वाली चीज नहीं रहा। खुद मन मौतिक उपय है। बाह- 
बल्क्यके युरु उद्चालक आरुणिने री साफ स्वीकार किया का कि “हश़न 
अनश्वमव है।. . . खाये हुए अभ्का जो स॒द्मांझ उमर जाता है, यही 
मन है।”' हम खुद अन्यत्र' बतला आमे है कि, हयारें कक्‍के गिकससमें 
हमारे हा्को--हाफके श्रम, सामाजिक और नंमगितिक दोसों--का सकते 
भारी हिस्सा है। मनृथ्यको माँति मनुष्यकर मन मी अपने निर्माणनें 
समाजका बहुत कणों है। ऐसो स्थितिसे मलकों उफय दर्लनरकी मो 
व्यास्या समाजसे दूर जाकर कंसे को जा सकती है ? इसक्तिए सादीन 
अाँखको अस्लिक्तको जेंसे झरीरसे कल्य निकालकर देखनेसे कहों कारण 
हो सकती, उसी तरह दर्लनके समझनेके मी हमें उसे उसके कम्म, और 
कार्यकों परिस्थितिमें देखना होगा। 

उपनिषदको ट्रेम देख कक्े हैं, समाजझड़ो स्मितिको बार करने 
(>-रोकने )बाले धर्म (बंटिक कर्मकाच्ड और पाठ-पुआा )छी ओरने आस्था 
उठते देख पहिले आसक ब्गंको चिन्ता हुई और खकिफों---राजानं-.- 
ने ब्रहाआान तथा पुनजेन्थके दर्कनकों पंदाकर बडिको ककाने तथा 
सामाजिक विषमताको उचित ठह्रानेकी क्ेप्टा को । इन्ह्रास्यर रोतिसे 
विस्लेषण करनेपर हम देखेंबे--( १) 

वाद---यक्ष, बेदिक कर्मकरंढ, वाठ-बुजा ओेक्का रास्ता  ह। 

प्रतिबाद---गज रूपी घरनई बार द्ोने केसिए्‌ बहुत कथमोर है। 

सवार-अह्यज्ञान श्रेक्का रास्ता हैं, किसमें कर्य कह्ाकक होता है। 

बृड़का दर्शन--(२) 


१ छान्होत्-स्पनियद, ६:६।१-५ २ “बानव-सकाज", कुक ४.६ 


पीकन बुद्ध | जाशलेन दकद भफेस 


बजट (उपग्थिद्‌ )---अात्मकाद | 

जऋधिकाद (जार्वाक )--आल्का नहीं मौतिकवाद। 

संबद (कूड)---अमौनिक आनात्मयादा 

कह तो हुई निच्ार-म्दुखाला ॥ समाजमे! केंदिक कर्म स्थिति-स्थापक 
था, और कह सम्बसियाले करेंकी रखा कौर अखिक---दास, कर्मेकर-- 
जर्फपर आशय रखनेके किट, सूती हामोने शनताकोो कुकलाकर सकायित 
हुए राज्य (आसन) की कदद करना चाहा या । इसका फर्तोथिक वा 
माजिक केकाओं ( “बुरोहिलों |का फोफणर्क और कामीदार कनाया जाना। 
आोषिता जनता आपने स्कर्तक---कर्महरीस, आशिक दासना-कि्ह---दिनोंकों 
मूलनी चुकी नी, पर्केके अपकये फटकर कट आकती बलेमान परिस्थिलिको 

इंकफओकर न्‍्याम” सका सही कीो। झोफिता जनाताको वास्नकिक न्याय 
करवाने लिए लैयार करतनेके कासतें ऋरूरों का, कि उते पामेंके ऋपणलसे 
ऋकता किया काने। कह अ्रयोकक का, आहिनिककाद ( देव-फपरलोकसे 
इुन्कपरी |---मोलिककादका + ब्राह्ाम (पुरोहित) अपनी दक्किका सेटनेने 
अस्त ये उन्‍हें कमके हें रजे मुख्मकर्ती! दख कोटीली जिन्‍यारीय पर्बवाह न थी । 
मदियोंसे आये ऊथ-आर्मको गढ़ कर्मशोजणजकर जापन नी बल्कि माष्य समखने 
रूके के, इसलिए की कह फरिकतकरके इच्छक ना के) वरजिय (खलासक) 
टठोख दुनिया और उसके जलने फिस्नेयाले, कमाशनेकी आयता रखनेवउले 
कोपित शानबोकोी अकृति और साशताकों ज्यादा सकहाते के। उन्होंने 
खतरेकर अनृकव किया, जोर भकके फटेको दुइ करनेके लिए बद्धवाद और 
पुनऊंन्यको उसके जोडा। अरूने पुरोद्धिकर इसके कितना काराज टूल 
होगा, इसके प्रतिष्यनि हे जेंशिन्िि और कुश्ारिकके मीकासा-दर्सकर्ये 
मिलेगी, किन्होंते कि कक ( - पुरुष) अह्ामात सकके इन्कार कर दिवा-- 
केद अषोस्केश हैं, उसे किमोीने नहीं बकाबार है। कह प्रहकीकों शॉति 
स्यवम्‌ है। जेंदका विधाड क्ोफ्ट, फम्कोकवर्ट कररी है। केद सिर्फ: 
कमोंकट विभाद करते हैं, इन्ट्रीं विधानड-दायकोफे शमर्थननें अयेकाद 
स्जुलि, निन्‍्दा, फदामा )के तोसपर काकी माहिता, काकाय, उपनिय्ट्का 
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सारा वक्तव्य है। तो भी जो प्रहार हो चुका या, उससे बेंदिक कर्मकांडको 
बचाया नहीं जा सकता था। कौटिल्यके अर्थशास्त्रसे पता छगता है, कि 
लोकायत (>-भौतिक-नास्तिक )-वाद शासकोमे भी भीतर ही हल भीतर 
बहुत प्रिय था । किन्तु दूसरी हो दृष्टिसे वह समयके अनुसार, सिर्फ अपने 
स्थायी स्वार्थोका ख्याल रखते हर सामाजिक--धामिक--रूढ़िको बद- 
लनेकी स्वतत्रता चाहते थे। लछोगोके धामिक मिथ्याविश्वाश्नोसे फायदा 
उठाकर, शासकोंकों देवी वत्मकारों द्वारा राज्ययोष और बल बढ़ानेकी 
वहाँ साफ सलाह दी गई है। दह्यकुमारचरित के समय (ई० छठी सदीमे 
तो राज्यके गप्तचर धामिक निर्दोष वेष को वेखटके इस्तेमाल करते थे: 
और इस तरीकेका इस्तेमाल चाणक्य और उसके पहिलेके शासक भी 
निस्सकोय करते थे इसमे सन्देह नहीं। लकिन, शासकर्यर्ग भौखिछ- 
वादकों अपने प्रयोजनक लिए इस्तेमाल करता था--सि्फे, ऋण कृत्या 
घृत पिवेत्‌ ( - ऋण करने घी पीने । कै नोच उद्देश्य थ। बहा भौलिकवाद 
जब शोपित-श्रमितवर्गके लिए इस्तेमाल होता, ते उसका उद्देश्य बैयकक्‍्तिक 
स्वार्थ नहीं होता था। अब अपने श्रेमरा फल स्वयं भोरनेकी माँग वेश 
करता--भोपरणकी बन्द्र करना चाहता था। 

वृद्धका दर्शन अपने मौलिक रुए--प्रतीत्य-समत्पाद ( क्षणिक- 
बाइ)--में भारो कात्तिकारी था। । जंगल समाज, मनष्य सभीकों उमने 
कण-क्षप परिवर्ननशाण पंप किया, और कभी ने कौटलवाल 'ले 
डिनों दिवसा गठा , बल्मार दिवस चल भये। की पाह छोवरर 
परिवर्तनक अनमार अपने व्यक्‍कार, अपने समाजके परिवर्लनके लिए ह२ 
उक्त तैयार रउनक्ी शिक्षा इचा था। बद्धने अपने बड़े-मे-बड़े दार्शनिक 
विचार ("धर्म |कों भे बेडेके समान सिर्फ उससे फायदा उठानेकेलिए 
कहा था और उसे समयके बाद भी दानकों निन्‍दा की थी। तो सौ 
हे क्रान्तिकारी दशोएने अपने भीलरसे उने तस्यों (धर्म) को हटाया 
तहों था, जो “समाजकी प्रगतिकों राकने का कास देते हैं। 'बुरर्भन्मकी 
यद्यपि बद्धने नित्य आत्माझा एक दराय्से इसरे शरीरसें आवागसतके 
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झूपमें माननेसे इन्कार किया था, तो भी दूसरे रूपसे परलोक और पुनर्जन्म- 
को माना था । जैसे इस हरीरभे जीवन विक्छिन्न प्रवाह (नघ्ट--- 
उत्पसि---नष्ट---उत्पति ) के रूपमें एक तरहकी एकता स्थापित किये 
हुए है, उसी तरह वह शारीरान्तमे भी जारी रहेगा। पुन्जन्मके दार्क्ष- 
निके पहलूकों और मजबूत करते हुए बुद्धने पुतजन्मका पुनजेन्म प्रति- 
सन्षिके रूपमें किया--अर्थात्‌ नाश और उत्पत्तिकी संधि (--शहखला ) से 
जुड़कर जैसे जीवन-प्रवाह इम शरीरमे चल रहा है, उसी तरह उसकी 
प्रतिसंधि ( जुड़ना) एक गरीरसे अगले शरीरमे होती है। अविकारी 
ठोस जात्मामे पहिलेके सस्कारोंकों रखमेका स्थान नहीं था, किन्‍्मु क्षण- 
परिवत्तनशील तरल विज्ञान ( - जीवन )में उसके वासना या सस्कारके 
रूपसे अपना जग बनकर चलनेमे कोई दिक्कत न थी। क्षणिकता सृथ्टि- 
की व्याख्यावेलिए पर्याप्त थी, किन्तु ईश्वश्का काम ससारमें व्यवस्था, 
समाजमे व्ययरथा ( शोषितकों विद्रोहसे रॉकलेकी चेष्टा )--कायम 
रखना भी है। इसकेलिए ब॒द्धने कर्मके सिद्धान्लकों और मजबून किया। 
आवागमन, घनो-निर्घतका भेद उसी करके कारण है, जिसके कर्ता कभी 
तुम खद थे, यश्पि आज वह कर्म तुम्हारे लिए हाथसे निकला तीर है। 

इस प्रकार बद्धकें प्रतीत्य-सस्त्यावकों देखनेपर जहाँ तत्काल प्रमु- 
वर्ग भयभीत हो उठता, वहाँ, प्रतिसधि और कर्मफा सिद्धान्त उन्हें बिलकुल 
निश्चित कर देता था। यही वजह थी, जो कि बुद्धके झड़के नीचे हम 
बड़ें-बई राजाओं, सब्नाटो, सद-साहुकारो५. आते देखते हैं, और भारतसे 
बाहर--ऊछका, चीन, जायान, शिव्यतमे तो उनके घमंकों फैंछानेमे राजा 
सबसे पहिल आगे बढ़े +--वह समझसे थे, कि यह धर्म सामाजिक विद्वोहके 
लिए महीं बल्कि सामाजिक स्थितिकों स्थापित रखनेकेलिए बहुत सहायक 
साबित होगा। जातियों, देशोंकी सीमाओंकोी तोड़कर बृद्धके विचारोंनि 
राज्य-विस्तार करनेमे प्रत्यक्ष या अप्रस्पक्षरूपेण भारी मदद की। समाजमें 
झ्राथिक विषमताको अक्षृस्ध रखते ही बुड़ने वर्ण-व्यबस्था, जातीय 
ऊँच-मीचके भावकों हटाना चाहा था, जिससे वास्तविक विषमता तो 
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नहीं हटी, किन्तु निम्न बर्मका सदमाव जरूर बौद्ध घमेकी ओर बढ़ गया। 
कर्ष-दुष्टिसे देखनेपर वोड्धघ्म झ्ासकर्र्ेके एजंटको मध्यस्थता जेंसा था, 
क्येंके सोसिक स्वायंकों बिना हटाये वह अपनेको न्याय-पक्षपाती दिख- 
बना चाहता था। 

सिद्धार्थ मॉतम जपने दर्कतके रूपये सोचनेकेलिए क्‍यों मजदूर हुए ? 
इसकेलिए उनके चारो ओरकी ओतिक परिस्थिति कहाँ सक कारण बनी ? 
यह प्रदन उठ सकते हैं। किन्तु हमें ख्याल रखना चाहिए कि व्यक्तिपर 
भौतिक परिस्थितिका प्रमाव समाजके एक आवश्यक रूपमे जो पढता 
है, क्मी-कर्मी कटी व्यक्सिकों विज्ञेष दिल्लामें प्रसिक्रियाकेलिए पर्याप्त 
है; और कमी-कमी व्यक्तिकों अपनी वेबक्तिक मोतिक परिस्थिति भी 
दिज्ला-परिवत्तेनमें सहायक होती है। पहिली दृष्टिसे बृद्धफे दर्शनपर 
हम अमी बिचार कर चके हैं। बृद्धकों देयबक्तिक मोतिक परिस्थितिका 
उनके दर्शनपर क्‍या कोई प्रभाव पढा है, जरा इसपर मी विज्ञार करना 
चाहिए । बृद्ध झरीरसे बहुत स्वस्थ थे। मानसिक तौरसे वह भान्ल, 
बम्मीर, तीद् प्रतिमाझाली किद्ञारक भे। महस्याकाल्लाए उसकी 
उतनी हो मो, जितनी कि एक काफी योग्यता रखनेबार आरम-विश्यासी 
व्यक्तिको होनी चाहिए। वह अपने दाज्लनिक विदारोंकी सस्याईपर 
पुरा विश्वास रखते थे, प्रतीत्यसम्पादक॑ महत्तवको मलो प्रकार समझते 
के; साथ ही पहिले-पहिछ उन्हें अपने बिचारोंकों फंलानेकी उत्सुकता ने 
यो, क्योंकि वह तत्कालीन विचार-प्रदर्तिको देशकर आश्षापूर्ण न थे। 
सायद बी तक उन्हें वह फ्ता न था, कि उनके विद्वारों और उस समयके 
प्रजवर्गकी प्रवतिसे समझौतेडी गजाइस है। 

आुद्धके दक्षमका अनित्य,---अवात्मके अतिरिक्त दुखबाद भो एक 
स्कध्प है। इस दुःखबादका कारण यदि उस समगके समाज तथा 
बुद्धको अपनी परिस्थिति में इंडे, तो यही मालूम होता है, कि उसे बच- 
पनमें हो सातृवियोस खहता पड़ा का, किन्तु उनको मौसी प्रजापतीका 
स्‍्नेट खिद्धानकेलिए कमर ने जा । क्रम उनको किसी अ्रकारका कप्ट 
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हुआ हो, इसका पता नहीं छूगता। एक घनिकपुत्रकेलिए जो मोग 
चाहिए, वह उन्हें सु श्रे । किन्तु खमाजमें होती घटनाएँ तेजीसे उनपर 
प्रभाव डालती थीं। बुद्ध, बीमार और मृतके दर्शनसे मनमें वेराग्य होना 
इसी बातकों सिद्ध करता है। दुःखकी सच्याईकों हृदमंगस करनेकेस्िए 
यही तीन दर्शत नहीं ने, इससे बढ़कर मानवकी दासता और दरिद्वताने 
उन्हें दु खकी सक्चाईकों साबित करनेमें मदद दी होगी; यद्यपि उसका 
जिक हमें नहीं मिलता । इसका कारण स्पष्ट है---बुद्धने दरिद्रता और 
दासताकों उठाना अपने प्रोश्रामका बंप नहीं बाबा था। ओआरमस्मिक 
दिनोंमें, जान पढ़ता है, दरिद्वता-दासताकी मीषणताकों कुछ हसकका 
करनेकी प्रवृत्ति बौद्धसंघर्मे थो। कर्ज दें नेवाले उस समय सम्प्लि ने होने- 
पर शरोर तक खरीद लेनेका अधिकार रखते थे, इसलिए किसने हो कर्ज- 
दा? जाण पानेकेलिए मिक्ष बन जाते थे। केकित जब महाजवोंके विरोधी 
हो जानका खतरा सामने आया, तो बद्ने खीषित किया --- 

'“ऋणीको प्रद्रज्या ( सन्यास ) नहीं देनी जाहिए।” 

इसी सग्ह दासोंके मिक्ष वननेसे अपने स्वार्थथर हमरा होते देख 
दास दासियोने जब हल्का किया तो घोजित किया --- 

अभिक्षओं ! दासको भ्रब्नज्या नहीं देनी चाहिए।” 

तु दके अनुवायी ममधराज किक्रिसारके सेनिक जब युद्ध आानेकों 
जगह मिक्ष बनने ऊमे तो, सेनानाथक कौर राजा यहुत घबराये, आखिर 
राज्यका अस्तित्व अन्तर्म सेनिक-कष्तिपर ही तो निर्भर है। विवियारने 
जब पूछा कि, राजसंनिककों साथ बनानेबाला किस दंडका बादी होता 
है, तो अधिकारियोंनि उत्तर दिवाँ--- 

देव! उस ( -शृरु)का शिर काटना चाहिए, अनुशासक ( -भिक्ष॒ 


१. भहत्वस्य, १३४४८ (मेरा विशशविरकर', हिन्दी, कुण्ड ११८) 
२. बहा, १३४४९ (मेरा “लिश्शक्टिक, यु० ११८) 
के जही, १३४४२ (हों, एु० ११६-११७) 
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बनाते वक्‍त विधिवाक़्योंको पढ़नेवाले)की जीम निकारूनी चाहिए, और 
गण ( >सघ )की पसली तोड़ देनी चाहिए।” 
राजा बिबिसारने जाकर बुद्धके पास इसकी शिकायत की, तो बुद्धने 
घोषित किया--- 
“भिक्षुओं ! राजसंनिकोंको प्रद्॒ज्या नहीं देनी चाहिए।' 
इस तरह दुःख सत्यके साक्षात्कारसे दुःख-हेतुओकों ससारभे दूर 
करनेका जो सवाल था, वह तो खतम हो गया; अब उसका सिर्फ आध्या- 
त्मिक मूल्य रह गया था, और वैसा होते ही सम्पत्तिवाले बर्गकेलिए बुद्धका 
दर्शन विषदन्तहीन सर्प-सा हो जाता है । 
सब देखनेपर हम यही कह सकते हैं, कि तत्कालीन दासता और 
दरिद्रता बुद्धको दु खमत्य समझने साधक हुए। दुख दूर किया जा 
सकता है, इसे समझने हुए बुद्ध प्रतीत्यसमन्पादपर पहुँच--क्षणिक तथा 
“हेतुप्रभव” होनेसे उसका अन्त हो सकता है। ससारमे साफ दिखाई 
देनेवाले दु खकारणोको हटानेमे असमर्थ ममझे उन्होंने उसकी अन्यौकिक्र 
व्याख्या कर डाली । 


$ ४-बुद्धके पीछेक दाशंनिक 
के - कपिल (४०० र्डू७ पूृ०) 


बुद्धके पहिलेके दाशनिकोमे कपिलकों भी गिना जाता है, किन्तु 
जहाँ तक बड्धके प्राचीनतम उपदेश-सग्रहों तथा तत्कालीन दूसरी उपलब्ध 
सामग्रीका सबंध है, वहाँ कपिल या उनके दर्शनका बिलकुल पता नहीं 
है। श्वेताश्वतरमे कपिलका नाम ही नही है, बल्कि उसपर कपिलके 
दर्शनकी स्पप्ट छाप भी है, किन्तु वह बुद्धके पीछेकी उपनिषदोस है, 
यह कह आये हैं। ईमाको पहिली सदीके बौद्ध कवि और दार्शनिक 


१. वही ह 


कपिल ] आपतीय बहंण प४क 


अप्वधोषने अपने बुद्धाचरित में बुद्धके पहिलेके दो आजश्रायो--आल्ार- 
कालाम और उदृक रामपुल---में एककों सांख्यवादी (कपिछका अनुयायी ) 
कहा है; किन्तु यह भी जाने पढ़ता है, ज्यादातर नवनिभित 
परम्परापर निर्भर है, क्योंकि न इसका ज़िक्र पुराने साहित्यमें है 
और न उतने दोनोंमें से किसीकी शिक्षा सांख्यदर्शनसे मिछती है। 
ऐसी अवस्थामे कपिझकों बुद्धके पहिलेके वाझलतिकोर्मे के जाना 
मुद्दिकल है। 

इजेलाइबतरमे कपिल एक बड़े ऋषि हैं। भागवतमें वह विष्णके 
२४ अवतारोंमें हैं, और उनके माता पिताका नाम कर्दस ऋषि और देवहूति 
बतलाया गया है । तो भी इससे कपिलके जीवनपर हमें ज्यादा प्रकाश 
पड़ता दिखाई नहीं पड़ता । कपिलके दर्शनका सबसे पुराना उपलब्ध ग्रंथ 
ईश्वरकृष्णकी साख्यकारिका है। सांख्यसूत्रोंके नामसे प्रसिद्ध दोनों सूत्र- 
प्र उससे पीछे तथा दूसरे पाच सूत्रात्मक दर्शनोसे मुकाबिछा करनेके- 
लिए बने। चीलमें स्‌्रक्षित भारतीय बौद्ध-परंपरासे पत्ता लगता है, कि 
वसुबधू समकालीन (४०० ई०) विन्ध्यवासीने सत्तर कारिकाओंमे 
सांख्यदर्शनको लिखा। वस॒ुबधने उसके खंडनमें परमार्चसप्ततिके नामसे 
कोई प्रयथ लिखा था। साख्यकारिकाके ऊपर माठरने एक वृत्ति (न्टीका) 
लिखी है, जिसका अनुवाद चोनी भाषामे भी हो चुका है। ईश्वरकृष्ण तथा 
माठरके कबनोसे मालम होता है, कि विचारक कपिलके उपदेशोका एक 
बड़ा सग्रह था, जिसे बच्छिसंत्र कहा जाता था। ईव्वरकृष्णने पष्ठितंजके 
कथानकों, परवादोकों हटाकर दर्शनके असली तस्वको सत्तर आर्या 
हलोकोंमे गुफित किया । इससे यह भी मालूम होता है, कि पष्ठितेत्र 
बौद्धोंके पिटक और जेनोंके आगमोकी माँसि एक बृहत्‌ साम्प्रदायिक 
पिटक था, जिसमे बुद्ध और भमहावीरके उपदेशोंकी माँति 

१. “सप्तत्यां किल येईर्था: तेपर्था: कृत्स्मस्य धब्ठितंजसथ। आस्याविका- 
विरहिता: परधाइजिवरशलिताइजज। -.- (सां० का० ) 


कक बरयोस-विन्यकेंय [ सध्यान ह५. 


कपिरू---और शाकद सके शिष्स आस्युरि---के क्पदेशा और संविद 
खबूद्ीस भे। 

सशक---दतला होते भी हम सास्यकारिक्ाकों अपने सशयसे आशमाित 
कष्ठितृंअका कुबहू सार बही शान सकते। साक्शक्ारियत्ओं आप्स विकसित 
खास्यदशनका वर्षोन हुम सश्ास्मान करेंगे, कहां स्प्रभे आही कर सकते 
है-- कि कफिछ उपस्थिदके दशोनको भाँति बडा शा आत्माकों हो सवभर्थो 
नहीं मानते करे । बढ़ आहत्यारो डन्‍्बयर सही करते थे. जस्कि उन्होंने उसके 
लिए उर्पानषदृके अकतता, अओोकता अम, नित्य आदि विश्ेषणञोको भी 
शवोक़ार कर खिया है। निल्म होलेका अतरूब है निस्कियता, इसीलिए 
कपिलने आत्माके निश्किय हनेमर अत जोर दिसा। निर्कित क्ोनिषर 
अयन्‍्माको विश्व स॒प्टिख क्या सतसब दूसरे आकोत हैं। क्या आयोजन ? 
फंसी हालसभे साप्टकर्ना, या अन्तकोशों ब्रद्माी तकरत ने धो. इमॉकिए 
करयपचडन अपने इशेलर्म प्रस्मात्या झा ढाका स्थान नहीं दिया, हा, 
असख्य जीव औआ पुरुषोकों उन्‍्होव अर्ृसियन आश पाक स्वतुञ लन्व 
माना; 

बतन पृरुषक अलिरिक्त अब अकृर्त ऋषिस्दरे अकझे मख्य सन्‍्य ४ 
इसीलिए अक्विबा दशा नाम प्रबान है। बहा मिल है, जअशत॒कों सा - 
चश्बुए जसमोग्रे विवान है। बद्धने बोछ हसलेश्र भी बॉपिश शुसानियं)र 
मारत आने (5-८ टू पुण्य पृर्व हो ह। चढ़ थे और उजबा दर्शन कुछ 
2 ला व्वावॉस्थित हा बंका था. कि अर्झ मी फिलछने सोखडिक और पति 
संस्कृत दर्शतोन परमाणवादकों अफ््नाबा, कहो खासकर उससे काश खही 
इस्ाबा, इसको जगह क्सने तीन अलो--खत्क रक्ष, सम--का सिद्धान्त 
परिले हो आकिष्कृस कर लिया श्रा' खशदे कर्मपक अकृति और के 
चलन पुरुपोका अलने थे और बहने के कि शुरूदकोों स्मरफता अकसे और 
उसके हों लिए अबू ऐश किया वत्रक्ष होतो है, जिससे विश्वको अस्तुओंका 
उखाद और जिनाण होता है। 

सृफ़्यके किक लिस दर्शक कारेशे हुये आने किलोंशे $ 


' आससेन ] भारतीय दर्शण ध्थ्थ 
ख-बौद्ध दाइमिक सागसेन (१५० ई० पु७ ) 
१-सामाजिक परिस्थिति 


बुद्धके जन्मसे झुछ पहिले हीसे उत्तरी मारतके सामस्तोंने राज्यविस्तार- 
केलिए युद्ध छेडने शुरू किये थे---दो-तीन पीढ़ी पहिले ही कोसलने काशी- 
जनपदकों हहप कर लिया था। बुद्धके समयमें ही विबिसारने अंगकों भी 
मगधर्मे मिला लिया और उस समय विध्यर्म होती मगधघकी सीमा अवन्ती 
(उज्जैन) के राज्यमे मिठती थी। वत्स (--कौणाम्बी, इलाहाबाद)का 
राज भी उस बक्‍तके सभ्य भारतके बड़े शासकोमें था। कॉसल, मगघ, 
बत्स, अवन्सीके अतिरिक्त ल्िच्छवियों (वेशाली)का प्रजातत्र पाँचवी 
महान र्णकत थी। आर्य प्रदेशेकों विजय करते शक-एक जन ( ->कबील ) 
के रपर्म बस थे। आर्थोकी यह नई वस्नियाँ पहिलेसे बसे लोगों और स्वय 
दूसरे आर्य जनोंके खनी सधर्षोके साथ मजबत हुई थी। कितनी ही सदिया 
तक राजलत्र या प्रजातवके रूपभ यह जम चले आये। उपनिवद॒कालमे 
भी बह जन दिखाए पहले है, यद्यपि जनलंत्रके रूपसे नहीं वल्कि अधिकतर 
सामच्यवतरर ऋूपसे। बद्धके समय जनोंकी सीसावर्टियों टूट रही थ्री, और 
काधि-कासड, अंग-मगधकी भाँति अनक जनपद मिछकर एक गज्य बन रहे 
थे। व्यापारी बर्गने व्यापारिक क्षेवम दन सीमाओकों तोदना शरू किया। 
एक नहीं अनेक राज्योंगि व्यापारित्र सबंध बारण उनका स्वार्थ उन्हें 
सजव रे उर खज था, कि वर छोटे-छोर स्वलक ५नपरदोकी जय एक अंडा 
राज्य कायम हातेस संदद करें। मगबके: घसजय सेठ (विशाखाके पिता) 
को साकेल ( अबोच्या ) में बदी कोठी काथम करते हम अन्यत्र' देख चुके 
है। जिस बकल व्यापारी अपने स्यापार द्वारा, राजा अपनी सेना द्वारा 
जनपदीकी सीमा सोहने में रूमे हुए थे, उस वबत जो भी दर्शन या घामिक 
विचार उसमें सहायता देते, उनका अधिक प्रचार होना जरूरी था। बोद्ध 


उतने पन्‍न क कले 


हैं. भामबसभाज', पृष्ठ १३६-३८ 
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धर्मने इस कामकों सफलताके साथ किया, चाहे जान-बझकर थैंरी और 
राजके हाथमे विककर ऐसा न भी हुआ हो । 
बद्धके निर्वाणके तीन वर्ष बाद (४८० ई० पू०) अजातशत्रु (मगध ) ने 
लिच्छवि प्रजातत्रकों खतम कर दिया, और अपने समयम ही उसने अपने 
राज्यकी सीमा कोसीसे यमुना तक पहुँचा दी, उत्तर दक्खिनेमे उसकी सीमा 
विध्य और हिमालय थे। जनपदों जातियों, वर्णोकी सीमाओको न मानने- 
वाली बुद्धकी शिक्षा, यद्यपि इस बातमे अपने समकालीन दूसरे छे तीर्थकरोके 
समान ही थी, किन्तु उनके साथ इसके दाशनिक विचार बद्धिवादियोकों 
ज्यादा आकर्षक सालम होते थे--पिछले दार्भनिक प्रवाहका चरम रूप 
होनेसे उसे श्रेष्ठ होना ही चाहिए था। उस समयके प्रतिभाशाली ब्राह्मणों 
और क्षत्रिय विचारकोका भारी भाग बुद्धके दर्शनस प्रभावित था। इन 
आदर्शवार्द। भिक्षुओका त्याग और सादा जीवन भी कम आकर्षक ने था। 
इस प्रकार बृद्धके समय और उसके बाद बौद्धधर्म युग-धर्म--जनपद-एकी- 
करण--में मबसे अधिक सहायक बना। विव्िसारके वशके वाद नन्दोका 
राज्यवणश आया, उसने अपनी सीमाको और बढाया, और पच्छिमम सतलूज 
तक पहुँच गया। पिछले राजबणके बौद्ध होनेके कारण उसके उत्तराधि- 
कारी नदवशका धार्मिक तौरसे बौद्धाघके साथ उतला घनिष्ठ सबंध चारे 
न भी रहा हो, किन्तु राज्यके भीतर जबर्दस्ती ज्ञामिल किये जाने जमपदोमे 
जनपदके व्यक्तित्वके भावकों हटाकर एकताका जो काम बौद्ध कर रहे भ्ने, 
उसके महत्त्वको वह भी नहीं भूल सकते थे---मगघमे बुद्धके जीवनसमे उनका 
धर्म बहुत अधिक जनप्रिय हो चुका था, और बहाँका राजधमम भा हो ही चका 
था। इस प्रकार मगध-राजके शासन और प्रभावके विस्तारके साथ उसके 
बौद्धधर्मके विस्तारका होना ही था। नन्‍्दोके अन्तिम समयमे सिकन्दरका 
पजाबपर हमला हुआ, यद्यपि यूनानियोका उस वक्‍तका शासन बिलकुल 
अस्थायी था. तो भी उसके कारण भारतमे यूनानी सिपाही, व्यापारी, 
शिल्पी लाखोंकी संख्यामे बसने लगे थे । इन अभिमानी “म्लेघ्छ'” जातियो- 
को भारतीय बनानेमें सबसे आगे बढ़े थे बौद्ध। यवन मितान्दर और शक 


भागलेन ] भारतीय दर्शन ५४७ 


कनिष्क जैसे प्रतापी राजाओंका बीद्ध होना आकस्मिक घटना नही है, बल्कि 
वह यहू बतलाता है कि जनपद और जनपद, आर्य और म्लेच्छके बीचके 
भेदकों मिटानेसे वौद्धपर्मने खूब हाथ बंटाया था। 


४ 


२-यूनानी ओर भारतोय दर्शनों का सप्राथभ 


यूनानी भारतीयोंकी भाँति उस वबतकी एक बड़ी सम्य जाति यी। 
दर्शन, कर्य, व्यापार, राजनीति, सभीमे बह सारतीबसे पीछे तो क्या 


बाद वार्यम्रिक सफक्‍य ई० पु० 
भाकृतियाद किषानोर ५७०--५०० 
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बीजवाद अनखागीर ६७७०-४० ८ 
परमाणवाद देसेकितु 2४६०--३७० 
विज्ञास ( >प्भभकृति) अफरातू ४२७--३४७ 
क्शिष मा 
सामान्‍य (जाति) ल्‍ 
मूल स्वरूप फ 
उपादान कारण ; 
निमित्त कारण भरस्तृ ३८४-३२२ 
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कर्म अरस्तू 
दिशा 9४ 
काल | 
परिमाण हट 
आसन 3 
स्थिति | 


इस' दर्शनका भारतीय दर्शनपर क्‍या प्रभाव पड़ा, यह अगले पृष्ठोंसे 
मालम होगा। यहाँ हमे यह भी स्मरण रखना है, कि हेराक्लितु, अफरूातूँ, 
अरस्तू दर्शनोकों जाननेवाले अनेक यवन भारतमे बस गये थे, और के बुद्धके 
दर्शनके महत्वकों अच्छी तरह समझ सकते थे। 

यह वह समय हैं जब कि यवन-शासित पंजाव्म नागसेन पैदा होते हैं। 


३-नागसेनकी जोवनी 


नागसेनके जीवनके बारेसे  मिलिन्द प्रश्न में जो कुछ मिलता है. उससे 
इलना ही मालम होता हैं, कि द्िमालय-पर्वसके पास (पंजाब )में कजगऊल 
गाँवम सोनुत्तर आह्ाणके घरमे उसका जन्म हुआ था। पिताके घरमे ही 
रहते उन्होंने बाह्मणोकी विद्या वेद, व्याकरण आदिको पढ़ लिया था। 
उसके प्राद उनका परिचय उस वक्‍त वत्तनीय ( वर्सनीय) स्थानमे रहते 
एस विद्वान भिक्ष रोहणसे हुआ जिससे नागटन बौद्धविचारोकी ओर 
झडे। रोहणके शिप्प वन वह उनके साथ विजम्मवरलु ' ( विजग्भवस्न ) 
होते हिमालयमे रक्षिततल नामक स्थानभ गये । वही गझन उन्हें उस समयको 
रीतिके अनसार कठस्यथ किये सारे बोद्ध वाइमयकों पढ़ाया। और पढ़नेकी 
इच्छास गूरुकी आज्ञाके अनसार वह एक बार फिर पैदल चलते वत्तनीयमे 
१. 'लिलिन्द-प्रकर्त, अमुबादक भिक्षु जगदीदा काइ्यप, १९३७ ई०)। 

- इउलनीय, कमंगल ओर शायव विजम्मवस्तु भी स्थालकोटके 
जिलेमें थे । 


मपतसेग ॥| जारतौय शशेंग घुड़र 


एक प्रख्यात विद्वान अश्वग॒ुप्तके पास यहुँचे। अदवमुप्त अभी इस नये 
विद्यार्सीको विश्ञा-बुद्धिकी परख कर ही रहे थे, कि एक दिन किसी गृहस्वके 
जर शोजनके उपरा्त कासदेंके अनुसार दिया जानेबारा बर्मोपदैदा नामसेनके 
जिम्मे पह़ा। गामसेनकी प्रतिशा उससे खूर धई जोर जश्वगुप्तने इस प्रतिभा- 
काली तरणको और योग्य हाथोंमें सौंपनेकेकिए पटना (+-पाटलिपुत्र)के 
अशोकाराम बविज्वरमें वास करनेबाले आचार्य धर्मशक्षितके पास भेज दिया । 
सौ थोजनपर अवस्थित पटना पैदल जाना जासान काम न था, किन्तु जब 
भिल्षु बराबर आते-जाते रहते थे, व्यापारियोंका साथ (>न्कारवाँ)भी 
एक-स-एक चरूतहा ही रहता था। नागसेनको एक ऐसा ही कारवाँ मिल गया 
जिसके स्वामीने बड़ी खुकीसे इस तरुण विद्धान्‌कों खिलाते-पिछाते साथ 
ले चलना स्वीकार किया। 

अशोकाराममें आचार्य घर्मरक्षितके पास रहकर उन्होंने बौद्ध तत्त्व- 
ज्ञान और पिटकक।; पूर्णतया अध्ययन किया। इसी बीच उन्हें पंजाबसे 
बुलौया आया, और वह एक बार फिर रक्षिततलूपर पहुँचे । 

मिलान्दर (>मिलिन्द)का राज्य यमनासे आमू (वक्ष) दरिया तक 
फेला हुआ था। यद्यपि उसकी एक राजधानी बलख (वाह्वीक) भी थी, 
किन्तु हमारी इस परपराके अनुसार मालूम होता है, मुख्य राजधानी सागल 
(न्‍स्थालकोट) नगरी थी। प्लृतार्कन लिखा है कि--मिनान्दर बड़ा 
न्यायी, विद्वान और जनप्रिय राजा या। उसकी मृत्युके बाद उसकी हडिडियों- 
क्रेलिए लोगोमें लडाई छिए गई। लोगोंने उसकी हडिडियोंपर बड़े-बड़े 
स्तूप बनवाये। भिनास्दरको ज्ञास्त्रचर्चा और बहसकी बड़ी आदत थी, 
और साधारण पंडित उसके सामने नहीं टिक सकते थे। सिक्षुओंने कहा--- 
जागसेन ! राजा मिलिन्द वादविवादमें प्रश्न पुछकर भिक्षु-संघकों तंग 
करता और नीचा दिखाता हैं; जाओ तुम उस राजाका दमन करो।” 

नागसेन, संघके आादेशकों स्वीकार कर सामल सगरके असंश्ेब्ध नामक 
परिवेश (>ःमठ)में पहुँचे! कुछ ही समय पहिले बहाँके बड़े पंडित आयु- 
पारूको मिनान्दरते चूप कर दिया था। नागसेलके आनेको छबर दाहरमें 
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फैल गई। मिनान्दरने अपने एक अमात्य देवमंत्री ( -जो शायद यूनानी 
दिमित्री है)से नागसेनसे मिलनेकी इच्छा प्रकट की। रवीकृति मिलछनेषर 
एक दिन “पाँच सौ यवनोंके साथ अच्छे रथपर सवार हो वह असंलेब्य 
परिवेणमे गया। राजाने नमस्कार और अभिनंदनके बाद प्रइन शुरू किये।” 
इन्ही प्रइनोंके कारण इस ग्रथका नाम "मिलिन्द-प्रदल पड़ा। यश्वपि 
उपलब्ध पाली '"मिलिन्द पञ्ह में छः परिच्छेद है, किन्तु उनमेसे पहिलेके 
तीन ही पुराने मालूम होते हैं, चीनी भाषामे भी इन्ही तीन परिच्छेदोंका 
अनुवाद मिलता है। मिनान्दरन पहिले दिन मठमे जाकर नागसेनसे प्रश्न 
किये, दूसरे दिन उसने महलमे निमन्त्रण कर प्रठन पूछे: 


४-दाशंनिक विचार 

अपने उत्तरमे तागसेनने बुद्धके दर्शनके अनात्मवाद, कम यथा पुनजन्म, 
नाम-रूप (मन और भौतिक तस्व), निर्दाण आईदिकों ज्यादा विशद 
करनेका प्रयत्न किया है। 

(१) अनात्मवाद--मिलान्दरस पहिल बोदोते अनास्मवाद की ही 
परीक्षा करनी चाही। उसने पूछा -- 

(क) “भन्‍्ते (स्वामिन्‌)! आए किस सामसे जाने जाने है? 


“नागसेन , नामसे (मझे) पुकारते हैं किन्तु यह केवल 
ब्यवहारकेलिए सज्ञा भर है, क्योंकि यथार्थम ऐसा कोई एक पुरुष 
(आत्मा) नहीं है।' 


“भन्‍्ते ! यदि एक पुरुष नहीं हे तो कौत आपकी वस्त्र, भोजन 
देता है ” कौन उसको भोग करता है? कौन झील ( -सदाचार )की रक्षा 
करता है? कौन ध्यान, , . .का अम्यास करता है? कौन आर्यमार्गके 
फल निर्वाणका साक्षात्कार करता है ? यदि ऐसी बात है तो न पाप है 
और न पुण्य, न पाप और पृण्यका कोई करनेवाला है . ने करानेबाला 


*. मिलिन्द-प्रइन, २१ (अनुवाद, पृ० ३०-३४) 
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है। ....म पाप और पुष्य ,..के.. फल होते हैं?, .. .यदि 
आपको कोई मार डाजे दो किसी का मारना नहीं हुआ। . . . (फिर) 
नागसेन क्या है? . .क्‍या ये केश सागसेन हैं? ' 

“नहीं महाराज 

“जे शोयें नागसेन हैं? 

“नहीं महाराज 

“में सख, दाँत, चमहझा, मांस, स्नायू, हडड़ी, मज्जा, बक्‍क, हुदय, यकुत, 
कलोसक, पलछीहा, फुएफस, ऑत, पतली आँत, पेट, पाखाता, पिस,, कफ, 
पीब, लोह, पसीना, मेद, ऑसू, चर्बी, रा, सासामलछ, कर्णमल, मस्तिष्क 
नाग्सिन है? 

'नहीं महाराज 

' अब क्या आपका हूप्र (- भौतिक तच्च)  .वेदना, .. .सभा 

सेस्कार या विज्ञान नागसेन है? 

नही महाराज 

तो क्या रूप , , विज्ञान ( >पाँचो स्कथ) सभी एक 

साथ सागसेन है? 

नहीं महाराज  ' 

तो क्या रूप आदिमे भिन्न कोई नागमेन है * 

“नहीं महाराज 

“भन्ते | मैं आपसे पूछते-पूछते थक गया किनलु 'नागसेन' क्‍या है। 
इसका पएला नहीं लग सका। तो क्या तागसेनस केंवल दाव्दमात्र है ” आखिर 
नागसेन है कौत 


'महाराज ' ... क्‍या आप पैदल चलकर यहाँ आये या किसी 
सवारोपर ? 
“भन्‍ले! .. मैं ,..रथपर आया।” 


“महाराज! . . ,तो मुझे बतायें कि आपका 'रथ” कहाँ है? क्‍या 
हरिस [5ईवा) रथ हैं?” 
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“नही भन्‍्ते ! 

“क्या अक्ष रथ है? 

“नही भन्‍्ते ! 

“क्या चक्‍के रथ हैं? 

“नही भन्‍्ते ! / 

“क्या रथका पंजर. .रस्सियाँ. , .लूगाम, 
रथ है?” 

“नही भन्‍्ते ” 

“महाराज ! क्‍या हरीस आदि सभी एक साथ रथ हैं? 

“नही भन्‍्ते ! 

“महाराज ! क्‍या हरीस आदिके परे कही रथ है ? '' 

“नही भन्‍्ते 

“महाराज ! मैं आपसे पूछते-पूछते थक गया, किस्तु यह पता नहीं 
लगा कि रथ कहाँ है? ८ रथ केवल एक छब्द मात्र है। आखिर यह 
रथ है क्‍या ? आप झूठ बोलते हैं कि रथ सही हैं! महाराज! सारे 
जम्बदीप (- भारत) के आप सबसे बड़े राजा हैं; मा किससे डरकर 
आप झूठ बोलते हैं?” 

“भले नागसेन ! मैं झूठ नहीं बोछता। हरीस आदि रथके अवययोके 
आधारपर केवल व्यवहारके छिए 'रथ' ऐसा एक नाम बोरा जाता है।" 

“महाराज ! बहुत ठीक, आपने जान लिया कि रथ क्‍या है। इसी 
तरह भेरें केश आदिके आधारपर केवल व्यवहारकेलिए 'नागसन' ऐसा 
एक नाम बोला जाता है। परन्तु, परमार्थमें 'नागसेन कोई एक पुरुष विद्व- 
मान नहीं है। भिक्षणी बज्याने भगवान्‌के सामने इसीलिए कहा था-- 

जैसे अवयवोंके आधारपर (रथ संज्ञा होती है, उसी तरह (रूप आदि ) 
सस्‍्कंघोंके होनेसे एक सत्य (>-जीव) समझा जाता है। 


१. संयुत्तलिकाय, ५१०६ 


. -भाबुक . 
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(छ)-- महाराज ! जान लेना विज्ञानकी पहिचान है, ठीकसे 

समझ खेला प्रशाकी पहिचान है; और 'जीव' ऐसी कौई चीज नहीं है। 

“अम्ले ! बदि जीव कोई चीज ही नहीं है, तो हम छोगोंमें बढ़ क्‍या है 

जो माँखसे सुपोंको देखता है, कानसे शब्दोंको सुनता है, भाकते ग्रंधोंको 

सुंच्ता है, जीमसे स्वादोंको चलता है, धरीरसे स्पर्श करता है और मनसे 
'पर्मों को जानता है।' 

“महाराज ! यदि शरीरसे भिन्न कोई जीव है जो हम रोगोंके भीतर रह 
आँखसे रूपको देखता है, तो आँख निकाल लेसेपर बड़े छेदले उसे और भी 
अच्छी तरह देखना चाहिए। कान काट देनेपर बड़े छेदसे उसे और भी अच्छी 
तरह सुनना चाहिए। नाक काट देनेपर उसे और भो अच्छी तरह सूँघना 
चाहिए। जीभ काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्वाद लेना चाहिए और 
शरीरकों काट देनेपर उसे और भी अच्छी तरह स्पर्श करना चाहिए।' 

“नहीं मच्ते! ऐसी बात नहीं हैं।” 

“महाराज ! तो हम छोगोंके मौतर कोई जीव भी नहों है।' 

(२) कर्म या पूसर्जन्भ--आत्माके न मानसेपर किये गये भले बुरे 
कर्मोर्की जिम्मेवारी तथा उसके अनुसार परलोकमे दुख-सुख भोगना कंसे 
होगा, मिनान्दरने इसकी (र्चा चलाते हुए कहा। 

“भन्ते | कौन जन्म ग्रहण करता है?” 

“महाराज ! नाम' (: विज्ञान) और रूप हि 

“क्या यही ताम--हूप जन्म ग्रहण करता है? 

“महाराज ! यही नाम और रूप जन्म नहीं ग्रहण करता। मनुष्य 
इस नाम और कूपसे पाष या पृष्य करता है, उस कर्मके करनेसे दूसरा नाम 
रूप जन्म ग्रहण करता है।'' 

“अस्ते ! तब तो पहिला नाम और रूप अपने कर्मोंसे मुक्स हो गया ? '' 

“महाराज ! यदि फिर भी जन्म नहीं ग्रहण करे, तो मुक्त हो गया; 
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किन्सु, चूँकि वह फिर भी जन्म ग्रहण करता है, इसलिए (मुक्त) नहीं हुआ ।” 

४... ,उपमा देकर समझावे। 

9». आसको चोरी '---कोई आदमी किसीका आम चुरा ले। उसे 
आमका मालिक पकड़कर राजाके पास के जाये--राजन्‌ | इसने मेरा 
आम चुराया है।। इसपर वह (चोर) ऐसा कह्टे-- नहीं, मैंने इसके 
आमोको नही चुराया है। इसमे (जों आम लगाया था) यह दूसरा था, 
और मैंने जो आम लिये थे दूसरे है। महाराज | अब बलादे कि 
उसे सजा मिलनी चाहिए या नहीं 7 

४... ,संजा मिलनी चाहिए।'' 

“मो क्यों? 

“भन्से | वह ऐसा भले की कहे, किस्तु पहिटि आमकों छोड़ दूसरे 
हं'की चुरामेके लिए उसे जरूर सजा मिलनी घराटिए।" 

' महाराज ! इसी सरह सनृप्य इस नाम और रूपस पाप या पृष्य 

“करता है। उन कृरशमोंसि दूसरा नाम और रूप जन्मता है। द्साडा 
वह अपने क्मोसि भुकत नहीं हुआ। 

&. “आयका प्रवास---महाराज ! कोर्ट आदमों जाहम आग 
जलाकर तापे और उसे बिना बझाये छोड़कर चला जाय। बढ़ आग किसी 
दुसरे आदमीके खेसकों जला दे... , (पकड़कर राजाके पास ले जातेबर 


वह आदमी बोले--) मैंने इस खेतकों नहीं जलाया।.. वह दूसरी ही 
आग थी, जिसे मैंने जदाया था, और वह दूसरी है जिसमे खेस जला । 
सु्तें सजा नहीं मिलनी चाहिए।' , महाराज ! उसे सजा मिलनी 


चाहिए था मही ? ' 
/ .., मिलनी चाहिए। ,. उसीकी जछाई हुई आगने बढ़ते- 


बढ़ते खेतकों भी जला दिया। रे 
८. “दीफ्फसे आग साधना--महाराज ! कोई आदमी दोया 


अत अडजनननरररनन-क अल जनन->जकनक * 
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सागसेत ] भारतोन वर्झय प्प्णु 


लेकर अपने धरके उपरकते छतपर जाये और भोजन करें) सह दीया जरूता 
हुआ कुछ तिलकॉमें छूग जाये। वे तितके घरको (आग) रूगा दें, और 
बह घर मारे ग्रविको लगा दे। गाँववाले उस आदमीको पकड़ कर कहें-- 
“तुमसे मॉँविमें क्यों आग लगाई?” इसपर वह कहे--मैने गाँवमें आग 
तहीं छगाई। उस दीयेकी आग दूसरी ही थी, जिसकी रोशनी में मैंने भोजन 
किया श्रा, और बह आग वूसरी ही थी, जिसने गाँव जलाया । इस तरह 
आपममे झगड़ा करने (यदि) बे आपके पास आयें, तो आप किधर फंसला 
देंगे ? 

' भस्ते | गाँववालोंकी ओर 

'महारज !' इसी तरह यद्यपि मन्यके साथ एक नाम और रूपका 
लय होला है और जत्मके साथ दूसरा लाम और रूप उठ खड़ा होता है, 
किल्लू यह भी उसीस होता है। इसस्िए वह अपने कमसि मकत नहीं हुआ |” 

(१) विवाहित कस्या--महाराज' कोई आदमी , ,रुपया दें 
एवं छोडटीसों छडकीस विवाह वर, कहीं दूर चला जाये। कुछ बविनोके 
वाद वक् वहुकर जवान हो जाये। तब कोई देखरा आदमी शपया देकर 
उससे जिवाह़ क्र ले। इसके बाद पहिला आदमी आकर कड्रे---'नुमने 
मेरी स्थाकी क्यों सिकाछू लिया इसपर बढ़ ऐसा जवाब दे-- मैंने 
सुम्हारी स्पीकोी नहीं निकाछा। वह छोटो लड़की दूसरी ही थी, जिसके 
साथ तुमने विद्राह किया था और जिसकेलिए रुपये दिये थे। यह सयानी, 
जवान औरत दूसरी ही है जिसके साथ कि मैंने विवाह किया है और जिसके- 
लिए झुपग्रे दिये है। अब, यदि दोनों इस सरह झगरते हुए आपके पास आवें 
तो आप किधर फंसला देंगे?” 

/. .,पहिले आदमीकी ओर।, . (क्योंकि) वही लड़की तो 
बढ़कर सयानी हुई।' 

(घ)-- भत्ने ! जो उत्पन्न है, वह वही व्यक्ति है या दूसरा ?” 
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“न वही और न दूसरा ही। (१) जब आप वहुत वच्चे के 
और खाटपर चित्त ही लेट सकते थे, क्या आप अब इतने बढ़े होकर भी वही 
हैं 

“नही भन्ते अब मैं दूसरा हो गया हूं।” 

“महाराज! यदि आप वही बच्चा नहीं हैं, तो अब आपकी कोई 
माँ भी नहीं है, कोई पिता भी नहीं है, कोई गुरू भी नहीं।. क्योकि 
तब तो गर्भकी भिन्न-भिन्न अवस्थाओकी भी भिन्न-भिन्न माताएं होवेंगी। 

बडे होनेपर माता भी भिन्न हो जायेगी। शिल्प सोखनेबाला (विद्यार्थी) 
दूसरा और सीखवर तैयार (हो जानेपर) . दूसरा होगा। अपराध 
करनेवाला दूसरा होगा और (उमकेलिए) हाथ पैर किसी दूसरेका काटा 
जायेगा। 
भन्‍्ते ! आप इससे क्‍या दिखाना चात्ते हैं? 
महाराज | मैं वचरपनपे दूसरा था और इस सभय बड़ा होकर दूसरा 
हो गया हैं, किन्तु वह सभी मिन्न भिन्न अवस्थाए इस शरौरपर ह! घटनेसे 
एक हीमे ले ली जाती है। 
/(२) यदि कोई आदमी दीया जलावे ता वह रान भर जरहूना रहेगा 
90 
रातभर जलना रहेगा। 
महाराज ! रातके पहिले पहरमे जा दीयकी टेस थी। जया बही 
दूसरे या तीसरे पहरमे भी बनी रहती है? 
“नही, मन्ते | ” 
“महाराज ! तो क्या वह दीया पहिले पहरमे दूसरा, दूसरे और तीसरे 
पहरमे और हो जाता है?” 

“नही भन्‍्ते ! वही दीया सारी रात जलता रहता है।" 

“भहाराज | ठीक इसी तरह किसी वस्तुके अस्तित्वके सिछसिक्तेमे 
एक गवस्था उत्पन्न होती है, एक लय होती है--और इस तरह प्रवाह 

जारी रहता है। एक प्रवाहकी दो अवस्थाओमे एक क्षणका भी अन्तर 


वहासेस | आरतीय रन पु५७ 


नहीं होता; क्योंकि एकके रूय होते ही दूसरी उत्पन्न हो जाती है। इसी 
कारण न (यह) वही जीव है और न दूसरा ही हो जाता है। एक अजन्मके 
अग्तिस विशान (5 जेतना) के लथ होते ही दूसरे जन्मका प्रथम विशान 
उठ खड़ा होता है। 

(४) -- भन्ते ! जब एक नास-रूपसे अच्छे या बुरे कम किये जाते 
है, तो वे कर्म कहाँ ठहरते हैं?” 

“महाराज! कभी भी पीछा नहीं छोड़नेवाली छायाकी भाँति वे 
कर्म उसका पीछा करते हैं।' 

“भन्ते | क्‍या वें कम दिखाये जा सकते हैं, (कि) वह यहाँ ठहरे हैं ? ” 

“महाराज ! ये इस तरह नहीं दिखाये जा सकते। क्पा 
कोई वक्षके उन फलोको दिखा सकता है जों अभी लगे ही नहीं . .?" 

(३) सास और कप--बुद्ध ने विकवके मूल तस्वको विज्ञान ( -नाम) 
और भौतिकतल्व (: -रूप)में बाँटा है, इनके बारेमे मिनान्दरने पूछा-- 


"“भन्‍्ते ! नाम क्‍या चीज है और रूप क्‍या चीज ?' 
महाराज! जितनी स्थृल चीजे हैं, सभी रूप है और जितने सूक्ष्म 
मानसिक धर्म है, सभी नाम हैं। . , दोनो एक दूगरेके आशित है, एक 


दूसरेके व्रिता ठहर नहीं सकते। दोनों (सदा) साथ ही होते है। 
यदि मर्गके पेटमे (बीज रूपमे ) बच्चा नहीं हो तो अडा भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि बच्चा और अडा दोनो एक दुसरेपर आश्चित हैं। दोनों गुक ही 
साथ होते 2ै। यह (संदासे) हाता चला आया है।,. ४ 
(४) निर्वाथ-->मिनानदरते निर्वाणके बारेमे पूछते हुए कहा -- 
“भन्ते! क्या निरोपष हो जाना ही निर्वाण है? 
“हाँ, महाराज! निरोध ( बन्द) हो जाना ही निर्वाण है।. 
सभी ..._.. अज्ञानी विपयोके उपभोगमे लगे रहते हैं, उसीभे आनन्द 
लेते हैं, उसीमे ड्बे रहने हैं। वे उसीकी घारामे पड़े रहते हैं, वार-बार 
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जस्म लेते, बढ़े होते, मरते, शोक् करते, रोते-पीटते, दु ख, बेचेसी और परे- 
जञानीसे नहीं छटते। (वह) दुःख हो वृःखमें पड़े रहते हैं। मद्दाराज ! 
किन्तु ज्ञानी विपषयोके भोग (--उपादान ) में नहीं लगे रहते। इससे 
उनकी तुष्णाका निरोध हो जाता है। उपादानके निरोधसे शरद (+/आजा- 
गमन) का निरोध हो जाता है। मवके मिरोखसे जन्मनां बन्द हो जाता 
है (फिर |) बढ़ा होना, मरता सभी दुःख बन्द ( “-निरुद्ध ) हो 
जाते है। महाराज इस तरह निरोध हो जाना ही निर्वाण है।” . . . . 
४४ ., (बुद्ध) कहां हैं?" 
“महाराज ! भगवान्‌ परम निर्वाणको प्राप्त हो गये हैं, जिसके बाद 
उनके व्यक्तित्वको बनाये रखनेकेलिए कुछ भी भहीं रह जाता . , .।” 
“भन्ते। उपभ्ा देकर समझाओें।” 
“महाराज ! क्‍या होकर-बुझ-गई जरती आगकी लपट, दिखाई जा 
सकती हैं, .?” 
“नही भन्‍्ते ! वह छूपट तो व् गई।” 
नाणसेनने अपने प्रश्नोत्तरोंसे बुद्धके दर्शनसे कोई नई बास नही जोडी, 
किन्तु उन्होंने उसे कितना साफ किया यह ऊपरके उद्धरणोंसे स्पष्ट है। 
यहाँ हमे यह भी स्मरण रखना चाहिए, कि नागसेसका अपना जन्म हिम्दी- 
यूदानी साम्राज्य और सम्यनाके केन्द्र स्यालकोट ( +सागल ) के पास 
हुआ था, और भारतीय ज्ञानके साथ-साथ यूनानी शानका भी परिक्रय 
रखनेके कारण ही वह मिनान्दर जैसे ताकिकका समाधान कर सके थे। 
मिनान्दर और वाग्सेनका यह संवाद इतिहासकी उस विस्तृत घटनाका 


एक नमूना है, जिसमे कि हिन्दी और यूनानी प्रतिभाएं मिलकर भारनमें 
तई विचार-धाराओका आरम्भ कर रही थी। 





१. वही, ३४२१८ (अनुबाद, पृ० ९१) 
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अनीश्वरवादी दर्शन 
दर्शनका नया युग (२००-४००) 
क-आहा परिस्थिति 


(सामाजिक स्थिति )--मौयोके शासनके साथ कुमारी अन्तरीपसे 
हिमारूय, सुवर्भभूमि (ज-्यर्मा)की सीमासे हिन्दुकुश तकका भारत एक 
जासनके सूत्र बंध गया, और इस विशारू साअआज्यकी राजघानों पटना 
हुई। पटना नाम ही पततनसे जिगहकर बना है, जिसका अर्थ होता है अन्दर- 
गाह़, मावका घाट । पटना जिस तरह शासन केन्द्र था, वेंसे हो बह व्यापार- 
का केस्द्र था। यह भी हम बतला चके है, कि किस तरह समघकी राजनीतिक 
प्रधानताके साथ वहाँके सर्वे-प्रिय घर्म---वौद्ध-भर्म---ने मी अपने प्रभावका 
बिस्तार किया। पाटलिपृत्र (पटना) विद्वामोंको परीक्षाका स्थान बन 
गया। यही पाणिनि (४०० ई० पू०) जैसे विद्वान्‌ सुपरीक्षित हो सारे 
भारतमें कीति पाते थे। भिनानदरके गृह तागसेनका पटना (अशीकाराम ) 
में आकर विद्याष्ययनकी बात हम कह चके हैं। इतने बड़े साआज्यमे एक 
भाजकीय भाषा (-मागधी), एक तरहके सिफ्करे, एक तरहके ताप-तोल 
होनेस भारतीय समाजमे एकता आते छगी थी। छेकिन यह एकता भीतर 
नहीं प्रवेश कर सकी, क्योकि देशों, प्रदेशोंके छोटे-छोटे प्रजातंत्रों और 
राजतत्रोंके टूटते रहनेपर भी हर एक गाँव अपने स्वावलबी “प्रजातंत्र के 
खरूपको नहीं छोड़ना चाहता था। 

मौर्य चन्द्रगुप्तते यूनानी शासतको भारतसे हटाया जरूर, किम्तु उससे 
गूनानी भारतसे नहीं हट सके। पंजाबमे उतकी कितनी ही बस्तियाँ बसी 
हुई वीं। हिन्दुकुश पारसे उनका विशाल राज्य शुरू होता था जो कि मध्य- 
एसिया, ईरान, मेसोपोतामिया, क्षुद्र-एसिया होते मिश्र और यूरोप तक फैला 
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हुआ था। सिकन्दरकी मृत्यु (३२३ ई० पु०)के साथ वह कितने ही टुकड़ों- 
में बेंटा जरूर, किन्तु तब भी उसकी शासनप्रणाली, सम्बता आदि एकसी 
थी। मातृभूमि (यूनान) तथा एक दूसरेके साथ उनका व्यापारिक हो नहीं 
सामाजिक, बौद्धिक घनिष्ठ सम्बन्ध था। और मौर्य साम्राज्यके तप्ट होते 
ही यूनानी फिर हिन्दुकुश पार हो यमुना और नमंदाके परश्चिमके सारे 
भारतपर स्थायी तौरसे अधिकार जमानेमे सफल हुए। इस कार्यको सम्पन्न 
करनेवाले यूनानी शासकोमें मिनानदर (१५० ई० पू०) प्रम और प्रथम 
था।' इन यूनानी शासकोके मध्य-एसियाई साजम्नाज्यमे शक, जेट, गुर्जर, 
आभोर आदि जातनियाँ रहती थी, इसलिए पश्चिमी भारतमे यूनानियोके 
शासन स्थापित होनेपर यह जातलियाँ भी आ-आकर भारनभे बसने छूमी, 
और आज भी उनकी सन्‍्ताने पह्चिमी भारतकी आबादीमे काफी संख्या 
रखती हैं। इन जातियोमे शक नो यनानियोके क्षत्रप (उपराज या वाइस- 
राय) होकर मथुरा और उज्-नमें रहते थे, और यनानियाके शासननें उठ 
जानेपर स्व॒नत्र साम्नाध्य कारत अरनेत समझ हुए। ईसाफी पहली 
सदीमे शक सम्राट शतिस्क ६य खारे उल्री भारत और सब्य-एमिया 
सफ्जा शासक था।। शक तीसरी सदी लव गजरात और उज्जैनपर शासन 
करले रहे। आभीर शकाके प्रधान सनायालि तथा छभी-शुभी स्वतेज शमक 
में। बने थे। जायसवालके सतानसपर बपत राजवंश जर्ज या जेट ता। भरन, 
यह तो साफ है कि जिस काहकी आर हम आगे वह रहे है बढ पर्चिमरो 
आनवाली जातियोब' भारतभ भारी सरयाग आर भारतीय बन जानिदय 
समय था। जातियाक साथ नाता सम्यलाओं, नाना विचारोंका भारतमे 
समिश्रण भी हो रहा था। दमी समय (१७० $० प्र०) भारतने गतानी 
ज्योविष्मे-- १२ राशियाँ होरा ( - घटा), फलित ज्योतिषका होडाचकऋ' 
सीखा । गन्धार-मनतिकला हसी कालकी देन है। इसी समय भारतीय 


१. राजधानी बाक्लीक ( बलल् या बास्तर ) ९ २. होडाचक की वर्णमाका 
आरतोय (क-ल-स ... ) नहीं बल्कि यूनानी (अल्का/बीता, गाभा...] है। 
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कार्षापण चौकोरकी जनह यू नाभी सिक्‍कोकी तरह मोल और राजाके वित्रसे 
अंकित बनने छझूमे। बूसानी नाटकोंकी भाँति भारतीय नाटकोका प्रथम 
प्रयास भी इसी समय शुरू हुआ,--उपलूम्य नाटक हेमे अदवधोष 
(५० ई०) से पहिले नही ले जाते। दार्शनिक क्षेत्रमे भी इस कालकी देनोंसे 
आकृतिवाद, परमाणुवाद, विज्ञान-विज्षेष-जातिवाद, उपादान-निभित्त- 
कारण, द्रव्य णपरिणाम-देश-काऊ-वाद हैं, जिनके बारेमे हम आगे कहेगे। 

इस राजनीतिक, अन्तर्जातिक, संस्क्ृतिक उथलू-पुथलके ज़माने 
( (सदी ई०)मे यदि हम मारतीय समाजके आर्थिक बर्गोकी ओर नजर 
दौडाते हैं, तो मालूम होता है---सबसे उपर एक छोटीसी सख्या देशीय या 
देशीय बन गये राजाओ, उनके दरबारियोंकी है, जो शारीरिक श्रम तथा 
उस्पादसके कामकों धृभाकी दुष्टिसे देखते हैं। जनताकी बड़ी समस्या 
इनकेलिए अच्छे-अच्छे खाने अच्छे-अच्छे कपड़े देती है, रहनेके लिए बदे- 
बड़े महल बनाती है, देश विदेशसे अधिकारपर संकट उपस्थित होनेपर 
सैनिक बन, हथियार उठा, उनके लिए अपना खून बहाने जाती है। और 
परिणाम ?->जाजकी भांति शिकार मारकर फिर मालिकके हाथकी 
सॉकलम वबना--फिर वही खून-पसीना एरू कर मिहनत कर प्रभुओके 
आगे--विलासकी सामग्री उपस्थित करना और खुद पेटके अन्न और तनके 
कपड़े बिना मरता। 

इस शासक जमातके बाद दूसरों जसात थी धर्माचायों भाँडों और 
घू्तोंकी, जिनका काम था सामाजिक व्यवस्थाको विश्वुखलित होनेसे रोकना, 
लोगोंको अ्रममे रखे रहना, अर्थात्‌ ' दुनिया ठगिए मकक्‍्करसे। रोटी खाइए 
थी शक्‍्करसे।” इस जमातके आहार-विहारके लिए भी उसी परिश्नमी 
भूखों मरती जनताकों मेहनत करना पड़ता था। 

तीसरी जमात व्यापारियोकी थो, जो कारीगरोंके मालकों कम दामपएर 
खरीद और ज्यादा दामपर बेंचते देश-विदेदामे, जल-स्वछू मार्गसे व्यापार 
करते थे या सूदपर रुपया लगाते थे, और जिनकी करोडोको सम्पत्तिकों देख- 
कर राजा भी रहक करते ये। 

३६ 


५६२ बर्शोन-विग्दर्शन [ अध्याय १६ 


इन तीन कामचोर शोषक जमातके अतिरिक्त एक और जमात 'ससार- 
त्यागियो” की थी, जो अपनेको वर्गोसे ऊपर निष्पक्ष, नि्लॉभ सत्यान्वेषी 
समझते थे। इनसे उस बहुसंख्यक कर्मीवर्गकको क्या मिलता था? ससार 
झूठा है, संसारकी बस्तुए झूठी है, इसकी समस्याएं झूठी हैं, इनकी ओरसे 
आँख मूँदना ही अच्छा है; अथवा धनी गरीब भगवानके बनाये है. कर्मके 
सेवारे है, उनके भोगोंकेलिए ईर्ष्या करनेकी ज़रूरत नहीं; सनन्‍्तोष और 
धैर्यसे काम लो, जिन्दगी ही भर तो दु ख है। गोया इस जुमासका काम था, 
अफीसकी गोलियोंपर गोलियाँ खिलाकर घन-उत्पादक निर्षन वर्गकों 
बेहोश रखना। साथ हो इस “संसार त्यागी” कर्मकों भी खाना, कपड़ा, 
मकान--और बाजोंकेलिए वह राजाओसे कम खर्चीका नहीं--चाहिए, 
जिसका भी बोझ उसो श्रम पिसे जाते वर्गपर था। 

यह तो हुई कामचोर वर्गंडी बाल। कमकर बर्गका क्‍या काम था, 
इसका दिग्द्भन कामचोर वर्गके साथ अभी कर चके हैं। छेफिन, उनकी 
मुसीबसे वही खतम नहीं होती थी। उनमे काफी सस्या ऐसे इजी-युरुपोकी 
यो, जिनका अवस्था पशजासे बेहतर न थी। दूसरे सौदोको भौति उनकी 
खरीद-फरोख्त होती थी। ये दास-दासी मनृष्यसे पथ होने तो 2 वक्नार 
था, क्योक्ति उस दक्‍त इसका अनुभव भी तो पशुओं जैसा होता । 

उस वक्‍लतके दार्शनिकोने ब्रद्मा और लिर्वाण सककी उड़ान रागा, 
आत्मा-परनात्मा तकका सूक्ष्म विकलेषण किया, किन्‍लू सदथ सैंकड़ा जनसाके 
पशुवत्‌ जीवन, उसके उत्पीड़न और शझोयणफे बारेम इससे अधिक नहीं 
बतलाया, कि यहु अवश्य भीवलव्य है। 


ख-ददान-विभाग 

विक्रम मंवत्‌ (५७ ई० पए०), ईसवी सन्‌ या शक सवत्‌ (9८ ई० ) के 
शुरू होनेके साथ तीन शलाब्दियोंके विचार-संघर्धोकी धुन्ध फटने लगती 
है, और उसके ब्रीचसे नई धारा निकलती है। पेशावरमे जो इस वकत 
भआरतके महान्‌ सम्राट कनिध्ककी राजबानी ही नहीं है, बल्कि पूरक 
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(चीन), परिचम (ईरान और यूनान) तथा अपने (भारतके) विचारोंके 
सम्मिक्षणसे वैद्य हुए नये प्रयोगकी नाप-लोछ हो रही है। अश्यघोष 
संस्कृत काव्य-गगनमे एक महाल्‌ू कवि और नाट्यकारके #पमें आते 
हैं। इसी समयके आसपास गूंगाढ्य अपनी बुहत्कवा लिखते हैं। चरक 
एक परिष्कृत आयुर्वेदका सम्पादन करते हैं। बौद्ध समा बुला अपने त्रिपि- 
टकपर सेये भाष्य (ज>््विभाषा) तैयार करवाते हैं ।--उनके दर्शनमें 
विज्ञानवाद, शून्यवाद, बाह्यार्थथाद (>-सौत्रान्तिक), और सर्वार्थवादकी 
दाशनिक घाराएँ स्पष्ट होने लमतो हैं। लेकित इस वकक्‍सकी कृतियाँ इतनी 
ठोस ने थी, कि काऊके धपेडोसे बच रहतीं, ने वह इतनी लोकोत्तर थीं कि 
धार्मिक लोग बड़ी चेधष्टाके साथ उन्हें सुरक्षित रखते। 

दर्शनका नया युग तामार्जुनसे आरम्भ होता है, इस कालके दर्शनोमे 
कितने ही ईहश्व रवादी हैं और कितने ही अनीह्वरवादी, विष्लेषण करने- 
पर हम उन्हें इस रूपसे पाले हैं -- 


दर्शन 


|... है। 
भनीश्वरवाद ईश्वर्वाद 
| ६ 0४. 


| 


ब द्विवाद ग्याद्ाद दाब्यवाद बद्धियाद रहस्थयवाद दाब्दवाद 


| (जैन) (मीमासा) (न्याय) (योग) (वेदान्त 


अनात्मबाद आत्मवाद 
72 (बशेपिक) 
2 आय आप 
भौनिकवाद अभोत्तिकवाद 
(चार्बाक ) (बौद्ध) 
सर्वार्थ बाधह्यार्थ विज्ञान शून्य 


(सर्वास्तिवाद) (सौजास्तिक) (योगाचार) (माध्यमिक) 
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अनोदवरवादी वर्शत 
६१-अनात्म-भौतिकवादी चार्वाक-दर्शन 


चार्वाक दर्शनका हम पहिले जिक्र कर चुके हैं। बुधकालके बाद 
चार्वाक दर्धनके विकासका कोई क्रम हमे नहीं सिलता। साथ हो यह भी 
देखा जाता है, कि उसकी तरफ सभी शका और धुणाकी दृष्टि से देखते हैं। 
अब पायासीकी तरह अपने भमौतिकवादकों छोडनेसे भी शर्म महसूस करने- 
की तो वात ही अलग, लोग चार्वाक शब्दकों गाली समझते हैं। इसका 
यही अर्य हो सकता है. कि जिनके हिलकेलिए परलोकवाद, ईश्वरवाद, 
आत्मवालका खडन किया जाता था, वह भी विरोधियोके बहकावेमे इतने 
आ गये थे, कि अब्र उधर ध्यान ही देना पसन्द नहीं करते थे। तो भी 
इनके जिन विचारोके खड़नकेलिए विरोधी दार्भनिकोने उद्घुत किया 
है, उसमे मालम होता है, कि अन्तहिल होते मी इस वबादने कुछ चेप्टा 
जरूर की थी। यहाँ सक्षेपमे हम इन भारतीय भौतिकवादियोके विचारोकों 
रखते है -- 

१. चेतना (>जीव)--जोवकों चार्वोक मौतिक उपज मात्र 
मानते है -- 

“वूथितवी, जल, हवा, आग यह चा* भत हैं। (इन) चार मृतोंगे चंतन्य 
उत्पन्न होता है. जैसे (उपयोगी सामग्री)... से झराधकी शक्ति । 

२. अन-ईश्वरवाव--सृप्टिके निर्माताकों आवश्यकता नहीं, इसे 
बतलाते हुए कहा है -- 

अग्नि यम, पानी ठंडा, और हुवा झीत-स्पर्शवाली। 

यह सत्र क्‍्सिने चित्रित किया ? इसलिए (इन्हें) स्वभाव (से ही 
समझना चाहिए)।”' विद्वकी सृष्टि स्वभावसे ही होती है, इसके 


पुप्ड 


१ सर्बदान-संप्रह; “कायादेश ततो शा प्राथाभानाक्षणिष्ठितातू। 
युक्त आवत इत्वेलत्‌ कम्फसाइकतरोदितम्‌ पं 
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लिए कर्ताको दूंड़ना फूल है--- 

“कॉँटोमे तीखापन, मृगों या परक्षियोंमिं विजित्रदा कौन करता है ? 
यह (सब) स्वमावसे ही हो रहा है।”' 

३. लिव्याविध्वास-लंडत--मिथ्या विश्वासका खंडन करते हुए 
लिखा है--- 

“ज स्वर्ग है, न अपवर्ग, मे परलोकर्में जानेबाला आत्मा। वर्ण और 
जाश्रम जादिकी (खारी) करियाएँ निष्फुल हैं। अश्निहोत्, तीनों वेद, . . . . 
बूद्धि और पौरषसे जो हीन हैं, उन छोगोंकी ओोविका है।. . . . 

“यदि ज्योतिष्ठोम (यज्ञ) में मारा पश्‌ स्वर्थ जायेगा, तो उसके 
लिए यजमान जपने बापकों क्‍यों नहीं मारता ? आड्ध यदि मत प्राणियों- 
की हुष्तिका कारण हो सकता है, तो बाजापर जआानेबाले ब्यक्सिको पायेग- 
की जिस्ता व्यर्थ है। मदि यह (जीव) देहते सिकलकर परसखोक जाता 


मृतक जाड़ (आदिकों) भ्राह्मणनि जीविकोपाय बनाया है।' 

४. पेशकल-लेराम्म-संशम--- विषयके संसर्तसे होनेबाला सुख दुःखसे 
संयुक्त होनेके कारण त्याज्य है, बह भूखोंका विचार है। कौन हितार्थी 
है जो सफेद घढ़िया चायसबाडे शामकों तुष («आुही)से लिपटी होनेके 
कारण छोड़ देवा ? 


६ २-अनात्म-अभोशिकथादों थौद्ध-द्शन 


१. बौड़ जालजिक संग्रदाय--बुद्ध आत्मवादके सख्त विरोधी थे, 
फिर साथ ही वह मौतिकवादके सी खिलाफ थे, यह हम बतला चुके हैं। 
भौयकि शासनकालके अस्त तक मगध ही नौद्ध-बर्मका केन्द्र था, किन्तु 
साआाज्यके पघ्यंसके साथ बोड़ बंका केम् भी कमसे कम उसकी 


१. शॉस्एकारिकाकी भध्टरगतति। 
२. शर्ववशोगसंसहु (जार्याक-वर्शन) 
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सबसे अधिक प्रभावशाली शाखा (निकाय )---पुरवसे पश्चिमकी ओरकों 
लेनेपर हटने रूूगा। इसी स्थान-परिवत्तनमे सर्वास्ति वाद निकाय 
मगधसे उरुमुड पर्वत (॑गोबर्घन, मथुरा) पहुँचा, और यवन-शासन 
कालमें पंजाबमें जोर पकड़ते-पकडते कनिष्कके समय ईसाकी पहिली 
सदीके मध्यमे गधार-कश्मीर उसके प्रधान केन्द्र बन गये। यही जगह 
थी, जहाँ बहू यूनानी विचार, कला आदिके सपर्ंमे आया। अक्षोकके 
समय (२६९ ई० पू०) तक बौद्ध धर्म निम्न संप्रदायोंमे बट चुका था --- 








बुद्धधर्म 
पर पड कमल 
महासाधिक स्थविरवाद 
अपील मत कल हा 
0२० ३ | 
हज की ाइगे मही शासक ब्‌ जिपुत्रक 
३७४ दिल (वात्सीपुत्रीय ) 
| । | | 82262 
प्रजप्तिवाद_ बाहुलिक सर्वास्तिवाद धमंगृष्तिक | | ) .... | 
(बाहुश्रतिक) ..| ध्ट् | ट 
काश्यपीय कि प्‌ 
प्र 4 छः 
अैत्यवादी साक्रान्तिक ि 


। 
सूजवादी (सोत्रान्तिक। 


अर्थात्‌--बुद्धनिर्वाण (४८३ ई० पू०) के बादके सौ वर्षो (३८० ई० 
पू०) में स्थविरवाद ( “चवबृद्धोके रास्सेवाले) और महासाधिक जो दो 

* देखो तेरी “'पुरातस्व-नि्ंभावली”, १० १२१ (और कथावत्यु- 
अट्दकयणा। मं। | । 
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निकाय (“ूसप्रदाय) हुए थे, वह अगले सवा सौ वर्षोमि बंटकर महा- 
सांधिकके छे और स्थविरवादके बारह कुछ अठारह निकाय हो गए-- 
सर्वास्तिवाद स्थविरवादियोंके अन्तर्गत था। इन अठारह निकायोके पिटक 
(सूत्र, विनय, जभिषरमं ) भी थे, जो सूत्र और विनयमे बहुत कुछ समानता 
रखते थे, किन्सु अभिषर्म पिटकमें मतभेद ही नहीं वल्कि उनकी पुस्लकें भी 
मिन्न थी। स्थविरवादियोने इन प्राचीन निकायोमेसे निम्न आठके कितने 
ही मतोका अपने अभिधमंकी पुस्तक 'कथावत्थु' मे खड़न किया है-- 
महासाधिक, गोकुलिक, काश्यपीय; भद्रयाणिक, महीशासक, वात्सी- 
पुत्रीय, सर्वास्तिवाद, सास्मितीय । 
कथावत्थक्रो अशोकके गुरु मोगालिपुल सिस्सकी कृति वलछाया 
जाता है, किल्तनु उसमे वणिल २१४ कयावस्तुओं (>-वादके बिपयो) में 
सिर्फ ३ उन पुराने निकायोगसे सवब रखते है,' जो कि मोग्गलिपुल निस्सके 
समय तक मोजूद थैं--जअर्थात्‌ उसका इतना ही भाग मोग्गलिपुलका 
बनाया हो सकता है। वाक़ी “'कयावस्तु” अशोकके वादके निम्न आठ 
निकायास सवध रखती है -- 
) अन्चक, (+) अपरशैलीय, (३) पू्रणेलीय (४) राजग्िरिकर, 
(५) सिद्धार्थंक, (६) वैरुल्यवाद, (39) उसरापधक, (८) हेलुवाद। 
२. बौद्ध दार्शनिक संप्रदाय--इन पूराने निकायोके दार्शनिक 
विचार मे जानतेकी जरूरत नहीं, क्योंकि बह दिग्दर्शन' के केवरसे बाहर- 
की बात है, किलु इसला स्मरण रखना चाहिए कि वौद्धोके जो चार 
दार्शनिक संप्रदाय अ्सिद्ध है. उनसे (१) सर्वास्तिवाद और (२) सौता- 
न्निक दर्भन सो पूराने अशारह तलिकायास सवध रखते थे, बाकी (३) 
योगाचार और (४) माध्यमिक अठारह सिकायोसे बहुत पं.छे ईसाकी 
पहिली सदीमे आदिम रूपमें आए। इनके विकासके क्रमके बारे हम 
महारान बौद्ध धर्म को उत्पत्ति में लिख चके है। महायाधिकोमें 


कट जलन + 


१. देखो बहीं, १० १२६, टिप्पणी भी । 
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एक निकायका नाम था चेत्यथाद, जिनका केन्द्र आन्भ्र-साम्राज्यमें 
धान्यकटकका महाचैत्य (>-महास्तूप) था, इसीसे इनका नाम हो चेत्य- 
वादी पठा। आन्श्न साज्ाज्यके पच्छिमी भाग (वत्तमान महारशपब्द्र )मे 
साम्मितीय निकायका जोर था। इन्हीं दोनों निकायोसे आगे अलकर 
महायानका विकास निम्त प्रकार हुआ-- 


ई० पू० ३ सदी साम्मितीय--चैत्यवादी (महासाधिक ) 


अन्पक (>-आन्ध्रवाले 


) 
किलो उकललक कम, 
ई० पूृ० १ सदी वैपुल्थ 0 हक अं सर सिद्धाशक 
| | | 
नजययण- पाया 5 


4 
ईसवी ? सदी अहायान 


योगाचारका जबर्दस्त समर्थक 'लकावनार-सूत्र” वेपुल्यवादी पिटकसे 
संबंध रखता है। नागाजुनके साध्यमिक (<>श्स्य ) वादके समर्थनमे प्रशापार- 
मिताएँ तथा दूसरे सूत्र रचे गये, किन्तु नासार्जुनकों अपने दर्शनकी पृष्टिक 
लिए इनकी जरूरत न थी, उन्होंने ती अपने दर्शनकों प्रतोश्य-सम्त्पाद 
(“विच्छिन्न -प्रवाहरूपेण उत्पलि) पर आधारित किया था। 

कथावत्थुके “अर्वात्ीन” निकाोमें हमने उ्तरापपक और हेतुबाद- 
का भी नाम पढ़ा है। उस्तरावधकू कइमीरजाधारका निकाय था इससे 
सन्देट नहीं। किन्तु हेलुबाशके स्थानके बारेमे हमे मालम नहीं। अफलाल॑के 
विज्ञानवादको प्रतीत्य-समृत्पादसे जोड़ देनेपर बहू आसानीसे योगाचार 
विज्ञानवाद बन जाता है, किन्तु अभी हमारे पास इसमे अधिक प्रमाण नहीं 
है, कि उसके दार्शनिक असगका जन्म और कर्म स्थान पेशावर (गंधार) था। 
तागार्जुनके बाद बौद्धदर्शनके विकासमें सबसे अवर्दस्त हाथ असंग और वसु- 


अनन्‍ना+-नन+-+ननानन नमन ज>ननमनणम गण 


१. षहों, पृ० १२७ 
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बंधु इन दो पठान भाइयोंका था। नागाजुनसे एक पाताब्दी पहिलेके जबर्दस्त 
बौद्ध विजारक अश्वचोषको यदि हम लें, तो उसका भी कर्मक्षेत्र पेशावर 
(मंधार) ही मारूम होता है। इससे भी बौद्ध दर्शलपर यूनानी प्रभावका 
पढ़मा जरूरी माझूम होता है। अध्यधोषकों महायानी अपने आचार्यो्मे 
झामिल करते हैं, और इसके सबृतभें महायानश्रद्धोत्पाद' ग्रंथकोी उनकी 
कृतिके तौरपर पेश करते हैं; किन्तु जिन्होंने “बुद्धचरित', “सौन्दरानन्द”', 
“सारिपुस-प्रकरण” जैसे काव्य वाटकोंकी पढ़ा है, तिब्बती भाषामे अनूदित 
उनके सर्वास्तिवाद सूश्रॉपर व्याख्याएँ देखी हैं, और जो “सर्वास्तिवादी 
आजचायों” को जैत्थ बनाकर अधित करनेशाले तथा ज्िपिटककी व्यास्या 
(“विभाषा” ) के लिए सर्वास्तिबादी आधभार्थोकी परिषद्‌ बुानेबाले महा- 
राज कनिध्कपर जिधार करते हैं, बह अश्यवोषको सर्वास्तिवादी' स्थविर 
छोड़ दूसरा कह नहीं सकते। 

जस्तु ! बूगानी तथा शक-कालके इन बौद्ध प्राचीन निका्बोपर शादि 
और रोपनी डाली जा सके; तो हमें उन्हींके महीं, मारतीय दक्षतके एक 
भारी विकासके इतिहासके बारेमें बहुत कुछ मालूम हो सकेगा। किन्तु, 
लीनी तिव्बती अनुवाद, तथा भोवीकी मश्मूमि हमारी इस विषममें कितनी 
मदद कर सकती हैं, यह आयेके अनुसस्धानके विषय हैं। अभी हमें इससे 
ज्यादा नहीं कहना है कि मारतीय और बूनानी शिचचारधाराका जो समागर 
गषारमे हो रहा था, उसमें अस्यथोद् अपने जाधुतिक हंगके काब्यों और 
साटकोंकों ही नहीं बल्कि सदीन दर्शनकों भो बनालसे मिलानेवाली 
कडी थे। उनसे किसी तरह मागार्जजका सबंध हुआ। फिर नायाजुनने 
बह दर्शन-चऋपतर्सन किया, जितने भारतीय दर्शनोंको एक अभिनव 
युव्यवस्थित रूप दिया। 


है. भोइ-सह (सिव्यत) में सुरक्तित एक संस्कृत ताउ-पत्रकी पुस्तककी 
दुण्पिकानें अश्यधोयको शर्वास्सियादी निशु सी शिखा मिला है। (बेजो 
3. 8. 0. ४. ६. में गेरे प्रकाशित सूजीषभोंको ) । 
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३. नागार्जुन (१७५ ई०) का शून्यवाद (१) जीवन--तागा- 
जैनका जन्म विदर्भ (वरार) में एक ब्राह्मण के घर हुआ था। उनके 
वाल्यक्े बारेमे हम अबुमान कर सकते है, कि बहू एक प्रतिभाशाली 
विद्यार्थी थे, ब्राह्मणोके पग्रयोका गम्भीर अध्ययन किया था। मिक्षु 
बननेपर उन्होंने बौद्ध ग्रथोका भी उसी गभीरताके साथ अध्ययन 
किया। आगे चलकर उन्होंने श्रीपर्वंत ( --नागार्जुनीकोड़ा, गुस्टूर) को 
अपना निवास-स्थान बनाया; जो कि उनकी खझरूयाति, तथा समय 
बीतनेके साथ गई जानेवाले पँवारोके कारण सिद्ध-स्थान बन गया। नागा- 
जन वैद्यम और रसायन शास्त्रके भी आचवाय बताये जाते हैं। उनका 
' अप्टागहदय” अब भी निब्बतके वैद्योकी सबसे प्रामाणिक पुस्तक है। 
किन्तु नागार्जुतकी सिद्धाई तथा लत्र-मत्रके जनाने बढ़ानेकी बातें जो हमें 
पीछेके बौद्ध साहित्यमे मिलती हैं, उनसे हमारे दार्शनिक नागार्जुनका 
कोई सबंध नहीं। 

नागार्जुन आन्ध्रराजा गौतमीपूत्र यजञश्नी (१६६-१९६ ई०) के सम- 
कालीन थे, विन्टरनिट्ज़' का यहू मत यक्लियक्त सालम होता है। 

तागार्जुनके नामसे बेस बहुतसे ग्रथ प्रसिद्ध है, किन्तु उनकी असली 
कूलियाँ है -- 

(१) मा-यमिककारिका, (२) बकितिपठिका, (३) प्रमाणविध्वसन, 
(४) उपायक्रौशल्य [०१ विम्रख््यावसनों। 

इसमे शसिक्त दो +टिटी और पावढ़ी 2॥ मछझे सरकृतमे उपलब्ध 


दा्शनिक विजश्ञार>-वा्गार्जतव बिग्न” व्यावलंतीशसे विरोधी 


पु 
/ 
खड़न ह२क वे अध्क नस्ल-सारस उलट वस्लु-झल्यता--अस्नु औके 


५ 


१ ही/स सा फितादाय शिल्वाप्ाल, ६०७), व, 99. 3460-48. 
में लगाया ताल कला जात॑ एजाकडड रिकस्यारी $00₹0४, 
का, ४०. उपचघा।ता में मेरे हारा संपादित। 
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भीतर कोई स्थिर तत्त्व नहीं, वह विच्छिन्न प्रवाह मात्र है--सिद्धि की है। 

(क) शुन्यवा--नागार्जुनको कारिका शैलोका प्रवर्त्क कहा जाता 
है। कारिकामे पद्मकी-सी स्मरण करने, तथा सूतकों भाँति अधिक बातोको 
थोड़े दाब्दोमे कहनेकी सुविधा होती है। कमसे कम नागार्जुनके तीन ग्रथ 
(१, २. ५) कारिकाओंमें ही हैं। “विद्रदृव्याव्तनी' में ७२ कारि- 
काएँ है, जिनमें अन्तिम दो माहात्म्य और नमस्कार इलोक हैं, इसलिए 
मूलग्रथ सत्तर ही कारिकाओका हुआ। वह शून्यतापर है, इसलिए जान 
पड़ता है विग्रह-ब्यावर्तनका ही दूसरा नाम झुन्यता सप्तति” है। इन 
कारिकाओपर आचार्यने स्वय सरल व्याख्या की है। 

नागार्जुतने ग्रंथके आदिम तमस्कार एइलोक और ग्रथ-प्रयोजन नहीं दिया 
है, जो कि पोछेके बौद्ध अओौद्ध ग्रंवोंमे स्वेमान्य परिप्राठीमी बन गई देंखी 
जाती है। नागार्जुनने 3१वी कारिकामे वस्यताका माहात्म्य बतलाते हुए 
छिला है --- 

' जो इस शूत्यताको समझ सकता है, वह सभी अर्थोकों समझ रूकता है। 

जो दस्यताकों नहीं समझला, वह कुछ भी नहीं समझ सकता; 

इसकी वब्यासपाण आवचायने बनलछाया है कि जो झन्यता को समझला 
है वह प्रटख प-ममत्पद । विच्छिन्न प्रवाहरे तौरचर उत्पत्ति) को समझ्ष 
सकता है प्रती यन्‍ममचाद समझनेताला चारा आर्यन्षत्थोंकों समझ सकता 
हैं। घाटा 0पाजणा समझतहपर उसे तष्णा निरोष । लिवॉण)ो आदि 
पदावा ह : मे 2) सकती है। परहाना-समाधाद जाननंवारा जान सकता 
है कि सदा धर्म है बया घर्मका हतु और कद धर्मणा फच टै। बह जाने 
सकता # ॥ अबर्थ, जपरमं-जु जमे पल कया हैं, कलश [वचितमल!), 
क्लेश-ट तु, फलेश-अस्तु क्या है। जिसे यह सत्र माहूम है बढ़ जान सकता हैं 
कि क्या है सुगति था दुर्गति, क्या है सुगति-दुर्गलिस जाना, क्या है सुगति- 


-> 





१. “प्रभवति लव वाम्यलेय पस्य प्रभवन्ति तस्य सर्वार्चा:। 
प्रभवति न तत्य किचित न भवति शून्यता यस्य।। 


५जर इसम-विध्यर्सशण [ अध्यावथ १६ 


दुर्गतिग्ें आानेका मार्ग, क्या है सुगति-दुर्गेशिसे लिकलना तथा उसका उपाय । 

झुन्दता से नायार्जुनका अर्थ है, प्रतीत्य-समृत्वाद'---विश्व और उसकी 
सारी जड़-चेतन बस्तुएँ किसी मी श्थिर अचल तत्व (आत्मा, द्रथ्य आदि ) 
से बिलकुल लुन्य हैं। अर्थात्‌ विश्व घटनाए हैं, बस्तु समूह गहीं। अआचायेंने 
अपने भ्ंथ की पहिली बीस कारिकाओंमें पूर्वपकीके आक्षेपोंको विया है, और 
ब्रथके उत्तराडसे उसका उत्तर देते हुए शून्यताका समर्थन किया है। स्ोपमें 
उनकी तकंप्रणाली इस प्रकार है --- 

पूर्थकएक्-- (१) बस्‍्तुसारसे इन्कार---अर्थात्‌ शृन्यकाद ठीक नहीं है, 
क्योंकि (;) जिन झब्दोंकों तुम बुक्तिके तौरपर हस्तेमारू करते हो, 
वह भी शून्य--अ-सार---होंगे (४) बदि नहीं, तो तुम्हारी पहिली बात-- 
सभी वस्तुएं सूस्य हैं--क्ूठी पड़ेमी; (४7) शूम्वताको सिद्ध करनेकेलिए 
: कोई ब्रमाण नहीं है। 

(२) श्री भाव (--बस्तुएँ) वास्तविक हैं; क्योंकि (६) अच्छे द्रेके 
भेरको सभी स्वीकार करते हैं; (६) जो वस्तु है नहीं उसका नाम ही नहीं 
भिलता; (+४) यास्तकिकताफा असियेष मुफ्तिसिद्ध नहीं; (४५७) प्रति- 
वेष्यकों भी शिडध नहीं किया जा सकता। 

उपसरफका--- (१) श्रणी मानों («वत्ताजों) की शूम्वता या पतीत्य 
समुत्याद ( «विव्विलष प्रयाहके रूपने उत्रति ) सिद्ध है; क्योंकि (;) विश्म- 
की अवाश्सविकताका स्वीकार, शुम्दता शिडद्धान्तके विरद्ध नहीं हैं; (5) इस- 
लिए बह हमारी अशिक्षाके विरद्ध नहीं; (5) जिन प्रभाजोसे भा्ोकी 
वास्तविकता सिद्ध की जा सकती है, उन्हींको सिडध नहीं किया जा सकता--- 
(2) मे प्रमाण दूसरे प्रमाणसे खिड किया जा सकता क्योंकि ऐसी अवस्था 


१. जिश्हृब्याकर्सणी २२-- इह हि थः अतोत्य जायानां भाव: सा 
झुध्यता। कस्मात्‌ ? नि: श्वभायत्यात्‌ । ये हि प्रतीर्य सभृत्यत्षा भाषास्ते 
मे शस्थभाव! मजप्ति स्थभावाभायात। फर्माद ? हेतुप्रत्मवापेकत्वात। 
दि हि स्वभाषतों जाया जवेजु:। प्रत्यास्यायापि हेतुप्रत्ययं भबेव: 


सातवां ] भारतीय दर्झन ५७३ 


में वह प्रमाण नहीं प्रभेय (+-जिसे अभी प्रमाणसे सिद्ध करना है) हो 
जायगा; (9) वह आगकी भाँति अपनेको सिद्ध कर सकता है; (८) 
ने बह प्रभेयसे सिद्ध किया जा सकता है, क्‍योंकि प्रमेय तो खुद हूँ। सिद्ध नहीं, 
साध्य है; (0) न वह संपोग ( + इत्तिफाक) से सिद्ध किया जा सकता 
है, क्योंकि संयोग कोई प्रमाण नहीं है। 

(२) भावों (सूसमलाओं ) को शून्यता सत्य है; क्योकि (4) यह अच्छे 
बुरेके भंदके खिलाफ नही है, वह भेद तो स्वयं प्रतीत्य-समुत्पादके कारण 
ही है। यदि प्रतीत्य समृत्पादकके आधारपर नही बल्कि स्वत परमार्थ रूपेण 
अच्छे ब्रेका भेद हो, तो वह अचल एकरस है, फिर ब्रद्भाचर्ये आदिके अनुप्ठान 
द्वारा ३ ब्छानुकूल उसे बदला नहीं जा सकता, (॥) भृन्यता होने पर नाम 
नहीं हैो। सकता, यहे भी रूयाल गलत है, क्योकि तामकों हम संदमत नहीं 
असदुभत मानते है। सत ( +स्थिर अविकारी, वस्तुमार ) का ही नाम हो, 
अ-मनूका नहीं, यह कोई नियम नहीं, (॥3) प्रतिषेध् नढ़ों सिद्ध किया जा 
मकता यह कहना गलत है, क्योकि अप्र तिपेषको सिद्धकों करनेके लिए प्रमाण 
आदिकी जरूरत पढड़ेगी। 

अक्षपादक स्यायसूजका प्रमाण-सिद्धि प्रकरण तथा विग्रह-व्यायतिनों 
एक हैं। विषसके पक्ष प्रति-पक्षम है। हम जन्यत्र बलला चुके हैं, कि अक्ष- 
पांदते अपने स्थायसूतमे नागार्जनक उपरोक्त मतका खड़न किया है। 

पुस्तककों समाप्त करते हुए नागार्जुनने कहा है-- 

"जिसने शून्यता प्रतीत्य-समृत्याद और अनेक-अर्थोवानटी सध्यमा प्रति- 
वद (ज्ज्वीचके मार्म ) को कहा, उस अप्रतिम ब़कों प्रणाम करता हूँ। 


१. बिग्रहब्धावर्शनोकोी ममिका (7६८८) में हम बलला आये है कि 
अकपादने भायाजमके इसी मतका खंडन किया है। 
२ बि० व्या० ७२-- 
“हः शस्यतांप्रभोत्यप्तमु त्याद भष्यमा प्रतिषदसनेकार्था । 
मिजयगाद प्रभभामि तमप्रतिमसंद दम ।/ 


घ््ज्ढ वर्होन-दिप्दर्शोन अध्याय १६ 


(०) प्रसाण-विध्वंषभमे नागार्जुनने प्रमाणवादका खंडन किया है, 
नागार्जुन प्रमाणवादका खंडत करते भी परमार्थके अ्ंगें ही उसका ख्डन 
करते है, व्यवह्ार-सत्यमे वह उससे इन्कार नहीं करते। लेकिन प्रमाण 
जैसा प्रवल खडन उन्होंने अपने ग्रयोगे किया, उसका परिणाम यह हुआ कि 
माध्यमिक दर्शन व्यवहार-सत्यवादी वस्तुस्थितिपोषक दर्शन होनेकी जगह 
सर्वध्यंसक नास्तिवाद बन गया'। ढप्रमाण-विध्वसल” में अक्षपादकी 
तरह ही प्रमाण, प्रमेय, आदि अठारह पदार्थोका संक्षिप्त वर्शन है। इसी 
तरह उपाय-कौशत्यमे भी शगास्त्रार्थ-सबधी बातो--निप्रढ़-स्थान, जाति 
आदि--के बारेमे कहा गया है, जो कि हमे अक्षपादके सूत्रोंमे भी मिलना है । 
उपाय-कौशल्यका अतवाद चांर्नी-भाषामें ४७२ ई० में हुआ बा। इनके 
बारेमे हस यही कह सकते है कि अनुथापियोसेस किसीन दृल“४ ग्रवस 
लेकर इसे अपने आचार्यत्षे ग्रवसे जोड़ दिया है। 

(ख) माध्यमिक-कारिकाके विचार--दर्शनकी दीडिस नत्यार्नका 
क्र्तियाम विदग्रह-ध्यावसं नो आर साध्यभिक-कारिकाका है स्वाश हज है। 
नसागार्जुनका शन्‍्यतासे अभिष्नाय है, प्रतीत्य-समत्याद एम हे विब 
व्यावर्ननी' में देख आये है। नागार्जुत परत्य समत्तादरे दा 4॥। एल 
है--- ( १॥ प्रत्यय (-हेसू था कारण ) से ड्पयल सभी बस्तर! प्रवाध्य 
समुत्पन्न है का अर्थ है, सभी वस्लुएई अपनी उन्पत्तिमे अपने खलाको 
पानेकेलिए दूसरे प्रत्यण या हेतुपर आश्रित ( >पराश्षित) है। ।+०२) 
प्रतीत्य-समुत्गादका दूसरा अर्थ क्षणिक्ता है, सभी वस्तु क्षण बंद नष्ट 
हो जाती है, और उनके बाद दूसरी नई वस्तु था घटना क्षण भग्वे 
लिए आती है, अर्थात्‌ उत्पत्ति विच्छिन्न-प्रवाह-सी है। प्रतीत्य-समृत्पाद- 
को ही मध्यम-मार्ग कहा जाता है, यह कह चुके है, और यह भा 
कि बुद्ध न आत्मवादी थे ने भौतिकवादी, बल्कि उनका रास्ता इन दोनोके 
बीचका (>मध्यम-मार्ग) था--वह “विच्छिन्न प्रवाह को मानते थे। 


१. सर्ववर्शान-संत्रह, बोद्-इ्न। २. 'ए309॥0, ]257 


नागार्जुन ] भाशतोय दर्शन प्ज्प्‌ 


आत्मवादियोंकी सतत विद्यमानताके विरुद्ध उन्होंने विच्छिन्न या प्रतीत्य- 
की रखा, और मौतिकवादियोंके सर्वधा उच्छेद ( -विनाणश) के विरुद्ध 
प्रदाहको रखा। 

प्राध्चित उत्पादके अर्थकों लेकर तागार्जुन साबित करना चाहते हैं, 
कि जिसकी उस्पसि, स्थिलि या विनाश है, उसको परमसार्थ सला कभी नहीं 
मासी जा सकती। 

माबध्यसिक दर्शन वस्लुसत्ताक परसा्थ रूपपर विचार करते हुए 
कहता है-- 

'से मंत्‌ है, ले अन्य #, ने सत्‌ और-अन्यसत दोतो है, ने सन॒-झसत- 
दोनों नहीं है।' 

कारक है. या कमंडझे तिम्िसल | प्रत्यय )में दो कह सकते है, कम हैं 
यह कारक निमिलस , बढ़े छोड़ दूसरा (सलाकों) सिद्धिका कारण हम 
नहीं दिखने £।4 

शस प्रकार कॉरव और कर्मकी सत्यला अस्णोन्यालित #, अर्थात 
संत शपस दोलाम एक भायाला सिद्ध नहीं है । फिर स्वथ असिद्े 
पहलू दुसरका कतो। सिद्ध करेगी हसी व्वप्यकों झेकर नागाजूत झहते है 
हि विरशवा सा नहीं सिद्ध कक जा सती-्यला मोर जसता भी इसा 


तरह हर देसरघर आखित है, दवरिफ्ि ये अद्ग-जअलग, दोसा था दोनाके 
हूपस भा पढ़ी रिठ्ठ किये जा सजते। 
कुल और कमझ्ा नियथ करव ह80 नागार्जुन फिर कहते है--- 
सम प कारनः सत्‌-ूूष कर्मकों नहीं करता, (क्योकि) सत-रूपशय 
किया नहीं होती अब कूमका क्ोफी जरूरत नहीं । 
संदु-सूपकेलछि। किया नहीं, अत कर्त्ताकों कंझी जरूरत नहीं। 
टुस प्रकार परसस्पशाक्षित सत्तावाली वस्तुओम कर्ता, कर्म, कारण, 
कियाकों सिद्धि नहीं किया जा सकता। 


उन अमन ७५ कल्न्‍म- अल्‍िजन्‍ण अञनओ 


१. श्राध्यमिक-कारिका ६२ २. वही, ५८, ५९ 


५७६ दर्शन-विश्वर्शन [ अध्याय १६ 

“कही भी कोई सत्ता न स्वतः है, न परतः, न स्वतः परत: दोनों, और 
न बिना हेतुके ही है।' 

कार्य कारण सबबका खंडन करते हुए मागाजुंनने लिखा है--- 

“यदि पदार्थ सत्‌ है, तो उसकेलिए प्रत्यय (>कारण )की जरूरत 
नहीं। यदि अ-सत्‌ है तो भी उसकेलिए प्रत्ययकी ज़रूरत नहीं । 

(गदहेके सींगकी माँति) अ-सत्‌ पदार्थकेलिए प्रत्ययकी क्‍या अरूरत ? 

सत्‌ पदार्थकों (अपनी सत्ताकेलिए) प्रत्ययकी क्‍या ज़रूरत ? /* 

उत्पत्ति, स्थिति और विनाशको सिद्ध करनेकेलिए कार्य-रारण, सत्ता- 
असत्ता आदिके विवेचनमें पडकर आखिर हमे यही मालम होता है कि वह 
परस्पराश्ित है, ऐसी अवस्थामे उन्हें सिद्ध नहीं किया जा सकता। 
बौद्ध-दशनमे परदार्थोको संस्कृत (>>कृत) और अ-सस्कृत ( कृत) दो 
भागोमे बॉटकर सारी सत्ताओकों सस्कृत ओर निर्वाणकों असस्कृत कहा 
गया है। नागार्जुनने इस संस्कृत असस्कृत विभागपर प्रहार करते हुए 
कहा है--- 

“उत्पत्ति-स्थिति-विनाशके सिद्ध होनेपर संस्कृत नहीं (सिद्ध) होगा। 
सम्कृतके सिद्ध हुए बिना अ-सस्कृत कैसे सिद्ध होगा ? ! 

जगत्‌ और उसके पदार्थोंकी मरुमरीचिका बतछाते हुए नागार्जुनने 
लिखा हैं--- 

/ (रेंगिस्तानकी ) लहरकों पाती समझकर भी यदि वहाँ जाकर 
पुरुष 'यह जल नो है समझ तो वह मुड़ है। उसी तरह मरीचि समान 
(इस ) लोककों है समझनेवालेका 'नहीं है' यह मोह भी मोह होतेसे युक्त 
नहीं है।' 

जिस तरह पराश्ित उत्पाद (<“पतीस्य-समुत्याद ) होनेसे किसी वस्नुको 
सिद्ध, असिद्ध, सिद-असिद्ध, न-सिद्ध-ज-अ-सिद्ध नहीं किया जा सकता, उसी 
तरह प्रतीत्य-ममृत्पादका अर्य॑ विज्छिन्न प्रवाह रूपसे उत्पाद लेनेपर वहाँ 


१. मध्य० का० ४ २. कही २२ २. वहीँ ७६ ४. वही ५६ 
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भी कार्य, कारण, कर्म, कर्ता आदि व्यवस्था नहीं हो सकती, क्योंकि उनमेंसे 
एक वस्तु दूसरेके विलकुछ उज्छिन्न हो जानेपर अस्तित्वमें आती है। 

(ग) शिक्षायें--आनन्‍्प्रवंशी राजाओंकी पदवी शातवाहुन (झालि- 
बाहन' भी ) होती थी। तत्कालीन शातवाहुन राजा (यज्ञश्री यौतमी पुत्र) 
ताग्रार्जुतका सुहृद” था। यह सुहृदू राजा साधारण नहीं भारी राजा 
था, यह नागार्जुनसे जार सदी बाद हुए बाणके हर्थाश्षरितं के इस वाक्यसे 
पता लगता है-- नागाजुत नामक भिक्षुने उस एकाबली (हार)को 
नागराजसे माँगा और पाया भी। (फिर) उसे (अपने) सुदृद् तीन 
समद्रोंके स्वामी शातवाहत नामक नरेन्द्रकों दिया। 

यहाँ शातवाहनको तीनों समुद्रों (अरब सागर, दल्लिण-मारत सागर, 
बग-खाड़ी ) का स्वामी तथा नागार्जुनका सुदृद्‌ बतछाया गया है। नागार्जुन 
जैसा, प्रतिभागाली विद्वान्‌ जिसके राज्य (ज|विदर्भ)में पेदा हुआ तथा 
रहता हो, बह उससे क्‍यों नहीं सौहाद प्रदर्शन करेया ? नागरार्जुनने अपने 
मुहद शातवाहन राजाको एक शिक्षापूर्ण पत्र “सुदृदू-छेख' लिखा था, जिसका 
अनवाद विब्बती तथा जीनी दोनों मापाओमे अब भी सुरक्षित है। 
इस खेमे नायाजुनने जो शिक्षाएँ अपने सुहृदकों दी है, उनमेसे कुछ इस 
प्रकार हैं--- 

४६३ घनकों चचल और अमार समझ पर्मानुशसार उसे भिक्षओं, 
ब्राह्मणों, गरोनी और सिजोकों दो, दानसे अढ़कर दूसरा भित्र नहीं है!“ 


१. बेस राजपूत अपनेकों सालहयाहत वशल तथा पंदन मगरसे आया 
बतलाते हैं। पंठन या प्रत्थिदान (हैदराबाद रिपासत) सगर झातबाहन 
राजाओंकी राजधानी भी। 

२. “.... तामेकाबसों , .. . तस्माक्षायरातात्‌ मागाजुगो मा... . 
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०५७, निर्दोष, उत्तम, अमिश्रित, निष्कलंक, शील (न्सदाक्षार )को 
(कार्येरूपमे) प्रकट करो, सभी प्रमुताओंका आधार शील है, जैसे कि 
चराचरका आधार धरती है। 

“२१ दूसरेकी स्त्रीपर नज़र न दौड़ाओ, यदि देखो तो आयुक्त 
अनुसार उसे मा, बहिन या बेटीकी तरह समझो। 

“२९ तुम जगको जानते हो, ससारकी आठ स्थितियों--छाभ, 
अलाभ, सुख-दुःख, मान-अपमान, स्तुति-निन्दा--मे समान भाव रखो, 
क्योंकि बह तुम्हारे विचारशे विषय नहीं हैं। 

“३७. किन्तु उस एक स्त्री (अपनी पत्नी)को परिवारकी अधिष्ठात्री 
देवीकी भाँति सम्भान करना, जो कि बहिनकी भाँति मजुल, मित्रकी भाँति 
बिजयिनी, माताकी भाँति हिलैषिणी, सेवककी भांति आज्ञाकारिणी है। 

“४९. यदि तुम मानते हो कि मैं रूप (व्व्मौतिकतत्व) नहीं हूँ, 
तो इससे तुम समझ जाओगे कि रूप आत्मा नही है, आत्मा रूपमें नहीं है, 
रूप आत्मा (>मेरे) भे नही बसता। इसी तरह दूसरे (वेदना आदि) 
चार स्कघोंके बारेमे भी जानोगे। 

“५० ये स्कथ न इच्छासे, न कारूसे, न प्रकृतिसे, न स्वभावसे, 
न ईइवरसे, और न बिना हेतुके पंदा होते हैं; समशों कि थे अविन्ा और 
तुच्णासे उत्पन्न होते हैं। 

“५१ जानो कि धामिक क्रिया-रर्म (व्न्सीलवतपरामर्श) झूठा 
दर्शन (->मत्कायदृष्टि) और संशय (बिचिकित्सा)में आसक्ति तीन 
वेडियाँ (>संयोजन) ' हैं।. ...” 

नागार्जुनका दर्शन--शून्यवाद---वास्तविकलाका अपलाप करता 
है। दुनियाको शून्य मानकर उसकी समस्याओंके लस्तित्वते इम्कार 
करनेकेलिए इससे बढ़कर व्शेन नहीं मिलेशा? इसीलिए आएचरय 


१. देखो संगीति-परियायसुसः (दो० चि०, ३॥१० ) “बुदधचर्या” 
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महीं, यदि ऐसः दार्शनिक सजाट वह्ली बौसमीपुजका बलिप्ट सिर 
(? सुदृद) था। 

४. बोगयार और हूतरे शीक्ष-इ्काण---मराष्यमिक और योगाचारे 
महाघानते सममंध रलनेयाले इर्बण हैं, जब कि सर्वास्तिबाद और 
सौत्रान्तिक हीनयान (“स्वषिश्वाद) से संबंध रखते हैं। इस चारों बौद 
दर्शतोंको यदि आकाशसे बरतौकी और लायें तो यह इस प्रकार मालूम 
होते हैं-- 


बाद भाम आचाये 

१. धून्यवाद माध्यमिक नागार्जुन, आर्वदेव, 
अंहकीति, माथ्य, बुद्धपारित 

२. विज्ञानवाद योगाचार असंग, बसुवंधु, दिक- 
नाग, धर्मकीति, झान्तरकित 

३. वाह्म-अर्थवाद सौषास्तिक 

४. वाहय-आम्यन्तर-अर्थवाद सर्वास्तिवाद संघमद्र, बसुवंधु (कां 

अभिषमंकोश्ष ) 


योगाचार-दर्शनके मूल बीज बंपृल्मसूत्रोंमिं मिलते हैं। उसके लंकावतार, 
सस्धि-निर्मोचन, आदि सूत्र बाह्य जगत॒के अस्तित्वसे इन्कार करते हुए विशान 
(+*अमौतिक तत्व, सन )को एकमात्र पदार्थ मानते हैं। “जो क्षणिक नहीं 
बह सत्‌ ही नहीं” इस सूजका अपवाद बौद्धदर्शनमें हो नहीं सकता, इसलिए 
योगातार विज्ञान भी क्षणिक है। दूसरी कितनीही विचार-बाराजोंकी भाँति 
योगाजा रके प्रथम प्रवर्तकके बारेमें भी हमें कुछ नहीं मारूम है। चौथी सदी 
तक यह दर्शन जिस किसी तरह चलता रहा, किन्तु चौथी सदीके उत्तराडडमें 
असंग और बसुयंधु दो दार्शनिक भाई पेशावरमें पैदा हुए, जिनके प्रौढ़ अंधोके 
कारण यह दर्शन अत्यन्त प्रबल और प्रसिद्ध हो गया। 

पोगाचार योगावचर (स्थ्थोगी) शब्दसे निकला है, जो कि पुराने 
पिटकमें भी मिसता है, किस्सु यहाँ यह दाक्षनिक सबम्प्रदायके नासके तौर 
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पर प्रभुक्त होता है। इस नामके पड़तेका एक कारण यह भी है कि योगाघार 
दर्शन-प्रतिपादक आय॑ असंगका मौलिक महान्‌ अ्रथ “योगाचारभूमि” है। 
असंगके बारेमें हम आगे कहेंगे! यहाँ नागार्जुन और उनसे पहिले जैसा 
विज्ञानवाद माना जाता था और जिसपर गंधार-प्रवासी यूनानियों द्वारा 
अफलातूनी दर्शनका प्रभाव ज़रूर पड़ा था, उसके बारेमें कुछ कहते हैं। 

/“आलय-विज्ञान (समुद्र )से प्रवतिविजश्ञानकी तरंग उत्पन्न होती है।'* 

विद्यके मूल तत्वकों इस दर्शनकी परिभाषामे आलूयविज्ञान कहा गया 
है। विज्ञान-समुद्रसे जो पाँचों इन्द्रियाँ और मनके--ये छ विज्ञान उत्पन्न 
होते हैं, उन्हे प्रदृत्ति-विज्ञान कहते हैं।'-- 

“जैसे पवन-रूपो प्रत्यय (>ल्‍्हेतु)से प्रेरित हो समुद्रसे नाचती हुई 
तरंगें पैदा होती हैं, और उनके (प्रवाहका ) विच्छेद नहीं होता । उसी तरह 
विषय-छूपी पवनसे प्रेरित चित्र-विखित्र नाचतो हुई विज्ञान-तरगोंके साथ 
आलय समुद्र सदा क्रियापरायण रहता है।' 

अर्थात्‌ मीतरी जेय पदार्थ (“अभोतिक विज्ञान) पदार्थ है, वही 
बाहरकी तरह दिखलाई पडता है। स्कथ, प्रत्यय (->हेतु), अणु, भौतिक 
तत्व, सभी विज्ञान मात्र है। यह आल्‍ृयविज्ञान भी प्रतीत्य-समृत्पन्न 
(विच्छिन्न प्रवाहके तौरपर उत्पन्न), क्षण-क्षण परिवर्सनशील है। 
क्षणिकताके कारण उमे हर वक्‍त नया रूप धारण करते रहना पहला है, 
जिसके ही कारण यद्द जगत-वेजित्र्य है। 

सर्वास्तिवादका वही सिद्धान्त है, जिसे हम बुद्धके दर्शनमे बतला आये 
है, पह वाहा रूप, आन्तरिक विज्ञान दोनोकी प्रतीत्य-सम्त्पक्त ससाकों 
स्वीकार करता है। 

सौजाम्तिक अपनेकों बृद्धके सूत्रान्तों (सूत्रों या उपदेशों)का अनुयायी 
बतलाते हैं। यह वाह्म विज्ञानवादसे उछटे वाह्मार्थवादी हैं अर्थात्‌ क्षणिक 
रूप ही मोलिक दष्य है। 


१. देशों अंत, पृष्ठ ७०४०-३७... २. स्ंकाथतारसूञ ५१ २३ बही 
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$ ३--आत्मवादी दर्शन 


अगीश्वरवादी दर्शनोंमें चार्वाक और बौद्ध अनात्मयादी हैं, उनके 
मभारेगें हुम दतला चुके। दर्शलके इस नवीन भुभमें कुछ ऐसे भी भारतीय 
दर्शन रहे हैं, यो कि ईश्वरपर तो ज़ोर नहीं देते किन्तु आत्माकों स्वीकार 
करते रहे हैं। वेशेषिक ऐसा ही आत्मवादी दर्शन है। 


१-परसाथुवादी कजाद (१५० ई०) 

के, कणादका कारू---वैदेधिक दर्शानके कर्ता कथाद ये। ग्राह्मणोके 
के दर्शनोके कर्ताओंकी जीवनी और समयके बारेमें जो चना अंधकार 
देशा जाता है, वह कणादके बारेमें भी वैसा ही हैं। कथादके जीवनके 
बारेमें हम इतना हो जानते हैं, कि बह सिरे हुए दानसों («-क्जों)कों 
खाकर जीवन यात्रा करते थे, इसीलिए उनका नाम कणाद (>ःकण-आद) 
पड़ा; लेकिन यह सूचना शायद ऐतिहासिक ख्लोतसे नहीं बल्कि व्याकरणसे 
मिली व्यास्याके आधारपर है। वेशेषिकका दूसरा नाम औरसक्य दर्खंन 
भी है। वेशेषिकके कर्ता, या सुष्टिके उऊक (“उल्लू ) पकौका क्या संबंध 
था, यह नहीं कहा जा सकता। कणणादका दूधरा नाम उलफ होता यदि 
ये सरस्वती (ल्‍्व्विध्षा)के नहीं अल्कि लक्ष्मी (न्धनके) स्थामी होते ! 
उलछक कोई अच्छा पक्षी गहीं, कि सासा-पिता या मित्र-सुदूद इस नामसे 
कणादकों याद करते। उल्लू अथेन्स (यूनान)के पवित्र चिन्होंमें था, क्या 
इस दर्शतका यूनानी दक्षमसे जो घनिष्ठ संबंध है, उसे ही तो उस्क शब्द 
सूचित नहीं करता ? 

ख. मूगानो शसेग और वेशेक्कि--देवलीकी इस मरस्थली कारामें 
जितनी कम सामग्रीके साथ मुझे यह पंक्तियाँ लिखनी पड़ रही है, उसकी 
दिवकतोंको सहृदय पाठक जान सकते हैं। तो भी यूगानी दाशेमिकोंके भूछ 
अनुवादोकों पढ़कर तुझूना कर फिर कुछ विस्तुत तौरपर लिखनेके ख्यासूपर 
इसे छोड़ देगा अच्छा नहीं है; इसश्िए यहाँ हम ऐसे कुछ हिन्दू-यथन शिद्धा- 
नोके आरेमें लिखते हैं। 
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2. परमाणुबाइ--देमोक्रितु (४६०-२७० ई० पू०) का जन्म बुद्धके 
निर्वाण (४८३ ई० पू०)से २३ साल पीछे हुआ था। यह बह समय है जय 
कि हमारी दर्शन-सामग्री, कुछ पुराने (उपनिषद्धों ), तथा बुद्ध-महावी २ आदि 
तीर्चकरोंके उपदेशोंपर निर्भर थी। इस सामझ्रीमें दूँढ़नेपर हमे परमाणुके 
जगत्‌का मूलतत्व होनेकी गंध तक नहीं मिलती। देमोक्रितुनें जिस वक्‍त 
अविभाज्य, अवेध्य--अ-तोमन्‌ू--का सिद्धास्त निकाला, उस वक्‍त भारतमें 
उसका बिलकुल ख्यारू नहीं था मह स्पष्ट है। देमोक्रितु परमाणुओंको 
सबसे सूक्ष्म तत्व मानता था, किल्तु साथ ही उनके परिभाण हैं, इससे 
इन्कार नहीं करता था। कणाद भी परमाणुकों सूक्ष्म परिमाणबाला कण 
समझते हैं। दोनो ही परमाणुओकों सुष्टिके निर्माणकोी ईंटे मानते हैं। 

७. सामान्‍य, विशेष--पिथागोर (५७०-५०० ई० पृ७)ने आकृति- 
को मूलतत्व माना था, क्‍योंकि भिन्न-भिन्न गायोके मरनेके बाद भी हर 
पीड़ीमे गायकी आकृति मौजूद रहती है। अफछातूँ (४२७-३४७ ई० 
पु०)ने और आगे बढ़कर बराबर दुढ़राई जानेवाली आकृतियोंकी जो 
समानताल्ज्सामानत्य है, उसपर और जोर दिमा, उसके हृथाछमे विशेष 
मूलतत्व (सवविज्ञान) मे बिखरे हुए है। यह सामान्य विशेषकी कल्पना 
घफखातूँने पहिले-पहिल की थी। यूनानियोके भारतसे घनिष्ठ सबंध 
स्यापित करने (३२३ ई० पू० ) से पहिलेके भारतीय साहिस्यमें इस रथाल- 
का बिलकुल अमाव है। 

८ अच्य, गुण आदि--कणादने अपने वर्शनमे विदवर्क तत्त्योक्ता-- 
दव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय हन के पदाथोर्मे वर्गीकरण 
किया है। अफलार्नके शिष्य अरस्तु (३८४-३२२ ई० १०) ने अपने तकी- 
शास्त्रम आठ और दस पदार्थ माने है--दब्य, गुण, परिमाण, सबंध 
दिला, काल, आसन, स्थिति, कर्म, परिमाण। द्रव्य, गुण, कर्म, भर्वध 
(समवाय ) दोनोंके मतभे समान हैं। दिशा और काछकों कणादने द्रस्यमि 
गिना है, और परिमाणको गुणोंगें। इस प्रकार हम कह सकते हैं, कि 
कणादने अरस्तुके पदार्थोका वर्गीकरण फिरसे किया। 


कयाद |... आरतोय बर्शन ५८३ 


इन बालक माथे काल और भारतके यूनानसे घनिष्ठ सबध तथा 
सास्कृतिक दानादानको देखते हुए यह आसानीसे समझसे आ सकता है, 
कि ये सादुध्य आकस्मिक नहीं है। 

कणादने वैशेषिक द््षेकको बुद्धसे पहिले ले जानेका प्रयास फ़जूल 
है कणादका दर्शन यदि पहिलेसे मौजूद होता, तो बुद्ध तथा दूसरे समका- 
लीन दार्शनिकोकों जिपिटक और जैनागमोकी भाषा-परिभाषाके द्वारा 
अपने दर्मनाकों ने आश्भ करनेकी जरूरत थी, और न वह कणादके दर्शनके 
प्रभावस अछते रह सकते थे। 

कणादके दर्शनपर बौद्ध दर्भनका कोई प्रभाव नहीं है, यह कहते हुए 
किलन ही विद्वान्‌ वेशेषिककों वंद्धसे पहिले खीचना चाहते हैं। इसके उत्तरमे 
हम अभा कह चुके हैं, कि (१) ब॒ुद्धफे दर्शनमें उसकी गध तक नहीं है। 
(२) कणादका दर्शन बौद्ध-ईर्शमसे अप्रभावित नहीं है। आत्मा और 
लिव्यताकी सिद्धिपर इतना जोर आखिर किसके प्रहारवे उत्तरमे दिया गया 
है ? यह निशुचय ही बुद्धके अनित्य, अनात्म के विरुद्ध कणादकी दार्श- 
सिक जरहाद हैं। यूनानी दशशेनमें भी हेराक्लिसु (५३५-४२५ ई० पु०) के 
अनिस्यतावादडे उत्तरर्म नित्य सामान्यकी कल्पना पं की गई थी, कणाद 
और उनके अनुवाबियाॉका शताबव्दियां तक उसी साम्रान्यकों नित्यताके 
नमूनके वोरपर पेश करना, बीद्धोंके अनित्य (>-क्षणिक )वादके उत्तरमे 
ही था और इस तरह वैशेषिक बौद्ध दर्शनसे परिचित नहीं यह बात 
गलत है। 

नागाजुंनसे कणाद पहिले थे, यद्यपि इसके वारेमे अभी कोई पक्की वात 
सही कही जा सकती, किन्तु जिस तरह हम कणादको नागार्जुनके प्रमाण- 
विध्वंसनके वारेमे चुप देखने हैं, उससे यही कहना पडता है, कि शायद 
कणादको नागार्जुनके विचार नहीं मालूम थे। 

गे. अंशेषिकसतोंका संकेप--कर्णादने अपने ग्रथ--वैशेधिकसूत्र-- 
को दस अध्यायोगेि छिखा है, हर एक अध्यायमें दो-दो आहड्लिक हैं। 
अध्यायों और आह्िकोके प्रतिपाद्य विषय निम्न प्रकार हैं--- 


प्ट४ 
१ अध्याय 

१ आहिक 

२ आहिक 
२ अध्याय 

१ आहिक 

२ आहिक 
३ अध्याय 

१ आहिक 

२ आह़िक 
४ अध्याय 

१ आहलिक 

२ आह्िक 
५ अध्याय 

१ आडिक 

२ आहिक 
६ अध्याय 

१ आहिक 

२ आहिक 
७ अध्याय 

१ भाहिक 

२ आहिक 
८ अध्याय 

१ भाद्िक 

२ आाहिक 
९ भ्रध्याय 

१ आशिक 


२ आशिक 
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पदार्थ-कथन 
सामान्य (“-जाति) वान्‌ 
सामान्य, विशेष 

द्र्व्य 

पुथिवी आदि भूत 
दिशा, कारू 

आत्मा, मन 

आत्मा 
मन 

शरीर आदि 

कार्य-का रण-माव आदि 
शरीर (पाथिव, जलीय . . , नित्य, ) 
कर्म 

शारीरिक कर्म 
मानसिक कर्म 

घर 

दान आदि धर्मोकी विवेवना 
धर्मानुष्ठान 

गुण, समवाय 

निरपेक्ष गुण 

सापेक्ष गुण 

प्रत्यक्ष प्रमाण 
कल्पना-सहित प्रत्यक्ष 
कल्पमा-रहित प्रत्यक्ष 
अभाव, हेतु 

अमाब 


हे 
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१० अध्याय अनुभानके भेद 
१ आहिक हर 
२ जाहिक गत 

कथादने किस अमोजनसे अपने दर्शलकी रचना की, इसे उन्होंने ग्रंगके 
पहिले सूत्रोंमिं साफ़ कर दिया है'-- 

“अत: अब में धर्मका व्यास्थान करता हूँ। 

“जिससे अम्युदव («कौफिक सुख) और नि:श्रेथ (व्व्यार्लौफिक 
सुख )की सिद्धि होती है, वह बर्म है।” 

“उस (न-्यर्म )को कहनेसे बेंद (-अ्साय )की प्ररभाणिकता है (” 

उस. धर्म और सवाधार--इसका अर्व यह हैं, कि मश्षपि कथादते 
द्रव्य, गुण, कर्म, प्रत्यक्ष, जनुमान जैसी ससारी वस्तुओंपर ही एक बुद्धि- 
वादीकी दृष्टिसि विवेजना की है, तो भी उस विवेजनाका मुख्य लूदय 
है धर्मके प्रति होती शंकाओोंको यूक्तियोसे दुर कर फिरसे घर्मकी धाक 
स्थापित करता। अपने इस दाश्षतिक प्रयोजनकी सिद्धि वे दो प्रकारसे करते 
हैं, एक तो दुष्ट हेतुओसि---ऐसे हेलुओंखे जिन्हें हम रलौकिक दुष्टिसे जाग 
(“देख ) सकते हैं, दूसरे वे जिनकेशिए दुष्ट हेतु पर्याप्त नहीं हैं और उनके 
लिए अवदृध्टकी कल्पना करनी पढती है। कभादने अपनेको मुृद्धिबादी साबित 
करते हुए कहा, कि “दृष्ट न होनेपर ही अद॒प्टकी कल्पता” करनी चाहिए 
जेसे कि भुम्यक (>»अयस्कान्त)की ओर ऊोहा क्यो खिचता है, बकके 
हरीरभे ऊपरकी ओर पानी कंसे चढुता है, और चक्कर काटता है, 
बाग क्यों ऊपरकी ओर जाती है, हवा क्यों अगल-बगलमें फैलती है, 
परमाणुओंमें एक दूसरेके साथ संयोग करनेकी प्रवृत्ति क्यों होती है। इनके 
लिए दुष्ट हेतु न मिलनेसे अवृष्टकी कल्पना ऋरनी पड़ती है, इसी तरह 
जन्मान्तर, सर्भमें जीवका आना आादिके बारेमें दुष्ट हेतु नहीं मिल्त सकते, 
यहाँ हमें अदृष्टकी कल्पना करनी पड़ेगी। कणादके मतामुसार दस्य, 


>+->>-जललार- न्मकन्प+ 


१. वेशेजिकतूभ १११ १-२ ३. बह ०५२४९ 
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गुण, कर्म इस तीन पदार्थों तक बुष्ट हेलुओंका प्रवेश है, इनसे अन्यत्र 
अदृष्टका सहारा लेना पड़ता है। 

एक बार जब अदुष्टकी सल्तनत कायम हो गई, तो फिर उससे धर्म, 
रूढ़ि, वर्ग-स्वार्य सभीको कितना पुष्ट किया जा सकता है; इसे हम कान्‍्ट 
आदि पादखात्य दार्शनिकोंके प्रयत्नोंमें देख चुके हैं। पाँचवें अध्यायके 
यूसरे आह्लिकमे उस समयके अज्ञात कारणवाली कितनी ही भौतिक घट- 
नाओकी व्याख्या अदृष्ट द्वारा करमेकी कोशिश की गई है। पूरोहितोंके 
कितने ही यज्ञ-यागों, स्नान, अ्रह्मचर्य, गूरुकुछबास, वानप्रस्थ, यज्ञ, दास 
आदि क्रिया-कर्मोंका जो फल बतजल़ाया जाता है, उसे बड़िसे नहीं साबित 
किया जा सकता, इनके लिए हमे अदृष्दपर वैसे हो विश्वास रखना 
चाहिए, जैंसे कि चुम्बक द्वारा लोहेके खिघखनेपर हमें विश्वास करना 
पड़ता है। 

आहार भी धर्मका अग है। शुद्ध आहार वह है, जो कि यज्ञ करनेके 
बाद बच रहता है, जो आहार ऐसा नहीं है वह अशुद्ध है। 

हु. दा्यनिक विचार--इस तरह कणादने धर्मके पुष्ट करनेकी 
प्रतिजा पूरी करनेको चेष्टा ज़रूर की है, किन्तु सार ग्रंथमें उसकी मात्रा 
इतनी कम और दलील इतनी निर्बक हैं, कि किसी ब्राह्मणकों यह कहना 
ही पड़ा -.- 

“पर्म व्याख्यातुकामस्थ बट्पदार्थोपवर्णनम । 
हिमबदुगन्तुकाभस्य सागरागमसनोपमम्‌ ॥ 

[“घर्मकी व्याख्याकी इच्छा रखनेवाले (कशाद)का कं पदार्थोका 
वर्णन वसा ही है, जैसा हिमालय जानेकी इच्छावालेका समुद्रकी ओर 
आना || 

>. पदार्थध--अरस्वूने जिस तरह अपने “तर्कशास्त्र”में पदा्थोंको 


१, कलाप-थाकरणकी कोई पुरानी हीका--वं१300ए ण वाप्रीक्षा 
फभोतबक, (09 5, ४. 7035-9097०) में उद्धृत । 
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गिनावा है, उसी तरह कणादने भी विश्यके तस्‍्वोंको के पदायों'में विभा- 
जित किया है, वे (-- 

ब्रष्प, सुथ, कर्म, सामास्य, विशेष, समवाय। 

(0) अच्णय--अर विशवकी तहमें यो अचस या बहुत कुछ अचरू 
सास्‍्य हैं, उन्हें कथादने द्रव्य कहा है। जो जाज इंटें, भड़े, सिकोरे हैं, वे कल 
टूटकर घिसते-जिसते भूलि बन जाते हैं, फिर उन्हें हम ईटों और बर्तेनोंके 
कूपमें बदल सकते हैं । इन सब तब्दीलियोंमें जो वस्तु एकर्साँ रहती है, 
यही है पुथथियी इ|ब्य। कथादते नौ द्रब्व माने हैं--- 

पुथिवी, जल, अर्कम्स, वाबु, आकादा, कारू, दिशा (>-देश) आत्मा 
और मन। 

इनमे पहिक्ने चार अज्ौतिक तत्व, और अपने शूरूकूपनें अत्यम्त 
सूक्ष्म अविभाज्य, अंनेध्य अनेक परमासुओंसे मिशकर बने हैं। आकाश, 
काल, दिशा और आत्मा, अनौतिक, तथा स्बञ व्यापी तस्व हैं। मन 
भी अतिसृदम जअभौतिक कण (“-अजुपरितानगाजा) है। 

(८) चुण--गुण सदा किसी दृम्पमें रहता है। जेसे--- 


द्रभ्य |विशेषगुण | सामान्य गुण 





१. पुणित्री | मंच रस, रूप, स्पर्ण 


२. जल. ; रख रस, रूप, स्प्े, तर- 

करता, स्न्र्णता संयोग, विताग | संख्या 
है. अग्यि | कष रूप, स्पर्स परिसाणल 
पक थक स्प्श्ं पृथक्त्व 
«६. आकादा | धाब्द सुब्द 
६. काल परत्व, अपरत्थ 
७. दिशा परत्व, अपरत्व 
८. आत्मा 





१. पीछ़ेके भ्यप्त वेशेजिफने अभाषको भौर जोड़ सात पदार्थ जाने है। 


८८ दर्हय-दिशसेल [ अध्याय १६ 


कणादने सिर्फ ग्यारह गृण साने थे-- 

(१) रूप (७) पृषक्त्व (जःभलगपन) 
(२) रस (८) सयोग (वचजुड़ना) 

(३) गंघ (१) बिभाग 

(४) स्पर्श (व्सर्दी, गर्मी) (१०) परत्व (परे होता) 
(५) संख्या (११) अपरत्य (“ज्उरे हीना) 
(६) परिमाण 


किन्तु, पीछेके आचार्योने १३ और बढ़ा गुणोंकी संख्या जौजीस कर 
दी है--- 


(१२) ब॒द्धि (ज्ञान) (१८) गरुत्व (वू|मारीपन) 

(१३) सुख (१९) लघुत्व (+-हल्कापन ) 

(१४) दुख (२०) द्रवत्व (च्तरलता) 

(१५) इच्छा (२१) स्नेह (>जोडनेका गुण) 

(१६) द्वेष (२२) संस्कार 

(१७) प्रयत्न (२३) अदृष्ट (बव्थलौकिक 
दाक्तिमला ) 

(१८) अब्द 


इनमे द्रवत्व, स्नेह और शब्दकी कथादने जल और आकाशके गुणोमें 
गिना है। गन्ध, रस, रूप, स्पर्श, शब्द--विशेष गुण कहे गये हैं, क्योंकि 
ये पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाक्षके क्रमश अपने-अपने विशेष 
गुण हैं'। 

(0) कर्म--कर्म क्रिया (स्गति)को कहते हैं! इसके पाँच 
भेद हैं--- 


१. वायों नर्वकादश तेजसो जलकितिप्राजभता चतुर्दश। 
दिक-कालयो: पंच वढेंद महेत्वरेष्टो मगलस्तर्भथ च।।” 


बनाए | अश्तीय शक्षंत घ८९ 
(१) उत्लेपण (ज॑ऊपरकी (४) प्रसारण («चारों ओर 


ओर गति) फैलना ) 
(२) अपवोपण (्च्नीबेकी (५) गमन (>सामतेकी गति) 
ओर गति) 


(३) आकुंचन (*सिकुड़ता) 

द्रव्य, गुण, और कर्मपर दुष्ट हेतुओंका प्रयोग होता है, यह बतला 
चुके हैं। इन तीनोंकों हम निम्न समान रुपमिं पाते हैं--- 
(१) सत्ता (अस्तित्व) बाले (४) कार्य 


(२) अनित्य (५) कारण 
(३) द्रव्य (६) सामान्य 
(७) विशेष 


गुण और कर्म सदा किसी द्रथ्यमे रहते हैं, इसलिए द्रब्यको गुणकर्मोंका 
समवायि (->नित्य) कारण कहते हैं। गुणकी विज्ेषता यह है, कि वह किसी 
दूसरे गण और कर्म में नहीं होता । 

(८) सामास्य---अनेक द्रब्योमें रहनेवाला नित्य पदार्थ सामान्य है, 
जैसे पृथिवीत्व (--पृथिवीपन) अनेक पाथिव द्रव्योंमें, गोत्व (>-गायपन ) 


अर्थात्‌-- 

द्रव्य मुण-संख्या द्र्ध्य गुण-संख्या 
(१) पृथिदी श्ड (६) काछ ५ 
(२) जल १ (७) दिल्ला प्‌ 
(३) अग्नि श्श (८) आत्सा. है४ 
(६) बाय ३ (९) सन ८ 
(५) आकास | 


महेह्वर (+>ईस्वर)को पीछेके प्रस्यक्ारोंनि आठ गुजोदाला माना 
है, किग्तु कथादके सूओंमें (इवरके सिए कोई स्थान महीं, यहाँ तो ईइमर- 
का काम अदुध्दसे लिया भया है। 


पढे उपेग-किमलेआ [ अध्याय १६ 


अमेक याधोंमें रहनेबाला तित्य पदार्थ है। गायें लाक्षों आज, पहिले 
ओऔर आगेभी नष्ट होती रहेंगी, किस्सू वोत्य नष्ट नहीं होता। वह आजकी 
सारी गायोंमे जिस तरह मौजूद है, उसी तरह पहिले भी था और आगेकी 
गायोंमें मी मिझेया, इस प्रकार बोस्थ नित्य है। 

(£) विशेष--परमाणुओं (“न्यूधिवी, जल, बायु, आगके सूक्मतम 
नित्य अवयब ) में जो एक दूसरेसे भेद है, उसे विशेष कहते हैं। विशेष 
सिर्फ नित्य द्रव्योंमें रहता है, और वह स्वयं भी नित्य है। इसी विशेषके 
प्रतिपादसके कारण कथाहके झास्त्रका नाम बेदविक पढ़ा । 

(क) स्मबाय---वस्तुओंके बीच के नित्य संबंधकों समवाय कहते 
हैं। द्रव्यके साथ उसके गुण, कर्म समधाब संबंधसे संबद्ध हैं---पूनिवीमें 
गये, जलमें रस समवाय संबंधसे रहते हैं। सामान्य (व््गोत्व आदि) 
भी द्रव्य, गुण, कर्ममें समवाय (->नित्य) संबंधसे रहता है। 

(लत) ब्रब्ध--चारों भूतोंका जिक्र ऊपर हो चुका है। बाकी दब्योमें 
आकाश, काल और दिशा अदुष्ट हैं, साथ ही वेज्ञेषिक इन्हे निथ्किय भौ 
मानता है। अदृष्ट और निष्किय होनेपर बह है, इसको कैसे सिद्ध किया 
जा सकता है--हस प्रदनका उत्तर आसान नहीं था। वेशेषिकका कहना 
है--शब्द एक गुण है जो प्रत्यक्ष सिद्ध है। गृण द्रब्यके बिना नहीं रह 
सकता, शब्दको किसी और भूतसे जोड़ा नहीं जा सकता, हसलिए एक नये 
दब्यकी जरूरत है, जो कि आकाश है। कणादकों यह नहीं सारूम था, कि 
हवासे खाली जगहमें रखौ घंटी शब्द नहीं कर सकती। 

(2) काल'--बाल्य, जरा, एक साथ (>-यौगप्श्च), क्षित्रता हमारे 
लिए सिद्ध बातें हैं, इतका कोई ज्ञापक होना चाहिए, इसी शापककों काश 
कहा जाता है। कालका जबरदस्त खंडन औद्धोंने किया है, जो बहुत कुछ 
आधुनिक साप्रेक्षताथाद की तरहका है; इसे हम भागे कहेंगे।। कणादके 
समय व्यवहारकी आसानीकेलिए जो कितनी ही युक्तिरहित धारणाएँ 


है. संख्या २. देखो, धर्मकीति, बृध्ठ ७४२ 


कमाव | भायारिन वर्शाम धा 


कोेको हुई थीं, उससे भी उन्होंके अपने गादका अंद बनाथेा! ! 

(७) विज्ञा--हूर और नजदीकका स्थाल जो केला जाला हैं, शतक 
भी कोई जऑॉजभ होगा राहिए, भोर गही दिशा (+-्देश) द्च्य है। शापे- 
कता'में हम देख चुके हैं, यौर भागे धर्मकीतिके दर्शन भी देखेंगे, कि केश 
था विका व्यवहार-सत्य हो सकती है, किन्तु ऐसे निष्किम अद्ृष्ट ततत्वकों 
प्रमार्थे-सत्य अद्धावश ही माता जा सकता है। 

(८) अकला--(१) इनम्द्रियों जौर विषयोके सपर्कसे हमें जो 
शात होता है, उसका आधार इम्द्िग भा गियय महीं हो सकते, क्योंकि वे 
दोनो ही शौतिक-्यदू-हैं। आतका अधिकरण (>>्कोश) मात्ता है। 
(२) जीगिताजस्था्ें हारीरमें गति और भृक्ावस्‍्थासे वति का बन्द होता 
भी बतलाता है, कि गति देमेबाका कोई पदार्थ है; वही अत्त्मा है। 
(३) श्वास-प्रश्यास, आँखका निर्मेष-ठन्मेश, जनफकी गति, सूस, दुःख, 
इच्छा, हेव, आतरण, शरीरके रहते भी जिसके अभाकमें नहीं होते वही 
आत्मा है। दुसरे अात्मवाधियोंकी भाँति कभाद शब्द (>-्येद, घाभमिक 
अंग) के अमाणते आहमाको सिद् कर सकते थे, किन्तु शब्द-प्रमाणपर 
जिस शरहुका प्रहार उच्च गकत पड़ रहा था, उससे कक्कोंने उसपर ज्यादा 
जोर नहीं शिया। उन्होंने यह भी कहा कि (४) आत्मा प्रत्यक्ू-सिद्ध है, 
खिश्ले मैं! (>यहं) कहा जाता है, शह किली पदांका बोचक है, और 
यही बयां आत्मा है। इस प्रकार यश्ञपि आत्मा प्रत्पक- सिद्ध है, तो भी 
अनुमान उसकी और पुष्टि करता है। तुझ, दुख, शान कौ निष्यत्ति 
(>व्वत्कतति ) सर्बण एकसी होनेसे (सभी भात्माजों ) की एक-आत्मता 
(>«एक आत्माकी व्यायकता) है; तो भी सबका सु, दुख, शान 
ततग-असग होता है, जिस लिड है, कि आरणभा एक नहीं अनेक हैं। 
झास्व (>"्येव आदि) जी इस भतकी वुष्टि करते हैं। 

(०) जव--अभ्‌ (न्‍नयूक््म) परिमानवाला, तवा प्रत्येक आत्माका 


१. देशों, “विव्यकफी रूपरेखा । 
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अलग-अलग है। कई इन्द्रियों और विषयोंका सन्निकर्ष हो चुका है, 
आत्मा भी व्यापक होनेसे वहाँ मौजूद है, तो भी अनेक इन्द्रियाँ आात्माके 
साथ मिलकर अनेक विषयों का ज्ञान नहीं करा सकती, एक बार एक 
विधयका ही ज्ञान होता है; इससे मालूम होता है कि इन तीनों के रहते 
कोई एक चौथी चीज (आत्माकी शक्तिको सीमित करनेवाली) है, जो 
अणु होनेसे सिर्फ एक इन्द्रिय-विषय-सपर्कंपर ही पहुँच सकती है, यही 
मन है। मन प्रत्यक्षका विषय नही है, इसलिए एक बार एक ही विधयका 
ज्ञान होनेसे उसका हम अनुमान कर सकते हैँ। 

(ग) अन्य विधय--छ पदा्थोंके अतिरिक्त कुछ और बातोंपर 
कणादने प्रसगवश विचार किये हैं। जैसे--- 

(०) अभाव--अमावको यद्यपि कणादने अपने पिछले अनुयायिओंकी 
भाँति पदार्थोंमे नहीं गिना है, तो भी उन्होंने उसका प्रतिपादन जरूर 
किया है। अभाव अ-सत्‌, अ-विद्यमानकों कहते हैं। अभाव गण और 
क्रियासे रहित है। सिर्फ क्रियासे रहित इसलिए नहीं कहा, क्‍योंकि बसा 
करनेपर आकादा, काछू और दिला भी अभावमे शामिल हो जाते; इस- 
लिए कणादने उन्हें कोई न कोई गुण देकर माव-पादा्थोंगे झाभिल किया। 
अभाव जार प्रकारके होते हैं। (१) प्राव-अभाव--उत्पत्तिसे पहिले उस 
चस्तुका न होना प्रागू-अमाव है, जैसे वतनेसे पहिले घड़ा। (२) ध्यंक्- 
अभाव--व्यस 2ो जानेपर जो अमाव होता है, जैसे टूट जानेके बाद 
घडेकी अवस्था । (१) अच्योग्य-अभाव---भाववाले पदार्थ भी एक 
दूसरेके तौरपर अमाव-रूप हैं. घड़ा कपडेके तौरपर अभाव-रूप है, कपड़ा 
घड़ेके तौरपर अभाव-रूप है। (४) साभाग्य-अभाव (--अत्यतामाव )--- 
किसी देश-काछमे वस्तुका न होना, सामास्थामाव है, जैसे गदहेकी सींग, 
बाॉझका बेटा। अभाव बनी वस्तुकी स्मृतिकी सहायतासे अमावको प्रत्यक्ष 
किया जा सकता है। स्मृति अमावके प्रतियोगी (“जिसका कि वह 
अभाव है, उस) वस्तुका चित्र सामने उपस्थित रखती है, जिससे हम 
अमावका साक्षात्कार करते हैं। 
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(७) नित्यता--जों सद्‌ (>-भाव-रूप) है, और बिना कारणका 
है, वह नित्य है। जैसे कार्य (+न्बूए)से कारण (>ू*आग) का अनुमान 
होता है, जैसे अभावसे भावक्रा अनुमान होता है, उसी तरह अनित्यसे 
नित्यका अनुमान होता है। कणाद, देमोकितुके सतानुसार वाहरस निरस्तर 
परिवतन होती दुनियाकी तह़म अचन्छ, अपरिवर्तेन-क्षीक, निन्‍्य परमा- 
णुओका देखने हैं। पृषियी, जल, तेज, वायु ये चारो भूत परमाणु-रूपमे 
लित्म #। इस्ही नत्र-अगोचर सुक्मकणाक सिलनेसे आँखसे दिश्वाई देने- 
वाले अयब्ा भरीरके स्पर्दोस मालूम हानवाले स्थूछ महामृत पैंदा होते 
हैं। मन भी अण्‌ तथा नित्य है। आकाञझ, काल, दिक्‌, आत्मा सर्वे- 
व्यापा ( बिभ) होते लित्य है। इस प्रकार कणादके मतमें परिवर्लत 
अनित्यता या क्षणिकला बाहरी दिखाया सात्र है, नहीं, तो विश्व अस्तुस 
नित्य है---अर्थात अनित्यता अवास्तविक्र है और नित्यता वास्तविक । 
यह शी 4 पराद्धदशनके अनित्यता ( क्षणिक) वादका जवाब नहीं तो 
और क्या है ? क्‍्णादवा भ्रूय प्रयाजन ही मालूम होता है, बौद्ध क्षणिक- 
बादका दमाकरितुके परसाणुवाद अफझूलातूँके सामान्यवाद तथा जरस्तूके 
द्रव्य आदि पदाववादकी सहायतास खड़ित करना । कणादने यूनानियों के 
दशनका प्रयाग परी तीर मे अपने मतच्वके लिए किया, इसमे सन्देह नहीं । 

(९) प्रभाण--बेशेषिक दशनकी पदार्थोकी विवेचना मुख्यत थी 
पद्रार्थॉक नित्य और अनित्य रूया एवं दुष्ट और अदृष्ट (“न्‍शास्‍्त्र) हेतुआ 
से उन रूपाकी सिद्धिकेलिए । विन्सू किसी वस्तुकी सिद्धिके लिए प्रमाण 
पर कुछ कश्ना जहूरा था, इसीलिए विशेषतौरसे नहीं बल्कि प्रसगवश 
प्रमाणापर भी बेशेविकसञ्ञोंमे कुछ कहा गया। यहाँ सभी प्रमाणाका एक 
जगह क्रमवद्ध विवचन नहीं है, ता भो सब मिलानेपर प्रत्यक्ष, अनुमान ये 
दुष्ट प्रमाण वहाँ मिख्ते हैं। (१) साथ ही कणाद कितनी ही बातो के 
लिए शास्त्र या बन्दप्रमाणकों भी मानत हैं। (२) नयें अध्यायके प्रथम 
आशिक वसस्‍्तुके साक्षात्वार करनेबलिण योगोकी विशेष झक्तिका भी 
जिक्र आता है, जिससे मालूम होता है, कि यौगिक शक्तिको कणाद 

शैेट 
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प्रशाणोमें मानते हैं। किस तरह के शब्द और योगि-प्रत्यक्षकी प्राण माना 
जाये, इसके बारे से कशांदने बहस नहीं की। (३) भत्यक्षपर एक जगह 
कोई विवेचना तही है, तो भो आत्माके प्रकरणमे “इम्द्रिय और विषयक 
सन्निकर्ष (+नसंदध) ते शान' का जिक प्रत्थक्षके ही लिए आया है, इसमें 
संन्‍्देह नही। जो पदार्थ प्रत्यक्षके विषय हैं, उसमेंते गुण, कर्म, सामान्यकी 
प्रव्यक्षताॉंको उनके आश्रथभूत देग्यके गयोगसे बतकाया है--जैसे कि 
वुलिवीदम्यका (ध्लाणसे) संयोग होनेपर गण गुणका प्रत्यक्ष होता, जल- 
ऑग्लि वायुके सयोगसे रस वर्ण, स्पर्स गुगी के प्रत्यक्ष होते हैं। (४) वस्तुका 
अमसान प्सिद्धि के आधारपर-होता है। इसके तीन रूप हैं“ (७) एकके 
अभावका अनुमान दूशरेके मार्ग (>-विद्यसानता) से, जैसे सीगके वि 
मान होनेसे अनुभान हो जाता है कि वह भोड़ा नहीं है। (/) एकके माव- 
का अनुमान दूसरेके अमाक्से, जैसे सींगके न विश्वमान होने से अनुमास 
होता है कि वह भोहा है। /८) एकके श्ावसे दुसरेके सावका अंजुभाभ, 
जसे सींगके विध्मान होतेसे अनुमान होता है, पह माय है। ये सभी 
अनुमान इन प्रसिद्धियोंके आफर पर किये जाते हैं, कि बोगा सौय-रहितें 
होता है माय सींग सहित होती है। ऋ्रणम अध्यायके प्रचमाहिकमें मंहे 
भी बतकाया है, कि कारण (औव) के अमावमें कार्य (धूम) का अभेश्य 
होता है किन्तु कार्म (भू) के अमोगर्मे कारण (अग्नि) को अभाव नहीं 
होता। अनुमानके लिए हैतुकी जरूरत ड्ोती है। बिना देखें ही कोई कह 
उठता है, 'पहाडमें आस हैं, किंग्दु जब हम उसे देखते नहीं, कहने माजसे 
आगकी सत्ता नहीं मानी जा सकती । इंसकेलिए हेतु देनेकी जध्ूरत 
पड़ती है, और यह है--- क्योंकि वहाँ भुआँ दिखाई पड रहा हैं इस प्रकार 
गवम अध्यायके दूसरे अआिकमे हेतुका जिक्र किया गया है। 

(0) जाम और निष्याक्ाान--अ-विशद्या या भसिध्याज्ञान इन्द्रियोंके 
विकार अचवर गलत सस्कारोंके साथ किये साकात्कार या अ-साकात्कार के 
कारण होता हैं। इससे उल्टा है विदा या बाग। 

(वे) ईकवर--इश्वरके लिए कणादके वर्शनमें गुंजाइज नहीं। 
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उसके नौ द्रव्योमे आत्मा आया है, किन्तु वे हैं इन्द्रयो और मसनोकी 
सहायता से शान प्राप्त वरनेवाले अनेक जीव। उन्हें क्मफल आदि अवृध्ट 
देखा है। यह फल देनेवाला अवुध्द सुझ़ुत दुष्कृतकी वासना या भस्कार है। 
इसे ईव्बर नहीं कहा जा सकता | सृष्टिके निर्माणकेछिए वरमाणुआं से 
गतिकी आवश्यकता है जिससे कि उनमे संयोग होकर स्थूछ पदार्थ बने । 
सब्शि रचनाकेलिए हानेबालों बह परस्माणनगरति भी कजादक अनसार 
अवृष्टर्क' अतसार होतो है इस प्रकार अद्ृप्टवादी कणादका सृष्टि क्मफल 
कही भी इृश्वर्की जरूरत नहीं महसूस होती । 
२-अनेकान्सबादी जेन-दर्शन 

जैन सीर्थकर महाबोरवे दर्शनरे बारेमे हम पहिले कुछ बतला चुके 
हैं। महावाजे समय यह बर उपवास और तपस्थाका पथ था, असी इसपर 
दर्शनकी पुर नही लगी थी किन्तु जैसा कि हम बसला आये हैं सजय 
बैजट्िपुसके अनेकान्लवादसे प्रमाविव हो जैनसि अपना अमेकान्तबादी 
स्थाहाद दशन तैयार किया । दाशनिक विचारन्सघर्व और यूनानियोके 
सपकसे ईसवी सनके आरम्भ हॉनेके साथ अपने-अपने दार्शषमिक विचाराकों 
सुव्यवस्थित करतेका प्रयात जो भारतके भिन्न-भिन्न संप्रदाग्ोते करना शुरू 
किया उसमे जेल भी पोछ नहीं रह सकते थे, और इसीका परिणाम हस 
तरतता और अनहनके ब्रती इस सम्रदायमें स्थादाद दर्शनके रूपसे पाते हैं। 
नई व्यवस्थावाडे जैन-दर्शनके पुरान॑ प्रथकारो में उमास्थानिका ताम पहिले 
आता है। इसका समय ईसाकी पहिली सदी बतलाया जाता है, किन्तु वह 
सम्दिग्ध है। जो कुछ भी हो उम्रास्वातिका सस्वार्धाधियम नवीन दर्शन 
युगमे जैनो का सबसे प्राता दर्सन-प्रथ है। 

यद्यपि जैनोके ववेताम्बर और दिगम्बर दा मुख्य सप्रदाय ईसाकी पह़िली 
सदीसे चले आते हैं, तो भी जहाँ तक दर्शबका सबंध है उसमे वैसा का” 
मौलिक भेंद नहीं है। दोनोके भेद आचार आदिके सबधमे हैं जैसे--- 

दवेसाबर दियबर 
१ अहुँत्‌ भोजन करते हैं नह्ठी 
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बदला गया था। नहीं 
३. साधु वस्त्र पहिन सकते हैं नहीं 
४. स्त्रीकों मोक्ष मिल सकती है नहीं 


इजेतांबर जैन अविकतर गुजरात, पर्चिमी राजपूताना, युक्तप्रान्त 
और मध्यभारतमें रहते हैं। दिगंबर पद्िषमोत्तर पंजाब, पूर्वीय राज- 
पूताना और दक्षिण भारतमें रहते हैं। दकेतांगरों के मूलग्रंथ---अंग--- 
प्राकृतमें मिलते हैं, किनतू दिगंबरोंके सारे ग्रेथ संस्कृतमें हैं। दिगंबर 
प्राकृत अंधोंको बनावटी बतलाते हैं, यद्यपि पालि-तिपिटकसे अचीनता 
रखनेपर भी उतने नवीन नही हैं, जितने कि ये उन्हें बतरू।ते हैं। 

जेन-घर्म-दर्शनकी एक खास विशेषता है, कि इसके प्रायः सारे अनु- 
भागी व्यापारी, महाजन और छोटे दूकानदार हैं। “लाम-शुभ” और 
शान्तिके स्वाभाविक प्रेमी व्यापारों वर्गकका चरम. अहिसाके दर्श्नमें इतनी 
श्रद्धा आकस्मिक नहीं हो सकती, यह हम अन्यत्र' दतरा आये हैं। 

हमने यहाँ २००-४०० ई० तकके भारतीय दर्श्षनोंकों लिया है, किन्तु 
इससे अगले प्रकरणमे दुहरानेसे बचनेके लिए हम यहीं अगरे विकासकों 
भी लेते हुए इस विषयमें लिख रहें हैं। 

(१) शर्शन और घर्म--जेनोके स्यादुबादका जिक पीछे कर चुके 
हैं, जिसके अनुसार वह सबसे सबके होनेकी संभावना मानते है। उप- 
निषदके दर्शनमें नित्यतापर जोर दिया गया था, औौद्धोंका जोर अनित्यता- 
पर था, जैमोंने दोनोंकों सम्भव बतलाते हुए जीचका रास्ता स्वीकार 
किया । उदाहरणार्थे--- 


उपनिवद्‌ बौद्ध बम 
(बहा) सत्‌ है सब अनित्व है कुछ ताशमान हैं, और 
कुछ अताक्षमान भी 
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जैंग दोनों की भ्रांशिक सत्यता और असत्यताको बतलऊाते हुए कहते हैं--- 
वर्वाफमबर्से देखनेपर मिट॒टीका पिंड सब्ट होता है, बड़ा उत्पन्न होता है, 
बहू भी नष्ट हो जाता है। किन्तु धरध्यक्यसे देखनेपर सारी अवस्थाओंमिं 
मिटटी (द्रब्य) मौजूद रहती है। दव्यको न वह सर्ववा परिवर्तनक्षीर 
मानते हैं, नहीं सर्बधा अपरिवर्तनशीर; बल्कि परिवर्तेनशील अ-परिवर्तन- 
झील दोनों तरहका मानते हैं--अर्थात्‌ द्रष्ष एक ही समयमें वह (+शवव्य 
है) और नहीं भी है। सत्ता (““विद्यमानता) के बारेंगें सात प्रकारके 
स्थाद्‌ (+हो सकता है) की बात हम पीछे बतलऊा चुके हैं। 

(२) तस्य---जैन-दर्कनमें तस्‍्वोंके दो, पाँच, सात, नौ भेद बत- 
खाये गये हैं, जो कि बौद़ोंके स्कन्ध, आयतन घातुकी भाँति एक ही गिश्व- 
के भिन्न-भिन्न दृष्टिसे विभाजन हैं।--- 

दो तत्वत---जीब, अजीव 

पाँच तत्व--जीव, अजीव, आकाञ, धर्म, पुद्गू 

सात तस्‍्व---जीव, अजीव, जआज्व, बध, संवर, नि्जर, मोक्ष 
मी तत्त्व---जीव, अजीव, आख़व, बंध, संवर, निजेर, मोक्ष, पुथ्य, अपुष्य 

दो और पाँच तस्वोंबाले विभाजनमें दार्शनिक पदार्भों को हो रखा 
गया है, पिछले दो विभाजनोंगें धर्म और आजारकी बातोंको भी शामिल 
कर दिया गया है; 

(३) पाँच अस्लिकाथ--जीव अजोबके दो भेदोंगें जजीवकों ही 
आकाश, “धर्म, “धर्म”, पुदूगल आर मेदोंमें वॉटकर पाँच तस्वमें 
बाँटा गया है, इन्हें ही पंच अस्तिकाय भी कहते हैं, इनमें--- 

(क) जीब--जीव आत्माकों कहता है जिसकी पहिचान ज्ञान है। 
तो भी सिर्फ शानवाक़ा मान लेनेपर अभेक्ास्तवाद न हो सकता था, इस- 
लिए कहा गया --- 


१. झागाद भिक्लो न जामिन्रो विश्राभिर्ः कथकखन। 
जाम पूर्यापरीभूत॑ सोप्यभात्मेसि कीजितः व 
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“जो ज्ञानसे भिन्न है और न अभिन्न है, न कैसे भी भिश्च-और-अभिन्न 
है, (जो) ज्ञान पूर्वापरवाला है, वह आत्मा है॥' 

आत्मा भौतिक (>>मूतपरिणाम) नहीं है, शरोर उसका अधिकरण 
है, जीवोंकी सख्या असख्य है। जीव नही सर्वेव्यापी है; न वैज्ेषिकके मन- 
की भाँति अण्‌ है, बल्कि वह मध्यम परिमाणी है, अर्थात्‌ जितना बहा 
शरीर होता है, उतना बडा ही आत्मा है--हाथीके शरीरमे हाथीके बराबर- 
की आत्मा है, और चीटोके शरोरमे चीटीके बराबरकी। सृत हाथीसे 
निकलकर जब वह चीटीके शरीर में प्रवेश करता है, तो उसे वैसा ही 
क्षुद्र आकार धारण करना पड़ता है। दोपकके प्रकाशकी भांति वह 
प्रसार और सकोच कर सकता है। इतनेपर भी आत्मा नित्य है, भिन्न- 
भिन्न जीवोमे इन्द्रियोंकी सख्या कम-बेश होते! है, यह रुपघाल जैनोमे 
महावीरके समयसे चला आता है। वक्षोके कटवानेपर जैन साथुओने 
बौद्ध भिक्षओकों 'एकेन्द्रिय जीव ' के वध करनेवाले कहकर बदनाम करना 
शुरू किया था, जिसपर बद्धको भिक्षुओके लिए वक्ष काटनला निषिद्ध ठहराना 
पड़ा । शिश्न-भिन्न जीवोमे इच्द्रियोकी सम्या इस प्रकार है --- 


५९८ 


जीव इन्द्रिय सख्या 
(१) वृक्ष (१) स्पर्श 
(२) पील (कृमि) (२) स्पर्ण, रस 
(३) चीटी (३) स्पर्श, रस, यले 
(०४) मक्‍खी (४) स्पर्श, रस, मध, दृष्टि 
(५) पृष्ठथारी (५) स्पर्श, रस, गंब, दुष्टि, शब्द 


(६) नर, देव, नारकीय (६) स्पर्श, रस, मय, दृष्टि, शब्द, मन 
स्पश आदिकी जगह त्वकू, रसना, नासिका, औख, श्रोत्र और 
मन इंद्िय समझ लीजिए । 
जीवोके फिर दो भंद हैं, कितने ही जीव संसारी हैं और कितने ही मुक्त | 


१. विनय-पिटक (मिक्ष-विभ्ेंग) ५।११ 
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(७) सतारी-संसारों आवागमन (+>पुनजंस्म) के चक्कर (-्यसार) 
में फिरते रहनेवाले है। वे कर्मके आवरणसे ढके हुए हैं। मन-सहित 
(<समनस्क ) और मन-रहित (>-अमनसस्‍्क ) यह उनके दो भेद है। शिक्षा, 
क्रिया, आछापको ग्रहण करनेवाली सज्ञा (+>होश ) जिनमे है, वह मन-सहिल 
जीव हैं। जिनमें सज्ञा (होश) नही है, बहू मन-रहित (+>अमनस्‍्क) है। 
अमनस्कोमे फिर दो भेद हैं। पृथिवी, जल, अग्नि, वायू और वृक्ष--ये 
एक इन्द्रियवाले जोब स्थावर जीव हैं। पृथिवी आदि चारो महाभूत भी 
जेन-दशेलके अनुसार किसी जीवके शरीर हैं, उपनिषद्के अन्तर्थामी ब्रह्मकी 
तरह नहीं बल्कि द्वैती आत्मवादियोके वरीर-निवासी जीवकी तरह । 

सन-सहिल ( -समनस्क) जीव छे इन्द्रियोवाले नर, देव और सारकीय 
प्राणी है! 

[7] म॒क्‍्त--जीवॉम जिन्होंने त्याग-तपस्थासे कर्मके आवरणकों 
हटाकर केवर्य पद प्राप्त कर लिया है वे मुक्‍त कहे जाते हैं। 

प्रदन शो सकता है कि अनन्तकालसे आजतक जिस प्रकार प्राणों मुक्त 
होते जा रह हैं उससे तो एक दिन दुनिया जीवोसे खालों हो जायेगे। इसके 
समाधानम जैन-दर्शनका कहना है, कि जीवोकी सख्या घटने योग्य नहीं है, 
विश्व ता निगोद--जीव-यथिवा---से भरा हुआ है । एक-एक निगोदके भीतर 
सकात-विकास-शीछ जीवोकी कितनी भारी संख्या है, यह इसीसे पा लूग 
सकता है कि अनादिकालस लेकर आजतक जितने जीव मुक्त हुए है उनके 
लिए एक निगोद पर्याप्त है। इस प्रकार ससार के उच्छिन्न हासे का डर नहीं । 

(अजीव )--अजीवके धर्म अबर्म, पुदगल आकाश चार भेद बतला 
चुके है, धर्म अधर्म यहाँ खास अर्थ व्यवहुत होता है। 

(ए) धर्म--विश्वच्यापी एक चालक तत्व है, जिसका अनुमान 
गति--प्रवत्ति--से हीता है। 

(प) अ-धर्म---एक विदवव्यापी रोधक तंत्व है, स्थिति--गतिहीन 
अवस्था---से इसका अनुमान होता है। 

विश्वका संचालन, सृष्टि, स्थिति, प्रऊय इन्हीं दो तत्त्वी--धर्म 
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अपमं---द्वारा होता हैं। 
(घ) पुद्यल (“भौतिक तत्त्व)-बौद्ध-दर्शनमें पुदगछ जीवकों कहते 


हैं, और बौद्ध इस तरहके पुद्गलको नहीं मानते। जैनोंका पुदूगल उससे बिछू- 
कुल उलटा अ-जीव पदार्थ अर्थात्‌ भौतिक तत्त्व है। पुदूयछ (>+भौतिक 
तत्त्व) में स्पशं, रस, वर्ण, तीनों गुण मिलते हैं। इनके दो भेद हैं --( १) 
उनकी तहमें पहुँचनेपर वह सूक्ष्म अणु रह जाते हैं, इन्हें अणु-पुद्गल रहते हैं, 
ये देमोक्रितुके भौतिक परमाणु हैं, जितके ख्पालको दूसरे मारतीय दार्सनिकों- 
की भाँति जैन-दर्शनने भी बिना आभार स्वीकार किये यवतोसे ले लिया है । 
(२) दुसरे हैं स्कंध-पुद्सल, जो अनेक प्रमाणुओ के संघात (“+स्कन्ध) 
हैं। स्कत्घ पुद्गलोंकी उत्पत्ति परमाणुओंके संयोग-वियोय्से होती है। 

(इ) आकाश--यह भी पच अस्तिकायोें एक है, और उप- 
निषदके समयसे चला आया है। यह आकाश संसारी जीवोंके लोकसे 
परे, जहाँ कि मुक्त जीव हैं, वहाँ तक फँला हुआ है। आकाश अमावात्मक 
नही भावात्मक वस्तु है, इसीलिए इसकी गणना पाँच अस्तिकायोंमें है। 

(४) सात तस्व-- (क, दक्ष) सातमें जीव और अजीबकों पाँच 
अस्तिकायोंके रूपमें अभी बतला चुके, बाकी पाँच निम्न प्रकार हैं। 

(ग) आख़ब--आखस््रव बहनेको कहते हैं, जेसे “नदी आखस्रवलि”' 
(नदी बहती है)। बोद्ध-दर्शनमें भी आखब (>आसव) आता 
है, किन्तु वह बहुत कुछ चित्तमलके अर्थमें। जीव कथाय या चित्तमलोसे 
लिपटा आवागमनमे आता है। 

कवाय--क्रोघ, मान, माया, लोभ और अशुभ ब्रे कवाय हैं, अ-क्रोघ, 
अ-मान, अ-माया, अ-लोग, शुभ (अच्छे) कवाय हैं। 

(घ) बंध--वध सातवां तत्व है; कषायसे जिप्त होनेसे जीव 
विषयोंमे आसकत होता है, यही बंध या बन्धन है जिसके कारण जोव 
एक शरीरसे दूसरे क्षरीरमें इुख सहते मारा-मारा फिरता है। 

कथायके चार हेतु होते हैं --(१) मिथ्या दर्शन--झूठा दर्शन, जो 
नैसगिक या पूरबले सिथ्यः कमोसे उत्पन्न भी हो सकता है, या उपदेशज 
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यानी इसी जब्ममें झूठे दर्शनोंके सुनने-पढ़नेसे हो तकता है। (२) 
अविरति या इन्द्रिय आदिपर संगम ने करता। (३) प्रभाद है, आाल़व 
रोकनेके उपाय गृप्ति समिति आदिस आठरूसी होना । 

(ह) संबर--आाज़व-प्रवाहके रास्तेको रोक देनेको संदर कहते 
हैं। जो कि भुप्ति और समिति द्वारा होता है। 

(3) भृष्ति--काया, बचत, सनकी रक्षाकों कहते हैं। गुप्तिका 
शब्दार्थ है रक्षा । 

(0) सचिति--समिति संयम है, हसके पाँच भेद हैं --(१) ईर्या 
समिति यानी प्राणिपोंकी रक्षा करमा;। (२) भाषा-समिति, हित, परि- 
मित और प्रिय भाषण; (३) ईबशा-समिति--शुद्ध, दोषरहित भिक्षा- 
को ही लेता; (४) आदान-समिति, महू देख-मालकर आसन वस्त्र 
आदिको लेना कि उसमें प्राणिहिसा आदि होनेकी तो संभावना नहीं है; 
(५) उत्स्ग-समिति यानी वैराग्य, जगत्‌ महू गंदगीसे पूर्ण है इसे उत्सर्ग 
(त्याग) करना चाहिए । 

जैसे बौद्धोंका आरय-सत्योपर बहुत जोर है, वैसे ही जैन-धर्ममे आज़ब 
और संबर सुमुझुके लिए स्थाज्य और ग्राह्म हैं--- 

“आवागमत (+-भव) का हेसु आख्व है, और संशर मोक्षका कारण । 
बस यह अहंत्‌ (महावीर )की रहस्य-शिक्षा है, दूसरे तो इसीके विस्तार हैं।”' 
इसी तरह बौद़ोंमें मो बुद्धकी शिक्षाका सार माना जाता है--- 

“सारी इराइयों (पापों )का न करना, मलाइयोंका संपादन करना। 
अपने चित्तका संयम करता, यह बृढ़की शिक्षा है! 

(थ) भिश्लर---अन्मान्तरसे जो कर्म--कवाय--संचित हो गया है 


१. “जारूबों भवपेतुः स्वात् शंबरों भोल-कारणम। 
इतीकभाईतो भुष्टिरिस्यदत्वा: प्रपााभंण्‌।। 
२. “सथ्यवापत्त अकरणं कुसशल्तुपसंपदा। स्थिसप्रियोश्षर्त एस 
गड़ागुसासभं 
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उसका निर्जरण या नाश करना निर्जर है, यह केश उखाड़ने, गर्मी, सर्दीको 
नगे बदनसे बर्दाइत करने आदि तपोंके द्वारा होता है। 

(छ) सोक्ष--कर्मोका जब बिलकुल नाश हो जाता है, तो जोव अपने 
शुद्ध आनदमे होता है, इसे ही केबल अवस्था या केवल्य भी कहते हैं। इस 
अवस्थामे मुक्त पुरुष हर समय अनन्त ज्ञान अनन्त दर्शन---सर्वज्ञ सवेदर्शी --- 
होता है। ससार या आवागमनकी अवस्थामे जीवको यह कंवल्यावस्था 
डंकी होती तथा शुद्ध स्वरूप मल-लिप्त होता है। मुक्त जीव हमारे छोकके 
सीमान्तपर अवस्थित लोकाकाशके भी ऊपर जाकर अचल हो यास करते हैं। 

(५) नी तस्‍्व--पिछले (क-छ) सात तत्त्वोम पृषण्य और अपुषण्यको 
और जोइ देनेसे नौ तत्त्व होते है--- 

(ज) पुण्य--जीवपर पहा एक प्रकारका सस्कार है. जो कि सुखका 
साधन होता है। यह अभीतिक नहीं परमाणुमय है जो एक गिलाफकी भाँति 
जीवन लिपटा रहता है। मुक्तिके लिए दस पृण्यसे मक्‍्त होना जरूरी है५ 

(म्) पाप--पाप दु ख-साधन है, और पष्यकी भाँति परमाणुमय है। 

(६) भुक्तिके साघन--दू खके त्याम और अनन्त अमिश्रित सुखी 
प्राप्तिके लिए माक्ष की जरूरत है। इसको प्राप्लिके लिए ज्ञान, श्रद्धा, चरित्र 
और भावना ( - योग) की ज़रूरत है। 

(क) ज्ञान--वानसे मतलब जंत-दर्शन स्थादवाद था अनेकास्तवाद- 
का सत्यताका निशुचय है। 

(ल) श्रद्धा--तीर्थकरके वचनोपर श्रद्धा या विश्वास । 

(ग) चारित्र--मंदाचार या शीलको जैन-घमंमे चारित्र कहा गया 
है। पापका विरत होना, अर्वात्‌ अ-हिसा, सूनृत ( सत्य), अ-चोरी, 

ब्रह्मचयं, अपस्य्रह (->अ-समर्ग ) ये चारित्र हैं। गृहस्थोके लिए चारित्र 
कुछ नम हैं, उन्हें सच्चाईसे घत अजंन' सदाचारका पाछन, कुलीन सती 
१. खेती तथा दूसरे उत्पादक असमें हिंसा होनी अरूरी है, इसलिए 
वह सच्चाईसे घनाजं॑नके रास्ते नहीं हैं। सच्चाईसे घनार्जनके रास्ते है, 
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स्त्रीसे विवाह, देशाचारका पालत, पोषचब्रत, अतिथि-सेवा करनी चाहिए। 

(ध) सरावना--मानसिक एकाग्रता है। मोक्षके छिए करणीय भाव- 
माओंके कई प्रकार हैं, जैसे--- 

(9). 'अभिरयता-भावला---भोगोंको अनित्य समझ उनकी भावना 
करना । 

(9) 'अशरण-भावता--कि मृत्यु, दु.खके प्रह्मरसे बचनेके लिए 
संसारमें कोई शरण नहीं है। 

(८) 'अशुवि-भावना--फि शरीर मल-दुर्गघ पूर्ण है। 

(१) आख़बा-भावना--कि आंज़व बघनके हेतु है। 

(८) घर्मस्वभावात्यातता-भावना--संयम, संत्य, शौच, ब्रह्मचयं, 
अलोभ, नप, क्षमा, मुदुता, सरलता आदि द्वारा भावना-रत होना । 

([) लोक-भावना--सुष्टिके स्वभावकी भावना । 

(९) बोधि-भावना--मनुष्यकी अवस्था कर्म-निर्मित है। 

(0) 'सज्री-भावना--सर्वत् सिज्रताके भावसे देखना । 

(१) करुणा-भावना--- 

(। ) मुब्ति-भावना--आदि । 

(७) अनीश्वरबाद--ईदवरके न माननेमें जैन भी चार्वाक और 
बोद्ध-दर्शतोंके साथ हैं। इनको युक्‍तियाँ भो प्राय. वही हैं, जिन्हें वे 
दोनों दर्शन देते है। वैश्ेधिकने छोककी सूष्टिके छिए अदृष्टकों ईश्वरके 
स्थानपर रखा है, और जेनीने घर्म-अधर्मकों उसके स्थानपर रखा ॥ 
लोक, ऊर्य, मध्य और अध. तीनों लोकीसिे विभकत है, जिनमे क्रमण. 
देव, मानद और नारकीय लोग बसते हैं। लोकमे सर्वत्र आकाश है, जिसे 
लोकाक़ाश कहते है। ठोकाकाशके परे तीन तह हवाकी है। मुक्त जीव 
तीनों लोकोंकों पार कर छोकाकाशके ऊपर जाकर वास करता है। 
व्यापार, दुकान, सुदका व्यवसाय . ..... । 

१. दे भावनाएं बोद-प्रंधों दें भी पाई जाती हैं। 


[ अध्याय १६ 
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३-शब्यवादी जेमिनि (३०० ईं०) 


अभिति उस कालके ग्रन्यकारोंमें है, जब कि ब्रह्मणोंमे पुराने ऋषियों- 
के सामपर ग्रंधोंको लिक्षकर अपने धर्मको मजबूत करनेका बहुत जोर 
था। इसलिए मीमांसाकार जैमिनिकी जोवनीके दारेमें जानना सभव 
नहीं है। हम इतना ही कह सकते हैं कि मौमांसाका लेखक कणाद, नाया- 
जुन, अक्षपादके पीछे हुआ, और इन स्वतंत्र चेता दाशनिकोके ग्रन्थों से 
उसने पूरा छाम उठाया। साथही उसे हम वसुवत्र (४०० ई०) और 
दिग्ताग (४२५) से पीछे नहीं छा सकने। वादरायण और जैमिनि दोनोंने 
एक दूसरेके मनको उद्ध त किया है, इसलिए दोनोंका समय एक तथा ३००७ 
ई० के आमपाम मालूम होता है। 

(१) सीसांसा शास्तका प्रयोजन--मीमासाका आरभ करते हुए 
जैभिनिते लिखा है--'अब यहाँसे धर्मकी जिजासा आरम हीती है। '' 
बैशेपिकका प्रथम सूत्र भी इससे मिलता-बजुछूता है। कुछ विद्वानोंके मतसे 
वैश्विक एक तरहकी पुरानी मोमांसा है, जिससे प्रभावित हो! जैमिनीने 
अपने १० अध्यायके विस्तृत श्लीमासा>श्रास्त्रकों लिखा ॥ यद्यपि वेदकी 
अनित्यता. बेदके स्वत प्रामाण्य आदि कितनी हो बातोंमें वैशेषिकका 
मीमासासे मसभेद है, तो भी, अद्ृप्द, किसलनी ही बातों में शास्त्र प्रामाण्य, 
धर्म-व्यास्यान आदिपर दोनोका जोर एकसा होतेसे समानता भो ज्यादा 
है। भारों भंद यहाँ कहा जा सकता है, कि बेशेषिक जहाँ उतलरमें हिमालूयके 
लिए घरसे तिकल दक्षिणक्रे समद्रभे पहुँच गया, वहाँ जैमिनिने सजम्‌च 
शुरूमे जन्ततक घर्मे-जिज्ञासा जारो रखी, और बेदिक कमंकांडके समर्थन 
तथा विरोधियोंके प्रत्यास्यानमे अपनी शक्ति छगाई। 

उपनिषुदके अर्णनके समय हमने ब्राह्मण ग्रशोंका जिक्र किया था, 

है. “अबातों भर्मश्षिक्षासा--मोमांससुज्ञ १५१११;  जचातो भरते 
व्याध्यास्यासः --वेजेजिकसुत्र १४११ 
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जो कि बेद-सहिताओके बाद यज्ञ-कर्मकांडकी विधि और व्याख्याके लिए 
सिपक्ष-भिन्न ऋषियों द्वारा कई पीढियो तक बनाए जाते रहे। शनपथ 
एंतरेय, तैनिरीय, पडविश, गोपथ आदि कितने हो ब्राह्मण ग्रंथ अब भी 
मिलते है। इन्ही बाह्मणोमेंसे कुछके अन्तिम भाग आरण्पयक और उपनिषद्‌ 
हैं, यह भी हम बता चुके है। ब्राह्मणोका मुख्य तात्पर्य भिन्न-भिन्न 
यज्ञोंकों प्रक्रिजों तथा वह वेदके किन-किन मजोंके साथ की जानी चाहिए, 
इसे ही घतलाना है। बआद्वाग ग्रथोमे वर्णित ये विधान जहाँसरश बिखरे 
तथा कर्ी-करी असबद्ध भो थे, जिससे पुरोहितोकों दिब्कत होगी थी, 
जिसके लिए बढ़के पीछो किलनेड़ी प्रथ बने, जिम्हे कल्प-सत्र या प्रयोग- 
शास्त्र कढ़ते है। कल्प-सओो में श्रौत-सुत्नोका काम था, यम करनवाले परो- 
हिलोकी आसानीओे लिए सारी प्रक्रियाकी व्यवस्थित रीतिस जभा कर देखा । 
यूज द ते कास्यायन शौतग वो देखनेसे यह प्रात रपप्ट ही जावेगा । 
|) बाह्यण और दोस्त यज्ञ-पर्धाया अनानर्की झाशिए को! अवने- 
अपने वकक्‍सके लिए यह परयील थीं, किन्‍स, ईम्बी सचके शुस होनेशे: साथ 
सिर्फ रद्धतियो से काम नहीं चल सकता था, वब्कि वर्दा अररस थी उठती 
हुई शवाजोकों दूर कर यज्ञ और कर्मकाइक्े मह्ज्ठकों समझानेसकी । इसः 
कामका अप्रत्यक्ष रूपये कणादने करना चाहा, किन्सु यूनानों द्शनने दिमार! 
पर भारी असर किया था, जिससे धर्मके कौकिक व्याव्यानम प्राय 
अदृग्टकी पृरिटकी जगह दृष्टपर जोर ज्यादा दिया, जिससे बह लक्ष्यस 
बहक गए । जमिनिने, जैसाकि अभी कहा जा चुका है, यज्ञ और कर्मकाइके 
छोकिक पारलौकिक छाभके रूपमें पुरोहितोकी आमदनीके एक भारी 
व्यवसायकी रक्षा करनेके खूयालसे पहिले तो बह लिझ्ध करना चाहा कि 
सन्‍्यकी प्राप्लिके लिए बंद ही एकमात्र अश्चान्त प्रमाण हैं। इसके बाद 
फिर उससे भिन्न-मिद्त यज्ञों, उनके अंगों सथा दुपरी कर्मकांडमंत्र्थी 
प्रकरियाओका विवेचन किया । 
मीमासा-सूजमें १२ अध्याय तथा प्राय: २५०० सूत्र हैं। इसके भाष्य- 
कार शबर स्वामी (४०० ई०) ने योगाचार मतका जिस तरहमे खड़त 
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किया है, उससे उसको असगका समकालीन या परचात्काकीन होना 
जाहिये। सीमांसाके शब्द प्राप्माण्यवाद तथा कर्मंक्राइका खंडन दिड़नाग 
और दूसरे आचायोने किया, उसके उत्तरमें छठी सदीमे कमोरिल भट्ट 
[१५० ई०) ने कलम उठाई, और जैमिनिका समर्थन करते हुए मोमसाके 
भिन्न-भिन्न भागोंपर क्र इलोकवालिक, तम्त्रदातिक और हुपटीका तीन 
प्रव लिखे, जिनमे इठोकवातिक बिशेपकर सर्क-निर्भर हैं। कुमारिलके शिप्य 
प्रभाकर (जिमकी प्रतिभाके कारण कहा जाता है उसके गझ कुमारिलते 
उस गसका साम दे दिया, और तबसे प्रभाकरका मत गरुमल कहां जाने 
लगा) ने शबर-भाण्यार दूसरी टीडस बढती लिखी) सीमासापर और भी 
ग्रथ लिखें गए, किल्तु शबर और कुमारिलके हो ग्रथ ज्यादा महस्व रखते 
हैं। हम यहाँ जेंमिनि ही के दर्शनपह कहेंगे, कुमारिंदका दाहनिक मत 
प्रमंकीलिके प्रकरणमे पवंपक्षके सूपसे आ जायेगा। 
(२) मोमांसासत्र-संक्षेष--मोॉमासाते अपने १२ अध्याय तथा 
हाई हजार सूजोसे लिभ्त विधषयोपर विवेचन क्रिया है--- 
“अध्याय विधय 
|; प्रमाण---विधि (_ यज्ञका विधान), अर्थवाद, मस्त, 
स्मृति, नामधेयकों प्रामाणिकता । 
अवे--कर्मभंद, उपोदवात, प्रमाण, अपवाद, प्रयोगमेंद । 


ल्‍्प 


३. श्रुत्ति, छिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, समाख्या ( “नाम ) के 
बिरोब, प्रशात (-यज्ञ) के उपकारक और कर्मोका चिन्तन; 
४. प्रधान (>मुख्य) यज्ञ, तथा अप्रधान (“प्ञंग यज्ञ) की 


प्रयोजकता, जूह (>व्पात्र) के पैसे आदिके होनेका फल, 
राजसूय य्ज्ञके भीतर जूआ खेलने आदि कर्मोपर विचार । 


५्‌ श्रुति, छिग, आदि के कम, उनके द्वारा विश्ेषका घटना- 
बढ़ना और सजबूती तथा कमजोरी. 
$. अधिकारी उसका धर्म, इब्य-प्रसिनिधि, अथंलोपनप्ाय- 


विजल, सत्रदेव बक्िपर विचार । 
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अध्याय विषय 
७. प्रत्यक्ष (+-अुतिमें) न कथन किये गए अतिदेश्षोमेंसे नाम- 
लिग-अतिदेशपर विचार। 
८, स्पष्ट, अस्पष्ट.. प्रवछ् लिगवाले अतिदेशपर विचार। 
९. हपर विचारारम्भ--साम-ऊह, मत्र-ऊह ! 
१० निषंधके अर्थोपर विचार। 
११. तत्र के उपोदषात, अवाय, प्रपचन अवाय, प्रपलल चितन । 
१२. प्रधय, तत्र निर्णय, समुच्चय, विकल्पपर विचार । 


यह सूचो पूर्ण नहों है। यहाँ दिये विषयों से यह भी पता लग जाता है, 
कि सीसांसाका दर्शनसे बहुत थोडा सा सवध है, बाकी तो कमकांड-संबंधी 
प्रबनी, विरोधों, सन्देहोको दूर करनेके लिए कोशिश मात्र है।--वस्तुतः 
जैमिनिने कल्प-सूत्रो (>्रयोगशास्त्रों) के क्लिए वही काम किया है, 
जो कि वेदान्तने उपनिपदोके लिए। 

(३) दाशनिक विचार--जेंमिनिते पहिले सूत्रम बमे-जिज्ञामाको 
मीमासा शास्त्रका प्रयोजन बतलाया। धर्म क्‍या है। इसका उत्तर दिया-- 
“चोदनालक्षणार्थों धर्म" --- (वेदकी ) प्रेरणा जिसके लिए हो बह बाल 
धर्म है। कणादने धर्की व्याख्या करते हुए उसे अभ्युदय और निश्रेयस 
(->पारलौकिक समृद्धि) का साधन बतलाया था। जैमिनिने यहाँ 
धर्मका स्वरूप बतलाना चाहा, और उमके लिए तक॑ और बुद्धिपर जोर न 
देकर वेदके उन वाक्योको मुख्य वनलाया जिनमे कर्मकी प्रेरणा ( - चोदना 
या विधि) पार्ड जाती है। ऐसे प्रेरणा (--चोदना ) वाक्य ब्राह्मणा में सत्तरके 
करीब हैं। इन्हें ही जंमिनि कर्मकाडके लिए सबसे बड़ा प्रमाण तथा 
उसके साफल्यकी यारटी बतलाता है। 

मीमासाने बृद्धिवादकी चकाचौधमे आये भारतमें किस मतलबसे 
पदार्पण किया, इसे जाचार्य इचेज्रस्कीके दो वाक्य अच्छी तरह बत- 


है: सीचांसा-सूत्र १११२ 
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लाते है! ै>बलन 

“ओमासक पुराने ब्राह्मणी यज्ञवाले धर्मके अत्यम्त कट्टर धर्मशास्त्री 
थे। यज्ञके सिवाय किसी दूसरे विपयके तर्क-वितर्कके बहू सह्त खिछाफ 
थे। गास्त्र-«वेद--व्रत ७०के करीब उत्पत्ति विषिय्योके सम्रहके अतिरिक्त 
और कुछ नहीं। ये विधियाँ गज्ञोका विधान करती हैं और बतकाती हैं 
कि उनके करतेसे किस तरहका फल मिलेगा। (मीमाशाके) इस धर्म न 
कोई धामिक भावुकता है और न उच्च भावनाएँ। उसकी सारी बातें इस 
सिद्धान्नपर स्थापित हैं---ऋआह्यणोको उनको दक्षिणा दे दी, और फल तुम्हारे 
पास आ मौजूद होता। केकिन इस धाभिक क्रम-विकय-«र्यापार--पर 
जो प्रहार (बृद्धिवादियोकी ओरसे) हू! रहे थे, उनसे अपनी रक्षा करना 
मीमांसकोंके लिए जरूरी आ, और (सारे व्यापारकी मिशति) वेदकी 
प्रामाणिकताकों दुढ़ करनेके छिए 'शब्द नित्य हूँ” इस स्रिद्धान्तकी कल्पना 
थी। जिन गकार आदि (वर्णों) से हमारी भाषा बनी है, वह उस तरहकी 
ध्यनियां या अब्द नहीं हैं, जेसी कि दूसरी ध्वनिर्या और शब्द। वर्ण नित्य 
अविकारी द्रव्य हैं किन्तु सिवाय समय-समयपर अभिव्यक्त होनेके उन्हें 
साधारण आदमी (सदा) नहीं भ्रहण कर सकता। जिस तरह प्रकाश दिस 
वस्तुपर पडता है, उसे पैदा नही करता, वल्कि प्रकाशित ( >अभिव्यक्त ) 
करना है, इसी तरह हमारा उच्चारण वेदके श्नब्दोकों पैदा नहीं बल्कि 
प्रकाशित करता है। सभी दूसर आत्तिक नास्तिक दक्षत मीमासकोंके इस 
उपहासास्पद विचारका खड़न करते थ, तो मी मीमांसक अपनी असाधारण 
सूक्ष्म ताकिक युक्तियोंसे उनका उत्तर देते थे। इस एक बातकी रक्षामे 
यह इतने व्यस्त थे, कि उन्हें दूसरे दाह्यनिक विषयोपर ध्याम देनेकी फूसेत 
ते थी। यह कट्टर बस्तुवादी, भोग तथा अध्यात्मविद्याके विरोधी और 
निरेध्ात्सक सिद्धान्तोके पक्षयनी थे। कोई सुध्टिकर्ता ईश्वर नहीं, 


मा मच 


॥ फ्रातदोफा ,6ुाट. [(एए 9. प+ #फफेटफआंडेए, 
[करंजहाब्त, 952) ५४०. ॥, फ़ञए. 23-24 (चावा्े) 
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कोई स्वेज्ञ नहीं, कोई मुक्त पुरुष नहीं, विध्वके भीतर कोई रहस्यवाद 
नही, वह उससे अधिक कुछ नहीं है, जेसा कि हमारी (स्थूल) इस्क्रियोंको 
दिखलाई पड़ता है। इसलिए (यहाँ) कोई स्वयंभू (+स्वतःसिद्ध ) 
विचार नहीं, कोई रचनात्मक साक्षात्कार नही, कोई (मानस) प्रतिब्रिध 
नही, कोई अन्‍्तर्दशन नहीं, एक केवल चेतना--चेतना स्मृतिकी कोरी 
तख्ती--है, जो कि सभी बाहरी अनुभवोको अंकित करती और सुर- 
क्षित रखती है। बोले जानेवाले शब्दों को नित्य माननेके लिए उन्होंने 
जिस प्रकारकी मनोवृत्ति दिखाई, वही उनके (यज्ञके) फलोके पंसे-पैसेके 
हिसाबवाले सिद्धान्तमे भी पाई जाती है। यज्ञकी क्रियाएँ बहुत पेचीदा 
है, यज्ञ वबहुतसे टुकड़ों (--अंगों) से सिलकर सम्पश्न होता है। प्रत्येक अग- 
क्रिया आशिक फल (+-भाग-अपूर्व ) उत्पन्न करती है, फिर ये आशिक फल 
जोर्ड जाते हैं, जिससे सम्पूर्ण फल ( -समाहार-अपूर्व ) तैयार होता है-- 
यही सम्पूर्ण याग (> प्रघान) का फल है। 'शब्द नित्य है! इस सिद्धान्त 
तया इससे सबंध रखनेवाले विचारोंकों छोड देनेपर मीसासा और बस्धि- 
वादी न्‍्याय-वंशेषिक दर्शनोमे कोई भंद नहीं सह्ता। मीमासकोके सबसे 
जबदंस्त विरोधी बौद्ध दार्शनिक थे। दोनोके प्राय सारे ही सिद्धान्ल एक 
दूसरेसे उल्ट है।'' 

(क) वेद स्वतः प्रमाण हैं--जंसा कि ऊपरके उद्धरणमे मालश हुआ, 
मीमासाका मुख्य प्रयोजन था प्रोहितोंकी आमदनीकों सुरक्षित करना। 
दक्षिणा उन्हें तभी मिल सकती थी, यदि लोग वेदिक कर्मकाडकों भाने, 
वैदिक कर्मकाड तब यजमानोंकी प्रिय हों सकता था, जब कि उन्हें 
विद्दास हो कि ग्रज्ञका अच्छा फल--म्वर्ग जरूर मिलेगा। इस जिव्वासके 
लिए कोई पक्का प्रमाण चाहिए, जिसके स्थिा! मीमांसकोने वेडकों पेश 
किया। उन्होंने कहा---बेद अनादि है, वह किसी देवता या भानुपके नहीं 
वनाये---अपौरुषे य---है। प्रुषके वचन में गलतोका डर रहता है, क्योंकि 
उसमे राग-द्रेष है, जिसकी प्रेरणासे वह गलत बाल भी मुँहसे निकारू 
सकता है। वेद यदि बना होता तो उसके कर्त्ताओंका ताम सूना जाता, 


जैमिनि | भारतीम बक्त धर 


कर्ताकी याद तक ने रहनी यही सिद्ध करती है कि बेद अकृत हैं। वेद 
अनादि हैं, क्योंकि उन्हें हर एक बेदपाठीने अपने यूदसे पढ़ा है, और इस 
प्रकार ग्रह गुद-शिष्यको परपरा कमी नहीं टूटली। वेदमत्रों मे मरद्वाज, 
वरक्षिष्ठ, कुशिक, आदि ऋषियों, दिवोदास्‌ू, सुदासू, आदि राजाओं के 
ताम जाते हैं। जेमिनि मत्र (-सहिता) और ब्राह्मण दोनो को वेद मानता 
है। उसने और सेकडों एं तिहासिक तामोंकी व्याख्याके फर्देम फेंसनेके डरसे 
दयानदकी भाँति ब्राह्मणको वेंदसे खारिज नहीं किया। भरद्वाज-वशिष्ठ 
और दिवोदास-सुदाससे लेकर आरुणिन्याज्वल्क्य और पौत्रायण-जनक तक 
सेकड़ों ऐतिहासिक नामोको वह अनैतिहासिक वस्तुओं का सलाम कहकर 
व्याकरण के धातु-प्रत्ययोंसे व्याख्या कर देना चाहता है। जैमिनिके लिए 
प्रावाहणि किसी प्रवहणके पुत्र का नाम नहीं, बहनेबाऊी हवाका नाम है। 
ऋषियोंको मतक्ता कहना गलत है। वेदके शब्द-अर्थता सबंध नित्य 
है जैसे लौकिक भाषामे रेलगाडी” शब्द और पहियावाले लम्बे चौडे 
घर परदाथका सबंध पिता-मालता-गुए आदि द्वारा बतकाबा और किसी 
समय बन मानष-सकेतके रूप में देखा जाता है, वेदमे ऐसा नहीं है। 
जैमिनिने तो बल्कि यहाँ सक कहा है कि लौकिक भाषामे भी “गाय ' शब्द 
और गाय अर्थका जो सबब है, वह भी वंदिक शब्दार्थ-सबध्षकी सकलपर 
आ्ान्तिके कारण है। 

वेद जिस कमको इष्टका साधक बतलाता है, वही धर्म है। वेद जिसे 
अनिष्ट का साधक बतलाता है, वह अपर्म है। स्मृति (-.ऋषियोंके बनाए 
धर्म सबधी ग्रध) और सदाचार मी घर्ममे प्रमाण हां सकते हैं, यदि वह 
वेद-अनुसारी हैं। स्मृति और सदाचारमे पाये जानेबाले कितने ही कर्म भी 
धर्म हो सकते हैं, यदि वेदमे उनका विरोध न भिले। किन्तु उन्हें बेदसे 
अलगका समझकर धर्म नही माना जायगा, बल्कि इसलिए माना जायगा 
कि वेदका वैसा कोई वानय पहिझछे कभी मौजूद था, शिसमे स्मृति और 
सदाचारने उसे लिया। अब वेदकी कितनी ही झाखाओ के लुप्त हो जानेसे 
वह प्राप्य नही हैं। प्राप्त नही हैं” का अर्थ इतना ही लेना है, कि उसकी 
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अभिव्यक्ति नहीं होती अन्यथा नित्य होने से बेदकी शब्दराधि' तो कहाँ 
मौजूद हे ही। 

(2) विधि--वेदमे भी सबसे ज्यादा प्रयोजनके है विधि-वाक्य, 
जिनके द्वारा वेद बन आदि कमकि करनेंका आदेश देता हैं --- स्वर्गंकी 
कामनावाला अग्निहोंत्र करें 'सोमसे यजन करें! 'पशुकी कामनावालशा 
उदिभद्‌ (यज) का यजन करे ।” इस तरह सत्तरके करीब विधि-वागर 
हैं जो यज्ञ क्मोंके करनेका विधान करते हैं। और साथ ही य्जमांनकों 
उसव शमभफलकों गारटी देते हैं। वेदके मंत्रभाभका जैम्सनि इससे ज्यावा 
कोई प्रयोजन मही मालता कि यज्ञकी क्रियाओ--पशुके पकड़ले धोने, 
बा करते मास काटने पकानेजघारने होम करने आदि--मे उनके 
पढ़न ( विनियोग) की जरूरत होती है। ब्राह्मगम भी इन सतर-बहुत्तर 
यज्ञ विवायक वाक्योके अतिरिक्त बाकी सारे--आहाण---आरण्यक 
उपनिपदके--पोयें सिफ अर्थवाद हैं। 

स'गापाग सारा यज्ञ श्रषास यज्ञ कहा जाता है लेकिन सारा यज्ञ 
एक क्षणम पूरा नही हो सकता। जैसे “गाय छाता हैं यह सारा वाक्य 
एक अभिप्रायकों व्यक्त करता है किन्तु जब 'गा-” बारा जा रहा होता 
है उसी वक्त अभिप्राय नहीं मालम होता। जब एक-एक करके “हैं 
तक हम पहुँचते है ता सारे गाय लाता है वाक्यका अभिष्राय मालम हो 
जाता है। उसी तरह एक यज्ञ के अंगभत कर्म पूर हॉति-होते जब सागो- 
पाग यज्ञ पूरा हो जाता है तो उसके फलका अपूर्ब--फल-उत्पादक 
सस्कार--पैदा होता हैं यहीं अपूर्व श्रुति प्रतिपादित फककों इस जन्म या 
परजन्मम देगा। 

(०) अर्थधवाद--वैद (ब्राह्मण)के चंद विधि-वाक्योंकों छोड़ बाकी 
सभी अर्थवाद हैं यह बतला चुके! अर्थवाद चार प्रकारके हैं--निदा 
प्रशसा, परक्ति प्राकल्य। निंदा आदि द्वारा अ्थवाद विधिकी पुष्टि 


१ 'अग्निहोत्रं जहुवात स्वर्वकाम:” “सोमेद गजेत'। 
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करता हैं। जेमितिके अनुसार खार्स्ण और याशवस्वश्रके सारे गभीर 
दर्शन यश-प्रतिपादक विधियोंके अथेवादको छोड़ और कोई महत्व, नड़ी 
रखते । 

(3) झ्तुलि-- उसका मुख झोभताः है, जो इसे जानता हैं-- 
यहाँ जामनेकी विभिकी स्तुलि है| 

(3) लिमधा--इस अर्थवादकर स्वाहरण है---ब्रॉसूओंस जन्‍्मी 
(यह) चाँदी है, जो इसे यज्ञरे देसा है, बरषसे पहिलेही उसके घरमे रोते 
है धह बसमें दक्षिणा रूपसे चाँदी देनेकी निंदा करके “यज्ञमें चांदी 
नहीं देनी चाहिए -..-इुस विधि-जाक्यकी पुष्टि करता है। (8) पर- 
कृति->दूसरे किसी महात्‌ पुरुषने किसो कामकों किया उसको बतलाना 
परकृति है, जैसे “अस्तिसे कासना फी” (७) प्रुराकल्प--पुराने कल्पकी 
वात, जेंसे “पहिले (जमानेमे) ब्राह्मण डरे।' जेसे स्तुति और निदासे 
बिधिको पृष्टि होती हू, वैसे ही बड़ोंकी कृति सका पुराते युस्रकी बातें भी 
जमको पुष्टि करती हैं! यह समझानेकी कोशिक्ष की गई है कि बेदसें विधि- 
वाकयोंकों कम करनेसे वेद का अधिकांश भाग निरर्षक नहीं है। जेमिनिने 
एक ओर तो बेदकी अनादि अपौरषेय सिद्ध करमनेके लिए बह घोषित 
किया कि उसमें कोई इतिहास नहीं, दूसरी और अश्रवादोंगें परकृति और 
पुराकत्प जोड़कर इतिहासको माल-सा लिया; इसके उत्तरमें भीमांसकोंका 
कहना है, यह इतिहास नित्य इतिहास है, अर्थात्‌ याशवस्कथ और जनक 
अनित्य इतिहास की एक बारकी बटता नहीं, बल्कि रात दिनकी माँति 
बराबर अनादिकालसे ऐसे याजवल्क्म और जनक होते हैं, जिनका जिक्र 
वेदके एक अंग शतपथ ब्राह्मणके अंतिम खंड वृहदारण्वकम्म हमेशासे स्व्खा 





१. “शोमते बास्य सुख. 
“जजुअं है रक्त यो बहिणि इदाहि पुरात्य संबत्सराद पहे एदन्ति। 


है. “ॉहिमि रजत न देश १, .:. ४. “अस्विकोँ अकासयत' । 
५. पुराबाह्ाणा अभंधु:ए २ 7 के ह 


ध्श्ड दहोल-विग्द्शस [ अध्याय १६ 


हुआ है। आज हमें यह दलील उपहासास्पदसी जान पडेगी, किन्सु कोई 
समय था जब कि कितने ही लोग ईमानदारी से जैमिनिके इस तरहके 


अपौरुषेय वेदके सिद्धान्सको मानते यें। 

(ख) अन्य प्रमाण--मीमांसाके प्रमाणीकी सूची बहुत लंबी है। वह 
झब्द प्रमाण के अतिरिक्त प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, अर्थापनि, संभव, अभाव 
छी और प्रमाणोंकों मानता है, यद्यपि सबसे मजबूत प्रमाण उसका शब्द 
प्रमाण या वेद है। प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान मीमासको के भी जैसे ही हैं, जैस 
कि उन्हे अक्षपाद गौतम जैंमिनिसे पहिले कह गए थे। अर्थापक्तिका उदाहरण 
“मोटा देवदत्त दिनकों नहीं खाता अर्थात्‌ रात को खाता है। संभव-- 
जैसे हजार कहनेपर सौ उसमें सम्मिलित समझा जाता है। अभाव या 
अनुपलब्धि भी एक प्रमाण है, क्योकि “भूमिपर घड़ा नहीं है” इसके सच 
होनेकेलिए यही प्रमाण दे सकते हैं कि वहाँ घडा अनुपलब्ध है! 

(ग) तस्व--मौमासाके अनुसार वाद्य विधव सच है और वह जैसा 
दिखलाई पड़ता है वैसा हो है।* आत्मा अनेक है। स्वर्गकों भो बढ़ 
मानता है, किन्तु उसके भोगोकी विश्वके भोगोंसे इस बातमें समानता 
है, कि दोनों भौतिक हैं। ईश्वरकेलिए मीमासामे गुजआाइश नहीं।' जैमिति- 
को वेद की स्वत प्रमाणता सिद्धकर यज्ञ कर्मकांडका रास्ता साफ करना था। 
उसने ईश्वर-मिद्धिके बखेंडेमें पड़नेसे बेदकी नित्य अनादि सिद्ध ऋरना 
आसान समझा, और इतिहासके सवंध भे उस बकक्‍तस जितना अज्ञास था, उससे 
यह बात आसान भी थी। 

मीसासासत्र वेंसे आकी परौँचो ब्राह्मण दर्शयासे बहुत बड़ा है, किन्‍स्‌ 
उसमे दर्शनका अडा बहुत कम है। 

मीमासा वेंदिककालसे चले आते पुरोहिस श्रेणीका अपनी जीविका 
(- दक्षिणा आदि) को युरक्षित रखनेकेलिए अन्लिम प्रयत्न था। उपनिषद्‌ 


१. “द्विजस्मना जेमिनिना पूर्ण बेदमजार्थतः। निरोगवरेज बावेग कृत 
शारत्र महतरम ॥”--पच्चपुराण, उसरखंड २६३ 


ओमिगि ] भारतीय बम द्र्श्प्‌ 


कारूके आसपास (७००-६०० ई० पु०) धर्म और स्वर्गके नामपर होते- 
बारी मुँहनाधकर या दूसरे ढंगसे की गई पशु-हत्याओं तथा टोटके जैसी 
क्रियाओंसे बुद्धि बगावत करने लूगी थी। उपनिषदने यायोंका स्थान थोडा 
नीचाकर ब्रह्मशानकों ऊँचे स्थानपर रख, ब्राह्मणोंकों नये षर्म (ल्‍नञअहा- 
बाद) का पुरोहित ही नहीं बनाया, बल्कि पुराने यज्ष-यागोंकों पितृयाणका 
साधन माल पुरानी प्रोहितीकों मी हाथसे नही जाने दिया। अब बुद्धका 
समय आया। जात-पातों और आधिक विषमताओं से उत्पन्न हुए 
असन्तोधोंने धाभिक विद्रोहका रूप धारण किया। अजित केशकम्बली जैसे 
भौतिकवादी तथा बुद्ध जैसे प्रतीत्य-समुत्पाद प्रचारक बुद्धिवादीने पुराने 
घामिक विश्वासोपर जबर्दस्त प्रहार किये। कूपमड्कता भौगोलिक ही नहीं 
बौद्धिक क्षेत्रमें भो हटने लगी। फिर यूनानियों, शकों तथा दूसरी आकर बस 
जानेवाली आगन्तुक जातियोंने इस बौद्धिक युद्धछो और उम्र कर विया। 
अब याज्षवल्क््प और आरुणिकी शिक्षाओंसे, गार्गीको शिर गिराने का भय 
दिला, प्रश्न और सन्देहकी सीमाओंकों रोका नहीं जा सकता था। 
नवागन्तुक जातियाँ जब यहाँ बसकर भारतीय बन गईं, तो फिर अपने-अपने 
घर्मोको बौद्धिक भित्तिपर तकंसम्मत सिद्ध करमेकी कोशिश को गई । 
बुद्धके बाद भी मौ्योके उत्तराधिकारी और प्रतिद्द्ी शुंगोंने अदवमेथ यज्ञ 
तथा दूसरे यागोंकों पुनहज्जोबित करना चाहा था। मथुरामें शककालके 
भी यजञ-मूप मिले है। इस तरह जैमिनिके समय यज्ञ-सस्था लुप्त नहीं हो 
गई थी। लेकिन उसका ह्वास हुआ था, और भविष्यका संकट और भी 
प्रबल था, जिसको रोकनेके लिए कणादने हलुका और जैमिनिने भारी प्रयत्न 
किया। जैमिनिके वाद गुप्तकालमें लोक-प्रसिद्धेकि लिए यज्ञ राजाओं 
और धनियोंकों बड़े साधक मालूम हुए, जिससे इनका प्रचार अच्छा 
रहा। किन्तु इसी कालने वसुवंध्‌ (४०० ई०), दिग्नाथ (५२५ ई०) 
जैसे स्वतत्रचेता ताकिकोंकों पेंदा किया, जिससे फिर ब्राह्मणोंकी यज्ञ- 
जीविकापर एक भारी संकट आल उपस्थित हुआ, और तब कुमारिलने 
जैमिनिके पक्षमें तलवार उठाई। 


६१६ वर्शन-दिरदर्दात [ अध्या् १६ 


कुमारिलने मीमासा दर्शनमे कोई खास-तत्व विकास नहीं किया, बल्कि 
जैमिनिके सिद्धान्तोको युक्ति और न्यायसे और पुष्ट करना चाहां। 
कुमारिलके तर्ककी बानगी हम उसके प्रतिद्वद्दी धर्मकीतिकें प्रकरणमें 
देखेंगे 
यद्यपि इस प्रकार मीमासकोने वैदिक कर्मकांडकों जीवित रखनेका 
बहुत प्रयत्न किया, किन्तु उसके छवासको नहीं रोका जा सका। उसमें 
एक कारण था--आहाणोबे अनुयायियोंमे भी मन्दिरों और मूत्तिवोंकी 
अधिक सर्वप्रियता। वैदिक पुरोहित देवल या पूजारी अनकर दक्षिना 
कम करनेके लिए तंयार न था दूसरी ओर यजमान भी चंद दिलोंगें खिला- 
पिला मामली पत्थर या गूलरके यूपको खड़ाकर अपनी कीतिको उतना 
चिरस्थायिनी नही होते देखता था जितना कि उतने खर्चसे खड़ा किया 
देवबर्नारक या बेजनाथ (कागड़ा) का मंदिर उसे कर सकता था। 


अध्याय १७ 


ईश्वरवादी दर्शन 


नये युगके अनीदवरवादी दर्शनोंके बारे में हम बता चुके, अब हम इस 
युगके ईश्वरवादी दर्शनोंकों लेते हैं। इन्हें हम बृद्धिवाद, रहम्यवाद और 
इब्दवाद “तीन शक्रेणियोंगे बाँट सकते हैं। अक्षपाद गोतमका व्याय- 
शास्त्र बद्धिवादी है, पतजलिका योग रहस्यवादी दक््त है, बल्कि दर्शनकी 
अपेक्षा उसे योग-शुक्तिकी गुटका समझना चाहिए। बादरायणक” वेदान्त 
हब्दबादी है। 


6१-बुद्धिवादी व्यायकार अक्षपद (२४० ई० ) 
१- अकपादकों जोवनी 


अक्षपादके जीवनके बारेमे भी हम अन्चेरेमे हैं। डाक्टर संतीशर्यदर 
विद्याभूषण 'ने मेघातिंथ गौतसकों आस्थीक्षिकी (-नन्याग) का आचार्य 
बतलाते हुए उसका काल ५५० ई० पू० सावित करना चाहा है. और 
दर्भयाके गौतम-स्थानको' उनका जन्मस्थान बतला, उन्होंने थहांकी 
दोर्ययाता भी कर डाली । ऐसा भौतसंस्यान सारन (छपरा जिछा) मे 
सरयूके दाश्नि तटपर गोदना भी है, जहाँ कालिकके महीने मे भारी मेला 
लगता है।' 


१. प्रताओय 3.0८, एऐं. [7 २८ इर्चधाते २८ अरिल पूर्वासर ॥ 
३. मौतम-स्थर'ें औच में जेला सबता है 


६श्८ इर्दोक-विनर्शस [ अध्याम १७ 


ऋग्वेदके ऋषि मेघातिथि गौतम, और उपनिषद्के ऋषि नचिकेता 
गौतमको मिला-जुलाकर उन्होंने अल्योक्षकीके मूल आचार्य मेधातिथि 
गौतमको तैयार किया है। तक्कंविद्याको आन्वीक्की अक्षपादसे पहिले, 
कौटिल्य (३२० ई० पू०) के समय भी मृसकिन है, कहा जाता ही। 
“तक्की बोमेसी” (--ताकिक और मीमासक ) शब्द पाली बहाजाल-सुत्तमें' 
भी आता है, किन्तु इससे हम जैमिनिके 'मोमांसा का अस्तित्व उस समय 
स्वीकार नहीं कर सकते । जिस न्यायसूत्रकों हम अक्षपादके न्यायसूत्रोंके 
रूपसे पाते हैं, उससे पहिले मो ऐसा कोई व्यवस्थित झास्त्र था, इसका 
कोई पत्ता नहीं। 

न्यायसूत्रोंके कर्ता अक्षपाद (अखिका काम देते हैं जिनके पैर) हैं। 
न्यायवात्तिक (उद्योतकर ५५० ई०) और न्यायभाध्यकार (वात्स्यायन 
3०० ई०) में न्यायसूत्रकारकों इसी नामसे पुकारा गया है। किन्सु 
श्रीहर्ष (नेषधघकार ११९० ई०) के समय न्‍्याय-सूत्रकारका नाम गोतम 
(? ग्रौतस) भी प्रसिद्ध थे। दोनोंकों सगति गौतम मोती अक्षपादसे 
हो जाती है। 

अक्षपादके समयके बारेसे हम इलना ही कह सकते हैं, कि यह 
नागरार्जुनसे पीछ हुए थे। सापेक्षतावादी नांगार्जुनने अपनी “विग्रहब्या- 


१. सुसपिटक, दीधलनिकाय १३१ 
- “बदक्षपाद: प्रदरो मुनोनां क्षमाथ झास्त्रं जगतो अयाद। 
--म्थायधात्तिक (आरम्भ), 
“योडसपादमर्धि न्याय: प्रत्यभाव्‌ ददतां बरस । 
तस्य बात्स्यायत इति भाध्यजातभमबर्सग्रत॥।/ 
३. “मुक्तये यः शिसात्वाय शास्त्रमूचे स्चेतसाम्‌ । 
सोतम॑ तमवेत्येथ यथा वित्व तर्थथ शः।।! 
“-मैंषध १७७५ 


न 


अक्षपाद ] भसारतोय बर्शान ६१९ 


व्तेती” में परमार्थ रूपमें प्रमाणकी सत्ता न माननेकेलिए जो युक्तियाँ 
दी हैं. अक्षयादने न्यायसूत्रोंमें उतका खंडन कर परमार्थ प्रमाण के साबित 
करनेकी चेष्टा की है; जिसका अर्थ इसके सिदाय और कुछ नहीं हो 
सकता, कि न्यायसूत्र नामार्जुनके बाद बना। 


२- स्थायसत्र का विषय-संकेप 


न्यायसूत्रोंके वर्णनकी डौली ऐसी है, कि पहिले ग्रंथकार प्रतिपात्त 
विषयोके नामोंकी गिनती और लक्षण बतलाता है, फिर पीछे युक्ति 
(ल्‍-न्याय) से परीक्षा करके बतलाता है, कि उसका मत ठीक है, और 
विरोधीका मत गछत है। न्यायसूत्रमे पाँच अध्याय और प्रत्पेक अध्यायमे 
दो-दो भाद्लिक हैं। इनमें सूत्रोंकी संख्या निम्न प्रकार है-- 


अध्याय आह्िक सूत्र-संख्या 


4 ्‌ ४१ 
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र्‌ श ६९ 
48 ॥। १३९ 
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२ ५१ 3 
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5 २ २५ ५३३ 
अध्यायोमें कही गई बातें निम्न प्रकार हैं---- 
१ प्रतिपाश्का क्षामान्य कथन हा .. अध्याय 


१. '“विश्वदष्यावर्ंभी” ].8.0.8.5., ४०. "डा, 9:०८, 
छुए. 7५४, ५: 


६२० वर्झन-दिव्दर्ईन जिध्याय है७ 


(१) प्रतिषाद्य विषयोका सामान्य तौरसे वर्णत अध्याय 
(२) प्रतिपादनके लिए युक्त और अबुक्त शैली. |, 


२ परोक्षाए रे 
(१) प्रमाणोकी पराक्षा २ 
(२) प्रभेयो ( -प्रमाणके विषया)की परोक्षा ३०४ 

(क) स्वसम्मत वस्तुओंकी परीक्षा ह। 
(ख) धामिक धारणाआकी परीक्षा . ४ 
(३) अयुक्‍त वाद-शैलियाकी परीक्षा ५ 


१ इस सक्षेपकों और विल्सारसे जाननेके लिए निम्न पक्ियोंका 
अवलोकन करें-- 


अध्याय भाहिक विधय सृत्रांक 
१ न्यायसृत्रके प्रतियाशोोको माभ-तणना है 
१ १ अपवर्ग (-सुक्तित) प्राप्तिका कम र्‌ 
(१) (चारो) प्रमाणोंकों मामनाणना ३३ 
प्रमाणोक्ते लक्षण ८ 

(२) प्रमेयों ( प्रसाणके विधयों) की नाम-गणना ९ 
प्रभेयोके क्षण १०-२२ 

(३) सशमका लक्षण २३ 

(४) प्रयोजनका लक्षण शहर 

(५) दृष्टान्तका सकषण २५ 

(६) लिद्धाम्तका लक्षण २६ 
लिद्धान्तोंके भेर और उनके रक्षण २७०३१ 

१२ (७) साधक वाक्योकीि अवधवोकी मास-फ्मना इ्२ 
उनके रूखण ३३-३९ 

(<) तकंका सक्षत्र हर 


(९) मिर्भयका लक्षण | 


अकापोड ) 


आरतीय बर्लोत ई:२१ 


स्थीपसूचके प्रतिपाश ज्यिय या पदार्थ सोलह है जो कि प्हिले अष्याय- 


के बोनी पाखिकाम दिन है। दवओ चार प्रमाण और ग्यारह अमेयोपर 


अध्याय आशिक विषय सूत्राक 
छः 7२ (१०) वाद (ः>दीक बहस) का लक्षण र 
(१५१) जल्पका लक्षण रे 

(१४) विनढाबा छक्षण हरे 

(१३) यलस हेतुओ (*“हेल्वाआासों) की नाम-गणना ४ 

हसथाभासोक लक्षण ७-९ 

(१८) छलका लक्षण १० 

छत्दफे भव श्२ 

उनके खक्षण १२०१७ 


(१० ) जाति ( “एक त्तरहका गलत हेतु)का लक्षण. १८ 
(१६) निप्रह-स्यान (5 पराजयके स्थान )का सक्षण १९ 


जाति-निश्नहस्मानकी बहुता ३० 
सवायको परोक्षा १-७ 

(१) प्रमाण-परोक्षा (सामान्य, ) <-श्र्‌ 
(क ) प्रत्वक्ष-प्रताथके लक्षणकों परीक्षा २५-२९ 
प्रत्यक्ष अनमान नहीं है ३०-३२ 

[पूर्ण ( अबसजी ) अपने अध्ोंसे अलस है| ३३-३६ 

(ख) अनुमानप्रश्माण-परीक्षा ३७-२८ 
(काल पदार्थ है) ३९ ४३ 

(ग) उपसास-प्रस्शणको परीक्ता डेड- ४८ 
(घ) वाब्ब-प्रमाणको परोक्ता ४९-६९ 
प्रमाण चर ही हैँ १-१२ 


(बोले जानेवाले बच नित्य नहीं हैं) १३-५९ 
पद क्या हैं ६० 


घ्रर बशोस-दिप्यर्शन [ अध्याध १७ 


ही बहुत जोर दिया गया है, यह इसीसे मालूम होता है, कि पाँच 
अध्यायोंमें तीन अध्याय (२-४) तथा ५३३ सूत्रोंमें ४०४ सूत्र इन्हींके 
बारेमें लिखे गये हैं। 


अध्याय आहिक विषय सृत्रांक 
पदार्थ (गाय आदि पदोंके विधय ) क्या हैं ? ६१-७० 
ह १ (१) आत्मा है १-२७ 
(जाँखोंके यो होनेपर भी चक्ु-इन्द्रिय 
एक है) (८-१५) 
(२) शरोर क्या है ? २८-२६ 
(३) इन्द्रियां भौतिक हैं ३०-५० 
(आँख आगसे बनी है) (३०-३६) 
इच्कियाँ भिन्न-भिन्र हैं ५१-६० 
(४) अर्थों (- इन्द्रियोके विद्यों) शी परीक्षा ६१-७१ 
। २ (५) बुद्धि ( >शान) अनित्य हैं १-५६ 
(बौद्धोंक क्षणिकवादकी परीक्षा ) (१०-१७) 
(६) मन है ५७-६० 
[>-अवृष्ट (देहास्तर और कारान्तरसें भोग 
पारेका कारण) है] ६१-७ वे 
(७) प्रवति (> कायिक, वाचिक, मानसिक, 
कस, या घरूं-अघर्म ) की परीक्षा १ 
(८) दोष कया है ? २-९ 
(दोजके तीन भेइ--राग, इंच, सोह ) (३) 
(९) प्रेत्मभाव (-पुनर्जन्भ) है १३१३ 
(बिना हेतु छुछ नहीं उत्पन्न होता). १४-१८ 
(ईहबर है) १९-२१ 


अ-हेतुवारका रूंडम २२०२४ 


मकषपाद] भारतीय इन ६२३ 
३-अक्षपाद को दाशेतिक बचार 


स्पायसूअके प्रतिषाद्य विषयोपर संक्षेपसे भी लिखना यहाँ संभव नहीं 
है तो भी दाश्शनिक विज्ञा रोंको बतलानेके छिए हम यहाँ उसकी कुछ बातों- 
पर प्रकाश डालता चाहते हैं। 





अध्याय आहिक विषय सुन्नांक 
(सभी अनिर्य हैं? ) २५-२८ 
(सभी वस्थुएं नित्य हैं ? ) २९-३३ 
(सभी बह्तुएं अपने भीसर भी अलूग- 
अरूण हैं?) ३४-३६ 
(सभी शम्य हैं? ) ३७-४० 
(प्रतिशा, हेतु आदि एक नहीं हैं) ड१-४३ 
(१०) (करम-) फल होता है ४४-५४ 
(११) ढुःख-परोक्षा ५५-५८ 
(१२) अपवर्य ( भुक्ति) है ५९-६९ 
डे २ पूर्ण [| अवयधी | अंशोसे अलूग है १-१५ 
परमाणु १६-२५ 
बिज्ञानवादियोंका बाहरी जगतसे इन्कार 
सलत है २६-३७ 
तस्वज्ञान प्राप्त करनेका उपाय ३८-५१ 
जल्प, वितंडा जँसी गलत बहसोंकी भी 
जरूरत है ५०-५१ 
५्‌ १ जातिके भेद १ 
उसके लक्षण आदि रन्ड३ 
२ निम्रह-स्थानके भेद शै 


उनके लक्षण आदि रूर५ 


झर्ड अर्शन-विष्क्ेभ [ अध्याय १७ 
कम 


(१) प्रमाण--सन्‍्चे श्ञात तक पहुँचनेके तरीकेको असाण कहा 
जाता है। अक्षपाद अम्राचकों सापेक्ष नहीं परसार्श अर्थ लेते हैं; जिसपर 
(नायार्जुन जैसे) विरोधियोंका पहिले ही से आश्ेप था-- 

पूर्यपक्ष--अत्यक्ष आदि (परमार्थ रूपेण) प्रमाण नहीं हो सकते, 
क्योकि तीनो काछो (मृत, मविष्यत्‌, बर्तेमान) में मह (किसी) बात 
(>प्रमेय--सेय बात) को नहीं सिद्ध कर सकते ।--[क) सदि प्रमाण 
(प्रमेयसे) पहिलेहीसे सिद्ध है, (तो ब्लान-रूप प्रमाणके पहिले हो सिद्ध 
होनेसे) इन्द्रिय और विषय (>>अर्थ )के सयोगसे प्रत्यक्ष (व) उत्पन्न होता 

है, यह बात गलत हो जाती है। (ख) यदि प्रमाण (प्रमेयके सिद्ध हो 
जानेके) बाद सिद्ध होता है, तो प्रभाणसे प्रमेय (झतव्य सच्चा ज्ञान) 
सिद्ध होता हे यह बात यलत है। (ग) एक ही साथ (प्रमाण और 
प्रमेय दोनों )की सिद्धि भाननेपर (एक ही साथ दो शञात (>जुद्धि) होता 
डै यह मानना पड़ेगा फिर) ज्ञान (>बुद्धि) क्रमश उत्पन्न होती है 
(अर्थात्‌ एक समय मनये सिर्फ एक ज्ञान पैदा होता है) यह (सुम्हारा 
सिद्धान्त ) नहीं रहेगा । 

इस चार सूत्रोंसि किये गए आक्षेपोंका उत्तर पाँच सब्रोमे देते हुए 
कहते हैं--- 

उस्तरपक्ष-- (क ) तीनों कालोंमे (->प्रमाण) सिद्ध नहीं है, ऐसा 
माननेपर (तुम्हारा) निषेध भी ठीक नहीं होगा। (लव) सारे प्रमाणणोंका 
निर्वेष करनेपर निषेध नहीं किया जा सकता, (क्योकि जाखिर निषेध भी 
प्रमाणकी सहायतासे हो किया जाता है)। (ग) उस (जचञपने मतझय 
याले प्रमाण) को प्रमाण मानतेपर सारे प्रमाणोंका निषेध नहीं हुआ । 
(घ) तीनों काछों (-पहिले, पीछे मौर छुक काल) में निषेध (आपने 


निनफनीीत++ज-+++-०क 


१ व्यायशु्च १४१८-१२ २५ वही १४१११२-१६ 





अकषबाद ] भारतीय दर्शन च्र५्‌ 


किया है, बह ) नहीं किया जा सकता, आखिर पीछे जिस शब्द (की 

सिद्धि सुवकर हमे होती है उस) से (पहिलेसे स्थित) बाजा सिद्ध होता है। 
(इसी तरह एक साथ होनेवाल़े धुएं और आगमे घुएके देखनेसे आयकी 

सिद्धि होती है) । ($) प्रमेय (जेब) होनेसे कोई किसी वस्तुके 

प्रमाण होनेमे बाघक नही होती, जैसे तोला (का बटखरा माश्मा या रत्तीसे 

तोलते वक्‍त प्रभेय हो सकता है, किन्तु साथ ही वह स्वय मान-प्रमाण है, 
समे सन्देह सही ) । 

इसपर फिर आश्षेष होता है--- 

पुर्दंपेक्ष-- (क) प्रशाणसे (दूसरे) प्रमाणोंकी सिद्धि साननेपर 
(फिर उस पहिछे प्रमाण की सिद्धिके लिए) किसी और प्रमाणको सिद्धि 
करनी पड़ेगी । (ख) इस (बात) से इन्कार करनेपर जैसे (बिना 
प्रमाण के कसी बातकों) प्रमाण मान लिया उस तरह प्रमेयको भी (स्वल ) 
सिद्ध मान लेना चाहिये। 

उत्तर-पक्ष-- ( अत्पका आक्षप ठीक) नहीं है, दोपकके प्रकाशकी 
भाँति (प्रमाण) स्वत अपनो सत्ताकों सिद्ध करते हुए दूसरी वस्तुआको 
सत्ताकों भी सिद्ध करता है । 

इस नन्‍ह अक्षपादले प्रमाणकों परमार्थरूपेण प्रमाण सिद्ध करना चाहा 
है, यद्यपि आज के सापेक्षतावाबी युगम परमा्थ नामघारी किसी सत्ताको 
साबित करना टढी खीर है, साथ हो सापेक्ष प्रमाण एसा सिक्का है, जिसे 
प्रकृति स्वीकार करती है इसलिए व्यवहार ( अर्थक्रिया) म॑ बाघा नहीं 
होते । 

(२) अ्माषको सल्या---अक्षपादने प्राण चार मान है-- 
प्रत्यक्ष, अनमान, उपसान, शब्द । दूसरे प्रमाणशास्त्री चारसे अधिक 
प्रमाणोको भी मानते हैं---जैसे इतिहास, अर्थापत्ति ( अर्थसे ही जिसको 
सिद्ध समझा जाये, जेसे मोटा देवदल दिलको बिलकुरू नहीं खाता, 


१ वहीं शरा१७-१८ २ जहां श११९ ३ वहीं १५१३ 
है 2] 
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जिसका अर्थ होता है, वह रातकों खाता है), सम्भव, अमान (पड़ेका 
किसी जगह ने होना वहाँ उसके अभावसे ही सिद्ध है)। अक्षपाद इन्हें 
जपने जारों प्रमाणों के अम्तर्गत मानते हैं, और प्रमाथोंकी संख्या चारसे 
अधिक करने की जरूरत नहीं समशते। जैसे--- 


इतिहास झब्द प्रमाणमें 
जअर्थापत्ति 

संमव 'अनुमानमें 
अभाव 


किन्तु साथ ही इतिहास जादिकी प्रामाणिकतामें सन्देह करनेकी वह आशा 
जहीं देते । 

(क ) प्रत्यक्षअणाज---ू्दिय और “अर्थ (+-विविय) के संयोगसे 
उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष है, (किम्तु हन शत्तोंके साथ, यदि वह शान) कथसका 
विषय न हुआ हो, गलत (->व्यभिचारों) न हो और निषचयात्मक हों 
(--दूर आदिले देखी जानेधाली अनिद्चित चीज जेसी न हो। 

अक्षपाद इन्द्रियोसि परे मन और उससे परें आत्माकों भी मानते हैं, 
प्रत्यक्षका लक्षण करते हुए उन्होंने “आत्मासे युक्त मन, मनसे युक्त इन्दिय' 
नहीं जोड़ा इसलिए उनका रूजण अधपूर्ण (“असमग्र) है।' इसका समाधान 
करते हुए सूजकारने कहा है कि (अनुमान जआांदि दूसरे प्रमाणोंसे) लास 
बात जो ज्यादा" (प्रत्यक्षमें) है, उसको यहाँ रूखण में दिया यया है। 
(ऐसा न करनेपर) दिल्ला, देश, काछ, आकादा आदिकों भी [(प्रत्यक्षके 
लक्षणमें) देना होगा।* 

यायका हम जब प्रत्यक्ष करते हैं, तो “उसके (सिर्फ) एक अंग्कों 
ग्रहण करते हैं', एक अंगके ब्रहणसे सारे गौ-शरी रका प्रत्यक्ष (भाव) अनु- 
मान होता है, इस प्रकार प्रस्यक्ष अनुमान" के अन्तर्गत है। अक्षपादका 





जलन तन अनन्त 
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हाक्षपाद ] जारतोय दर्शन हर 


उत्तर है।--- (क) एक जशका भी प्रत्यक्ष मान लेनेपर प्रत्यक्ष से इन्कार 
नहीं किया जा सकता; (खं) और एक अंशका प्रत्यक्ष प्रहृण करना मी 
ठीक नहीं है, क्योंकि आदमी गाय के सिर्फ एक अंभ (जल्जवयव) का ही 
प्रत्यक्ष नही करता, बल्कि अवसवोके भीतर किन्तु उनसे भिश्न एक अलछड 
अवयवी मो है, जिसका कि यह अपनी अँखिसे सीधा प्रत्यक्ष करता है। 

यहाँ दूसरा उत्तर एक विवादास्पद वस्तु अवयवी जिसे भारतीय 
दाशलनिकने यवल दार्शनिकोंसे छिया है,--को मानकर दिया गया, और 
सापेक्षको छोड़कर परमार्थरूपेण शान, सत्य आदिकी सिद्धिके लिए पुराने 
दा्शनिक---चाहे पूर्वी हों या पश्चिमी--इस तरहकी सदिग्ध दलीलोंपर 
बहुत भरोसा किया करते थे। अव्य॑वीके बारे में अक्षपादका मल कया है 
इसे हम आगे बतलायेगे। 

(ख) अनुमान-प्रभाण --अनुमान वह है जो फि प्रत्यक्ष-यूर्वक 
होता है--अर्थात्‌ जहाँ कुछका प्रत्यक्ष होनेपर वाकीके होनेका ज्ञान होता 
है, जैसे घूएको हम प्रत्यक्ष देखते है, फिर उसके कारण आग--जों 
कि प्रस्यक्ष नहीं है--का अनुमान-शान होता है। अनुमान तीन प्रकारका 
है ।--- (४)---और्वबत (पृ्वंवाली वस्सुके प्रत्यक्षसे पीछे होनेवाली सबद्ध 
वस्तुका झ्ञान--का रणसे कार्यका अनुमान, चींटियोंके उठनेसे वर्षा आनेका 
अनुमान), (0) शेषबत (पीछेवाली वस्तु के प्रत्यक्ष से पूर्व बीती बातका 
अनुमान---कार्यसे कारणका अनुमान, बिना वर्षा ही हमारे यहाँ की बढ़ी 
गगासे ऊपरकी ओर वृष्टिके होतेकः अनुमान), और (८) सामान्यतों- 
इष्टि (जों दो वस्तुए सासान्यत एक साथ देखी जाती हैं, उनमेसे एकके 
देखनेसे दूसरे का अनुसान, जैसे आगको देख आँच या आँचकों देख आगका 
अनुमान अथवा सोर और बादलोंसे एकसे दूसरे का अनुमान) 

अनुमानके उक्त रूख़ण और भमेदके सबंध में आक्षेप हो सकता है--- 
पूर्वबत्‌ अनुमान कोई प्रमाण नहीं क्योंकि चौंटियाँ कितनी हो बार वर्षा छो 
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किसी दूसरे क्ासके कारण मी अंडा मुँहमें दाबे हजारों के झुंढडमें घर छोड़ 
बेठती हैं। भेबक्स' भी गलत है, क्योंकि ऊपर की ओर बर्षा हुए बिना आये 
प्रवाह रुक जानेपर--किसी पहाड़के गिरने या दूसरे कारणसे---भी नदीमें 
बाढ़ आई सी मालूम हो सकती है। सामान्यतोदृष्ड भी गरूत है, क्योंकि 
मोरका शब्द बाद वक्‍त मनुष्यके स्वससे मिल्ल (समानहों) जाता है, फिर 
ऐसा सादत्य वास्तविक नहीं अमात्मक अनुमान पैदा कर सकता है। इसके 
उत्तरमें कहा है ---जब हम पूर्ववत्‌, शोषवत्‌, सामान्यतोदुष्ट कहते हैं, तो 
सारी विशेषताओोंके साथ वसा मानते हैं। सिर्फ नदी की भरी धार ऊपर हुई 
वृष्टिका अनुमान नहीं करा सकती, किन्तु यदि उसमे मिट॒टी मिली हो, काठ 
और तिनके बहकर चले आ रहे हो, तो वृष्टिका अनुमान सज्या होता है। 

(ग) उपसास-प्रभाण--प्रसिद्ध वस्तुकी समानता (-सघर्मता) से 
कसी साध्य पदार्थकी सिद्ध करनेको उपमान-प्रमाण कहते हैं।' जेसे 
गाय एक लोक-प्रसिद्ध वस्तु है। किसी शहरी आदमीको कहा गया कि 
जेसी गाय होती है, उसीके समान जंगछमे एक जानवर होता है, जिसे 
नीलगाय (>घोडरोज) कहते हैं। शहरो आदमी इस झानके साथ 
जंगल में जा नीलगाय को ठोकसे पहचाननेमें समर्थ होता है--यह ज्ञान उसे 
उपमान-प्रमाणसे हुआ । 

पूर्थफपक '--किन्तु समानता एक सापेक्ष बात है, उससे अत्यन्त समा- 
नता अभिप्रेत है, या प्रायिक समानता ? अत्यन्त समानता लेनेपर “जैसी 
गाय तंसी ” गाय ही हो सकती है, फिर नया ज्ञान क्या हुआ । प्रायिक 
समानता लेनेपर जैसी सरसो गोल तंसो नारगी बोल, इस तरह मरसू देखे 
हुए को नारगी देखनेपर उसका ज्ञान नहीं हो सकता । 

उसर--हम न अत्यन्त समानताकों बात कहते हैं और न प्रायिक 
समानताकी, वल्कि हमारा मतलब प्रसिद्ध समानतासे---/जैसी गाय तसी 
नोछगाय। 


१. बहा २१।२८ २. वहाँ ११६ ३. वहाँ २। श।डड ४. बहीं २।१।४५ 


अछषषाद |] भारतीय दंग ६२९ 


पूर्पक्ष--फ़िर प्रत्यक्ष देखी गई गायसे अप्रत्यक्ष नीलगायकी 
सिद्धि जिस उपमानसे होती है, उसे अनुमान ही क्यो न कहा जाये ? 

उलर--यदि नीऊगाय अध्रत्यक्ष हो, तो वहाँ उपभान प्रयोग करनेको 
कौन कहता है ?--अनुमानमे प्रत्यक्ष घृएंसे अप्रत्यक्ष आगका अनुमान 
हीता है, उपमानमभे अप्रत्यक्ष गायकी समानता से प्रत्यक्ष नील्गायका शान 
होता है यह दोनोमे भेद है । 

पूर्वपक--किसी ययार्थवक्ताकी वातपर विश्वास करके जो नीऊगाय- 
का शान हुआ, उसे शब्द-प्रमाण-मूलक क्या ते मान लिया जाये ? 

उत्तर -- जैसी गाय तैसी नीलगाय' यहां 'तैसी” यह खास वात 
है जो उपमानमे हो मिलती है, जिसे कि शब्द-प्रमाणमे हम नहीं पाते । 

(घ) पासद-प्रमाश-«-आप्त--यथार्थवक्ता. (“सत्यवग्दी) के-- 
नपदेशका धब्दप्रमाण' कहते हैं। शध्दप्रभाण दा" प्रकारका होता है, एक 
वहू जिसका विषय दुष्ट--अस्यक्षसे सिद्ध-पदार्थ हैं, दुरा वह जिसका 
विधय अ-दुष्ट---प्रत्यक्षसे अ-सिद्ध अबवा प्रत्यक्ष-भिन्ष (-अप्रत्यक्ष) से 
सिद्ध---पदा् हैं। 

पूर्वक्ल--- (क ) दाब्द (प्रमाण) भी अनुमान है, क्योंकि गाय-झव्दका 
वाच्य जो साकार गाय-पदार्थ है, बह नहीं प्राप्त होला, उसका अनुमान ही 
किया जाता है। (ख ) किसी दूसरे प्रमाणसे भो गाय-पदार्थकों उपलब्ध मानने- 
पर दा-दो प्रमाणोकी एक ही बातके लिए क्या ज़रूरत २ (थ) शब्द और अर्थके 
सबंधके शात होनेसे उसी संबंध द्वारा साय-पदार्भका शान होना एक प्रकारका 
अनमान है, इस तरह भी शब्द को अलग प्रमाण नहीं मानना चाहिए। 


उसर--मिर्फ शब्दप्रमाणसे स्वर्ग आदिका ज्ञान नहीं होता, तल्कि 
आप्य (>>सत्यवादों) पुरुफ्के उपदेशकी सामध्यंसे (इस) बाच्य--अर्थ--- 
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जे विश्वास होता है। शब्द और अर्थके बीचका संबंध किसी वूखरे प्रभायसे 
नहीं ज्ञात होता; अतः झब्द और उसके वाज्य अर्थका कोई स्थाभाबिक 
संबंध नहीं है, यदि संबंध होता तो लड़डू कहनेसे मुंहका कड्डूसे भर आना, 
जाग कहनेसे मुंहका जलना, बसूछा कहनेसे मुँहका जीरा जाना देखा जाता। 

वृ्षक्ल --दाव्द और अर्थके बीच संबंध को व्यवस्था है, तभी तो भाव 
झब्द कहनेसे एक खास साकार गाय-अर्थका ज्ञान होता है; इसलिए शक, 
और अर्थके स्वाभाविक संबंधसे इन्कार नहीं किया जा सकता। 

उत्तर--स्वाभाविक संबंध नहीं है किन्तु सामयिक (>ू०भान लिया 
गया) संबंध ज़रूर है, जिसके कारण वाज्य-अर्थका ज्ञान होता है। अधि 
दाब्द-अर्थका संबंध स्वाभाविक होता, तो दुनिया की सभी जातियों और देशोंमें 
उस भब्दका यही अर्थ पाया जाता, जैसे आग पदार्थ और यर्मीके स्वासा- 
विक सर्वंध होसेसे वे सर्वत्र एकसे पाये जाते हैं। 

बाब्द-प्रमाणकों सिद्ध करनेसे अक्षपादका मुख्य अतरूय है, बेद- 
ऋषि-वाक्यों---को प्रत्यक्ष अनुमानके दर्जेका एक स्वसंध अमभाज मनवाता। 
इसीलिए उन्होंने जहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमागकी परीक्षाओंमं कण: 
१२, २ और ४ सूंघ लिखे हैं, वहाँ शब्द-अमाजकी परीक्षामें सबसे अधिक 
यांगी २१ सूत' लिखे हैं; जिनमें जम्तिस १२ सूभोंका #ग तो करीब 
करीब वही है, जिसका अनुकरण पीछे जेंमिमिने अपने मौभांशा-सू्चोनिं बड़े 
पैसानेपर किया है। 

बेदकी कितनी ही बातें (यज्ञ-कर्म) शूठ निकलती हैं, कितनी ही 
परल्परविरोधी हैं, यहाँ कितनी ही पुनरक्तियाँ मरी पढ़ीं हैं। अक्षपादने 
इसका सासमावान करना चाहा है।--झृठ नहीं निकरती, ठीक फरू न 
मिलना कमें, कर्ता और सामग्री के दोषके कारण होता है। परस्परविरोधी 
बात नहीं है, दो तरहकी बात दो तरहके आदम्ियोके सिए हो सकती है। 
बुनदक्ति अनुवाद के लिए भी हो सकती है।' 
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फिर अवाराको बेदके सकयोको विधि, अरशद और बनुयाद तींबें 
जागोंगे विभकत किया है। विलिका काम है कर्तव्यका विधान करना ह 
विधि में अंडा जमानेके लिये अन्हेकी प्रदंधा (“#युति) द्रेफी मिन्‍्दा, 
बौर दूसरे व्यक्तिवोंकी जतिंगों तथा पुरानी यातॉका स्वाइसण केद में 
बहुत मिसता है, इसको जर्नेवार कहते हैं। अनृषहों. विभिषानभं्तें अतसाओं 
झब्द मा अर्का फिरे दृहराता है, जो कि “पेकवी-यारी जाओ" को 
भाँति विधि (+>जाजा) को और योरवार बनाता है, इसलिए वह व्यर्षकी 
खीण गहीं है। अन्तमें बेद के प्रभावमें सबसे यवर्दस्त बृत्तित है-..-येद प्रभाग 
है, क्योंकि उसके क्‍्यता ऋषि आप्त (>न्तत्यवादी) होगेते प्रावाणिक 
है, उसी तरह जैसे क्रि साँप-बिच्छूके मंत्रों मर आधुरेदेशी प्रधानिक्ता 
हमें माननी पढ़ती है।--आशिर भत्रों बौर आकुर्देद्के सता जो ऋषि 
हैं, वही तो बेद के भी हैं। 

यहाँ मैंने अक्षपादकी यर्णनशैरी को विशलामेके शिए उपारा अनुकरग 
किया है, किन्तु साथ ही समझनेकी आासानीके खिए शृदीकों जेहकृए भी 
उनके अंकों विश्ञद करनेको कोशिश की है। 


स- कुछ प्रमंय 

आत्मा आदि ग्यारह प्रमेव न्वायने माने हैं, इसमें मन, आत्मा और 
ईएवरके वारेमें हम यहां न्यायके मतकों देंगे, और कुछका दिक न्वायके 
घामिक विचारों को बतलाते समय करेंगे । 

(१) सम--पश्धपि स्यायसूभके साध्यकार वात्स्वामन स्मृति, जनुमान, 
जागम, सक्षय, प्रतिभा, स्वप्त, ऊह («ज्केवितर्क )की शक्ति जिसमें है 
उसे मन बनखाया है; किन्तु अक्षपाद स्वर्य इस विवरण में न था “(एक समय 
(अनेक ) ह्ानोँका उत्पन्त त होता सन (के अनुमान) का शिंग “' बतसाते 
हैं ।-अर्वात्‌ एक ही सम्रय हमारी जाँलका किसी रूपसे सदध है, तथा 


यु 
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उसी समय कानका दाब्दसे भी; किन्‍लु हम एक समयमें एकका ड्ो आन 
प्राप्त कर सकते हैं, जिससे जान पड़ता है, पाँच इन्द्रियोंके अतिरिक्स एक 
और भीतरी इन्द्रिय है, जिसका ज्ञानके प्राप्त करनेमें हाथ है और वही 
मन है। एक बार अनेक ज्ञान न होने से यह भी पता छगता है, कि भत एक 
और अण है।' जहाँ एक समय अनेक क्रिया देखी जाती है, यह तीधच 
गतिके कारण है, जेसे कि घूमतो बनेठीके दोनों छोर आगका व॒न्ति बनाते 
दीख पड़ते हैं। 

(२) आर्मा--बौद्ध-दर्शनके बढ़ते प्रभावको कम करना स्यायस्‌त्रोंके 
निर्माणमें खास तौरसे अभिप्रेत था। क्षब्द-प्रमाणक सिद्धिमें इतना 
प्रयत्न इसीलिए है, नित्य आत्मा और ईश्वर को सिद्ध करनेपर जोर भी 
इसीलिए है। बौद्धोंके कितने हो सिद्धान्तों का न्‍्यायमे खडन हम आगे देखेंगे । 
मनकी तरह आत्माको भी प्रत्यक्षसे नही सिद्ध किया जा सकता। अनुमानसे 
उसे सिद्ध करनेके लिए कोई लिंग (>चिह्न) चाहिये जो कि खुद 
प्रत्यक्ष-सिद्ध हो, साथ ही आत्मासे सबंध रखता हो। अक्षपादके अनुसार 
(१) आत्माके लिंग हैं--'इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान |” 
शरीर, इन्द्रिय और मनसे भी अलग आत्माकों सत्ताको सिद्ध! करते हुए 
अक्षपाद कहते हैं--(२) आँखसे देखी वस्तुकों स्पर्श-इच्दियमे छुकर जो 
हम एकताका ज्ञान--जिसे मैंने देखा, उसीको छू रहा ह--प्राप्त करते 
हैं, यह भी आत्माकी ससाकों साबित करता है। (३) एक-एक इन्द्रियकों 
एक-एक विषय जो बाँटा गया है उससे भी अनेक इर्द्रियोंके आनोंके 
एकजीकरणके लिए आत्मांकी जरूरत है। (४) आत्माके निकल जानेपर 
मृत झरीरके अलानेमें अपराध नहीं लगता। आत्माके नित्य होंनेसे उसके 
साथ मी शरौरके जलानेपर आंत्माका कुछ नहीं होगा यह ठीक है; किन्तु 
शरीरकों हानि पहुँचाकर हम उसके स्वामीको हानि पहुँचाते हैं, जिससे 
अपराध रूगना ज़रूरी है। बाई आँख से देखी चोज को दूसरी बार 
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सिर्फ दाहिनीसे देखकर स्मरण करते हैं, यह आत्माके ही कारण। (६) 
स्वादु भोजनको आँख से देखते ही हमारे जीममें पानी जाने ऊगता है, यह 
बात स्वांदको जिस स्मृतिके कारण होती है, वह आत्माका गृण है। 

यहाँ जिन वातोंसे आत्माकी सत्ताका प्रतिपादन किया भंया है, वह सन 
पर घटित होती है।' इस आल्षेपकी उत्तर अक्षपादने आता (आत्मा) को 
जानका एक साधन (मन) भी जाहिए कहकर देना चाहा है; किन्तु, यह 
कोई उत्तर नहीं है। बूँकि आत्मा सर्वेव्यापी (+-विभु) है, जिससे पाँचों 
इन्द्रियों और उनके विपयोके जिस समय सयोग हो रहा है, उस वक्‍त 
आत्सा भो वहाँ मौजूद है; तब भी जुकि विषय ज्ञान नहीं होता, इससे 
साबित होता है कि आत्मा और इन्द्रियोके वीच एक और अणू (+>्अ- 
सर्वव्यापी ) चीज है जो कि मन है---अक्षपादकी इन्द्रिय, सत और आत्तमाके 
विषयकी यह कल्पना बहुल उल्ही हुई है। अनुमानसे बह मनको सिद्ध 
कर सकते है, जिसकी सिर्धिमें ही सारे लछिय समाप्त हो जाते हैं, फिर 
उनमेंसे ही कुछको लेकर वहू आत्माकों सिद्ध करमा चाहते हैं, जिससे 
आत्मा और मन एक ही वस्तुके दो नाम भले ही हो सकते हैं, किन्तु उन्हें 
दो भिन्न बस्तु लहीं साबित किया जर सकता । 

(३) ईइशर---अक्षपादने ईइवरको अपने ११ प्रमेयोमें नहीं गिना है, 
और न उन्होंने कहीं साफ कहा है कि ईहव रको भी वह आत्मा के अन्तर्गत मानते 
हैं। ऊपर जो सनको आर्सा का साधन कहा है, उससे भी यही साबित होता 
है, कि आत्मासे उनका मतलब जोवसे है। अपने सारे दर््नमें अक्षपादका 
ईएवबरपर कोई और नहीं है, और न ईद्वरवाले प्रकरणको हटा देनेसे 
उनके दर्शनमे कोई कमी रह जाती है; ऐसी अजस्थार्में स्थाय-सूत्रोंमे यदि 
केपक हुए हैं, तो हम इन सील सूत्रों को छे सकते हैं, जिनमें ईश्वरकी सत्ता 
सिद्ध की गई है।-..हाक्टर सतीशयम्द्र बिद्यभूषणने जहां स्यायसूच के बहुल 
से भागकों पीछेका क्षेपक मान लिया है फिर इन तीन सूत्रों का क्षेपक होना 
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बहुत ज्यादा नहीं है। इन सूत्रो्मि मी, हम देखते हैं, अक्षपाद इश्वरकों 
युनियाका कर्सा-हर्ता नहीं बना सकते हैं। कर्म-कूलके शोगमें ईश्वर कारण 
है, उसके त होनेपर पुरुषके शुभ-अशु कर्मोंका करू न होता। यह सही 
है कि युरुषका कर्म न होनेदर भी फरू नहीं होता, किन्तु कर्म यदि फलका 
कर्सा है, तो ईएबर उस ककका कारों्ता (>>करानेवाला) है। 


४>अक्षयाद के जाम्कि जिचार 


आत्मा और ईश्वरके बारेमें न्यायसूत्रके विचारको हम कह आये 
हैं। सब्द-अभपणके ब्रकरणमे यह भी गतला चुके हैं, कि अक्षपादका बेंदकी 
प्राभाणिकता ही नहीं उसके विधि-विधान--कर्मकांड--पर बहुत ओर 
का; यद्षपि कणावकी भाँति इन्होंने धर्म-जेज्ञासापर ज्यादा जोर न दे 
शेस्द-जिलासाकों अफ्ता लक्ष्य बनाया। 


(१) क्रलोक और पुनर्जम्त 


एक झरीरकों छोड़कर दूसरे शरीरमें आत्मा जाता है, इसका अक्ष- 
खको खमर्गमन किया है। मरनेके बाद आत्मा छोकान्तरमें जाता है, 
एके शिए आत्मांका नित्य होना हो काफी हेतु है। परछोकर्मे ही नहीं इस 
झोकमें जी पुनर्जन्म होता है, इसे सिद्ध करने के लिए अक्षपादने निम्न 
यृक्तितयाँ दी हैं'--(१) पैदा होते ही वच्चेको हुई, भग, शोक होते देखा 
जाता है, यह पहिसे (जन्म) के अभ्यास के कारण ही होता है। यह बात 
चधके खिलने और सकुचित होनेकी तरह स्वामादिक नहीं है, क्योंकि 
पाँचों महामूर्तोके बने पद्म आदिकी वेसी अवस्था सर्दी, सर्मी, बर्षा, आदिके 
कारण होती है। (२) पेदा होते ही बच्चेको स्तन-पानकी अभिलावा 
होती है, बह मी पुर्वजन्म के आहारके अम्यासते ही होती है। 
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(२) रम-कल 
क्रायिक, वाधिक, मानसिक कर्मोेसि उसका फल उत्पन्न होता है।* 
अच्छ बुरे कर्मोंका फू तुरन्त नहीं काछान्तरमें होता हैं। चूँकि कर्म 
तब तक नध्ट हो गया रहता है, इसलिए उससे फल कैसे मिलेंगा ?-- 
ऐसी झंकाकी गूंजाइश नहीं, जब कि हम गेहूंके पौधेके नष्ट ही जाने- 
पर भी उसके बीजसे अगले सार नये बुक्षकों उगते देखते हैं, उसी तरह 
किये कममोसे धर्म-अधर्म उत्पन्न होते हैं, जिनसे आये फल मिलता है। यह 
घर्म-अवर्म उसी आत्मामें रहते हैं, जिसने किसी शरीरमें उस कामको 
किया हैं।" 
पहिलेके कर्मसे पंदा हुआ फल शरीरकी उत्पत्तिका हेतु है।' महा- 
भूतोंसे जैसे ककड़-पत्थर आदि पैदा होते हैं, वेसे ही शरीर भी, मह कहना 
मान्य नहीं है; क्योंकि इसके बारे में कुछ विचारकोंका मत है, कि सारी 
दुनिया भले-बुरे कर्मोंके कारस बनी है। माता-पिताकां रज-बीर्य तथा 
आहार भी शरीर-उत्पत्तिका कारण नहीं है क्योंकि इनके होनेपर भी 
नियमसे शरीर (जञअच्चे )को उत्पन्त होते नहीं देखा जाता। भला-बुरा 
कर्म शरोरकी उत्पत्तिका निमित्त (>न्कारण) है, उसी तरह वह किसी 
दरीरके साथ किसी खास आत्मा के संयोगका भी निमित्त है। 


(३) सुक्षित बा अपवर्य 
यज्ञ आदि कर्मकांडका फल स्वर्ग होता है, यह वेद, ब्राह्मण तथा श्ौत- 
सूत्र अदिका मन्तव्य था। उपनिषद्ने स्व्ंके भी ऊपर मुक्ति या अप- 
कर्गकों माना। जैमिनिने अपने मीमांसा-दर्शनमें उपनिषद्की इस नई 
विजारघारा को छोड़, फिर पुराने वेंद-आहामकी ओर छौटनेका नारा 
बुरूनद किया; किन्तु अक्षपाद उपनिषद्से पीछे लौटने की सस्मति नहीं देते, 
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बल्कि एक तरह उसे और “ऊपर” उठाना चाहते हैं। उपभनिपदम तथा 
सांसारिक या स्वर्गीय आनन्दों (>>सुखों)की एक जगह तौला गया है, 
और उस तौर मे ब्रह्मलोक या मुकितिके आनन्दकों भी तराजूपर रखा गया 
हैं। अक्षपाद भावात्मक (:>सुखमय ) मुक्लिमे इस तरहके खलरेकों मह- 
सूस करते थे, इसीलिए उन्होंने मुक्तिकों भावात्मक--सुखान्मक---न कह, 
दु.खाभाव-रूप माना है'-- (तच्वज्ञानसे) भिथ्याज्ञान ( झूठ ज्ञान) के 
नाश होनेपर दोय (-जराय, द्वंध, मोह) नष्ट होते है, दीधोके नप्ट क्ोनेपर 
धर्म-अधर्म (प्रवृत्ति)का खात्मा होंता है, धर्म-अधर्मके खत्म होनेपर जन्म 
खत्म होता है, जन्म खत्म होनेपर दुख समाप्व होता है, लदलत्तर (इस) 
नाशसे अपवर्ग (मुक्ति) होता है।”' अपवर्गके स्वरूपकों भर स्पप्ट 
करते हुए दुसरी जगह कहा है--उन [ शरीर, उन्दिय, अर्थ, बद्धि, मन 
प्रवत्ति (क्रिया), दोष, पुनर्जन्म, फल और दुख |से संदाके छिए सक्‍त 
होना अथवर्ग है।' यहाँ मुक्तावस्थाम अक्षपाद ग्रोतमने आत्माकों बुद्धि 
(जज्ञान), मन और क्ियासे भी अत्यन्त रहित कहा है, इसको लेकर 
श्रोहर्ष (११९६० ई०) ने नेबधमें उपहास किया है'-- “जिसने सचतनोंकी 
मुक्तिके लिए अ-चेतन बन जानता कहते झ्ास्त्की रखना की, बह गोतम 
वस्तुत: गोतम (भारी बैल) हो होगा ।” 


(४) म्‌क्तिके साधन 


(क) तस्वन्ञान--निःश्रेयस (मुक्ति या अपवर्य) के प्रात्तिक्रे 
लिए अक्षपादने अपना दर्शन लिखा, यह उनके प्रथम सूत्रम हैँ; स्पष्ट 
है। जेन्म-मरण (+नपुनर्जन्म) या संसार भटकतका कारण सिथ्या 
(झूठा )-शान है, जिसे तत्त्वज्ञान (->्यथार्थ या वास्तविक जान)ने 
दूर किया जा सकता है। तस्तज्ञान भी किसी वस्तुका होता है, उपनि- 
षद्‌ ब्रह्मका तत्त्वज्ञान (>चवह्मशान) मुक्तिके लिए ज़रूरी समझती है। 
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अक्षपादने प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह न्यायशार्त् द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थोके 
वास्तव जश्ञानकों तस्‍््वज्ञान कहा । 

तस्‍्वज्ञान प्राप्त करनेके लिए विश्वा और प्रतिभा पर्माप्त नहीं है, 
बहू “खास प्रकारकी समाधिके अम्याससे“' होता है। “यह (खान प्रकारकी 
समाधि) पूर्व (जन्म) के किये फलछके कारण उत्पन्न होती है ॥' इसीके 
लिए “जंगल, गुहा, नदी-तट आदिपर योगाम्थासका उपदेश है।' 

(खत) मुक्तिके दूसरे साधन--मुक्तिके लिए “यम, नियम (“मन 
और इन्द्रियका संयम ) के द्वारा, योग तथा आध्यात्मिक विधियोंके तरीकोंसि 
आत्माका संस्कार करना होता है; ज्ञान ग्रहण करनेका अभ्यास तथा उस 
(जिषय) के जानकारोसे संवाद (>ववाद या सत्संग) करना होता है।” 

इस प्रकार न्यायसम्मत बाइ--संवाद--का प्रयोजन तत्वज्ञान होता 
है, किन्तु अपने मतकी सिद्धि तथा परमतके खडनके छिए छल आदि अनु- 
जखित तरीके वाले घल्ष, एवं केवल दूसरे के पक्ष के खंडन के लिए ही. बहुस--- 
वितंडा--की भी तस्वजञानमें जरूरत है, इसे बतलाते हुए अक्षपादने कहा 
है।--तत्व-ज्ञानकी रक्षाके लिए जल्प और वितंडाकी उसी तरह जरूरत 
है, जैसे बोज के अंकुरोंकी रक्षाकेलिए काँटेबाली शाखाओं के बाड़की ।” 
हमे याद है, यूनानके स्तोइक दाशनिक जेनो ईसा-पूर्व तीसरी सदोमे ही 
कहता था--दर्शन एक खेत है जिसकी रक्षाके लिए तक॑ एक बाड़ है। 


७५ - न्यायपर यूमानी वर्श्नका प्रभाव 


भारतमें यूनानियोंका प्रभाव ईसा-पूर्व चौथी सदीमें सिकन्‍दरकी विजय 
(३२३ ई० पू० )के साथ बढ़ते ऊगा। चन्द्रगुप्त मौयेने भारतसे यूनानी 
शझासनका खात्मा कर दिया, तो भी: ईसापूर्व तीसरी क्षताब्दी में थवन-प्रभाव 
कम नहीं हुआ, यह अश्लोकके शिरालेखोंसे भी मारूम होता है, जिनमें 

३२. स्थाय० ड2२३८ २. वहीं ४डाश४ह१ ३. यही इरडर 

ड. यहाँ ४२४६-४७ ५. वहाँ ४२५५० ६- देखो पुष्ठ ८ 


द्‌इ्८ वर्शेन-विध्यर्तग [ अध्याय १७ 


भरत और मूनानी राजाओंके ह्यासित प्रदेशों से धनिध्ठ संबंध स्थापित करने- 
की नात आती है। और मौर्य साम्राज्यकी समाप्ति के वाद उसके परिचमी 
भआगका तो शासन ही हिन्दूकुशपारवाले यूनानियों (मिनान्दर)के हाथमें 
चला गया। ईसापूर्व दूसरी झताब्दीसे यूनानी और मारतीय मूतिकलाके 
सिश्रणसे गंधारकलछा उत्पन्न होती है, और ईसाकी तीसरी सदी तक अटूट 
चली आती है। कलाके क्षेत्रमें दोनों जातियोंके दानादानका यह एक 
अच्छा नमूना है, और साथ हो यह भी बतछाता है कि भारतीय दूसरे 
देशोंसे किसी बातकों सीखनेमे पिछड़े नहीं थे। पिछली सदियों कुछ 
उलटी मनोंवत्ति ज्यादा बढ़ने लगी थी जरूर, और इसलिए वराह- 
मिहिरको' इस मनोवृ त्तिके विरद्ध कह्ूम उठानेकी ज़रूरत पड़ी । कछा 
ही नहीं, आजका हिन्दू ज्योतिष भी यूनानियोंका बहुत ऋणी है। यह 
हो नहीं सकता था, कि भारतीय दार्शनिक यूनानके उन्नत दह्दोनसे प्रभा- 
वित न होते। यूनानी प्रभावके कुछ उदाहरण हम वैज्षेषिकके प्रकरणमें 
दे आए हैं। अक्षपादने स्तोइकोंकी तकंके बारेमें “अंकुरकी रक्षाके लिए 
(काँटोंकी ) बाड़" की उपमाको एक तरह शब्दश' ले लिया, इसे हमने अभी 
देखा। मह/महोपाध्याय सतीक्षचन्द्र विद्याभूषणने अपने लेख “अरस्तूके 
तकं-संबंधी सिद्धान्तोंका सिकन्दरिया (मिश्र)से भारतमें आना” में दिख- 
लाया है, कि १७५ ई० पू० से ६०० ई० तक किस तरह अरस्तूके तकंने 
भारतीय न्यायको प्रभावित किया। सिकन्दरियाके प्रसिद्ध पुस्तकालयके 
पुस्तकाध्यक्ष कलिमक्सुने २८५-२४७ ई० थु० में अरस्तृके ग्रंथोंकी प्रतियाँ 
पुस्तकालयमें जमा की । दूसरो सदीमे स्याछकोट (--सागल ) यूनानी राजा 
मिनान्दरकी राजधानी थी, और भिनान्दर स्वय तर्क और वादका पड़ित 
था यह हम बतला आए हैं। उस समय भारतके यूनानियोंमे अरस्तूके तर्कका 

१ बहत्संहिता २/१८ “म्लेस्छा हि मबनास्लेधु सम्यक दारस्जलिदं 
स्थितम्‌। ऋषिवत्‌ तेषपि पूज्यस्त कि पुनर्तेवणिद ड्विज:॥। 

२. ्रठांब्य ०22०, हफएल्फपंड 8., 9, 5-3 


का 


अधाधाद ] जारतीय बऱव ६३९ 


प्रचार हीना बिककुछ स्वाभाविक बात है। यूनाती स्वयं बौद्ध धर्मसे 
प्रभावित हुए थे, इसलिए उनके तर्कसे यदि नागसेन, अश्वभोष, 
सासार्जुन, वसुवंधु, दिल्लूसाग, प्रभावित हुए हों तो कोई आदचर्य नहीं 
अक्षपादने भी उससे बहुत कुछ लिया है, यहाँ इसके चन्द उदाहरण हम देने 
जा रहे हैं-- 


(१) अवयधी 


अवयव (>-अद्ा) मिंककर अवसूयी (>्यूजे)को बनाते हैं, अर्थात्‌ 
अवयवो अवयबोंका योग है। यूसानी दाकह्षत्रिक अवयवी' को एक स्वतत्र 
वस्तु मानते थे। अक्षपादने भी उनके इस विचारकों माना है। प्रमाणसे 
हम सापेक्ष नहीं एरमार्थ ज्ञान पा सकते हैं, यह अक्षपादका सिद्धान्त है। 
प्रत्यक्ष प्रसाणसे प्राप्त ज्ञानकों भी वह इसी अरे लेते हैं। किन्तु प्रत्यक्ष 
जिस इन्द्रिय और विषयके सयोगसे होता है, वह सयोग विषयके सारे अब- 
यव (वक्षके भीतरी-बाहरी छोटेसे छोटे सभी अशो--परमाणुओं )के साथ 
नही होता, इसलिए जो प्रत्यक्ष ज्ञान होगा वह सारे विषय (“वुद्ा)का 
नहीं हो सकता। ऐसी अवस्थामे यह नहीं कहा जा सकता कि हमने सारे 
बक्षका प्रत्यक्ष आन कर लिया, हम तो सिफ इतना ही कह सकते हैं कि 
वृक्षके एक बहुत थोड़ेंतसे बाहुरी भागका हमे प्रत्यक्ष शान हुआ है। 
लेकिन अक्षपाद इसकों साननेके लिए तैयार नहीं हैं। उनका कहना 
है, (वृक्ष )के एक देशका जान नहीं (सारे बकका ज्ञान होता है) 
क्योंकि अवयवीके अस्तित्व होनसेसे (हम अखड वृक्षको देख लेते हैं)' । 
“जवयवी (सिद्ध नहीं ) सांध्य है, इसलिए उस (की सत्ता)मे 
सल्देह है। इस उचित सन्देहकों दूर करनेके लिए अक्षपादते 
कहा-- 

१. शफ्रणट... २ व्याय० २छर ३. वहीँ २११३३ 

४. बहीँ २१३४-३६ 


दड० दर्शन-विस्दर्शन [ अध्याध १७ 


“सभी (पदार्थों) का ग्रहण ( +>श्ञान ) नहीं होगा, यदि हम (अव्यवों से) 
अवयवी (की अऊरूग सत्ताको) न मानें । थामने तथा खींचमेसे भी 
सिद्ध होता है (कि अवयवसे अवयवी अलग है, क्योंकि धामते या सींचते 
वक्‍त हम वस्तुके एक अवयवसे ही संबष जोड़ते हैं, किन्तु थामते या खींचते 
हैं सारी वस्तुको) । (यह नहीं कहा जा सकता कि) जेंसे सेना या वन 
(अलय अलग अवयवों---सिपाहियों तथा वृक्षों---का समुदाय मात्र होने- 
पर भी उन ) का ज्ञान होता है, (बसे ही यहाँ मो परमाणु-समूह वृक्षका प्रत्यक्ष 
होता है), क्‍योंकि परमाणु अतीन्द्रिय (अत्यन्त सूक्ष्म) होनेसे इस्द्रियके 
विषय नहीं हैं। 

अवयवोको सिद्ध करते हुए दूसरी जगह' भी अक्षपादने लिखा है--- 

पृथथपक्ष-- ' (सन्देह हो सकता है कि अवयवीमें अवयव) नहीं सर्वत्र 
हैं न एक देशमें आ सकते है, इसलिए अवयवोंका अवयवोमें अभाव (मानना 
पडेंगा) । अवयकबों में न आ सकनेसे भी अवयवीका अभाव सिद्ध होता है) 
अवयवोंसे पृथक अवयवी हो नहीं सकता; और नहीं अवयव ही अवयबी 
है।” 

उत्तर--एक (अखड अवगवी वस्तु) में (एक देश और सर्वश्रका ) मेद 
नहीं होता, इसलिए भेद शब्दका प्रयोग नहीं किया जा सकता, अतश॒व 
(अवयवोमें सर्वत्र या एक देशकों जो) प्रश्न (उठाया गया है, वह) हो 
नहीं सकता । दूसरे अवयवमे (अवयबवीके) ने आ सकनेपर भी (एक 
देश मे) न होनेसे (वह अवयवीके न होने का ) हेतु नही है।” 

पूर्पक्ष-- (एक एक अवयवके देखनेपर भी समृहमें किसी वस्तुको 

देखा जा सकता है)। जैसे कि तिमिरान्ध (आदमी एक एक केश नहीं 
देखता, किन्तु केश-समृहोंकों देखता है, उसी तरह अवग्रब-सम्‌हभ ) उस 
वस्तुकी उपलब्धि ( -प्राप्ति) हो सकती है (फिर अवयव-समुह से अछग 
अवयवीके माननेकी क्या आवश्यकता ?)“ 


९. नन्‍्वांग्र० ४॥२३७-१७ 


अक्षपाव -- भारतीय वर्षन दृड१ 


उश्तर-« विधयके प्रहभने (किसी आँख आदि) इन्द्रियका तेज मद्धिम 
दोनेसे अपने विध्यकों बिना छोड़े वेसा (तेजमद देखना) होता है, (उस 
अपने ) विषयसे बाहर (इन्द्रियको) प्रवत्ति नहीं होतो। (केश और 
केश समूह एक सरहके विधय' होनेसे वहाँ आँखकी तेजी या मद्धिमपन 
( आवरण ) का प्रभाव देखा जा सकता है, किन्तु परमाणु कभी आँखका 
विषय ही नही है, इसलिए वहाँ तेजी मदीका सवाल तहीं ही सकता । 
अतएव अवयवोकी अरूग ही सत्ता माननी पड़ेगी । 

(परमाणुबाद--) 

पूर्वपक्ष-- 'अवयवोमें अवयवीका होना तभी तक रहेगा, जब तक 
कि प्रलुय नहीं हो जाता । 

उत्तर-- प्रलय (तक) नहीं, क्यांकि परमाणुकी सत्ता (अन्तिम 
इकाईकी भांति उस वक्‍त भी रहती है)। (अवबव और अवयवीका 
विभाग ) ज्ुटि (>परमाणुसे बनी दूसरी इकाई) तक है।” परमाणुमे 
मवयव नहीं होता, अवयब तो तब शुरू होता है, जब अनेक परमाणु 
मिलते हैं और अवयब बननेके बाद अवयवी भी आन उपस्थित होता, 
इसी अुटिसे अवयचीका आरम्भ होता है। 

यहाँ हमने देखा परमार्थ-ज्ञानके फेरमे पड़कर अक्षपादकों अवयधोंके 
भीतर अवयबोसे परे एक पृथक पदार्थ सिद्ध करनेकी कोदिश करनी पडी, 
यदि सापेक्ष-ज्ानसे बह संतुष्ट होते--और वह अर्थक्तिया (>व्यवहार) के 
लिए पर्याप्त मी है--तो ऐसी क्लिप्ट कल्पनाकी जरूरत नहीं पडती। 


(२) कार 


अक्षपादने कालकों एक स्वतंत्र पदार्थ सिद्ध करनेकी चेष्टा नहीं की, 
किन्तु, उनके अनुयागी विशेषकर उद्योतकर (५०० ई०) ने' कालको एक 


अन्‍नीनन्‍ण जिनकी नननन लक... अन्‍नल 


१. “न्यायथातिक २१११८ (चोलम्या शिरीक्ष, पृष्ठ २५३) 


डर 


४२ वर्झल-विग्वर्ंत [_ अध्याय १७ 


स्वतंत्र सत्ता सिद्ध करमा शाहा है: उसकी गुक्तियाँ हैं--(१) कारूके 
न होनेका कोई प्रमाण नहीं; (२) पहिले और पीछेका जो ख्यारू है, वह 
किसी वस्तुके आधारसे ही हो सकता है, और वह काल है। कार एक है, 
उसमें पहिले, पीछे, या भूत वर्तमान, भविष्यका मेद पाया जाता है, वह 
सापेक्ष है, जेसे कि एक ही पुरुष अनेक व्यक्तियोंकी अपेक्षासे पिता, पुत्र 
और भअ्राता कहछा सकता हैं। वत्तेमान (काल) को अक्षपादने पाँच 
सूत्रों में सिद्ध किया है। 

पूर्वपक्कीका आक्षेप है-- (ढेंपसे) गिरते (फल) का (वही) कार 
साबित होता है, जिसमें कि वह गिर चुका या गिरनेवारा है, (मीचका) 
बत्तमानकाल (वहाँ) नहीं मिलता !” 

उतस्तर--- व्तमानके अमाव्से (भूत और भविष्य) दोनोंका भी 
अभाव होगा; क्योंकि वतेंमानकी अपेक्षासे ही पहिलेको मृत और 
पिछले को भविष्य कहा जाता है। वर्समानके न माननेपर किसी 
(वस्तु) का ग्रहण नहीं होगा, क्योंकि (वर्तमानके अमावमें) प्रस्यक्ष ही 


संभव नहीं । 
(३) साथत बास्थके बाँलच अवभय 


अनुमान प्रमाण ( विशेषकर दूसरे को समझानेके लिए उपयुक्त अनुमात) 
द्वारा जितने वाक्योंसे किसो तथ्य तक पहुँचा जाता है, उसके पाँच 
अवयब (--अंझ ) होते हैं, उनको अवथब या पंज-अवयव कहते हैं । डाक्टर 
विद्याभूषणने' इसे स्विस्तारसे सिद्ध किया है, कि यह विचार ही नहीँ 
बल्कि स्वयं अवयव शब्द भी अरस्तुके अर्मनें' का अनुवाद मात्र है। 
जरस्तूने पाँचके अतिरिक्त दो, तीन अवयब भी अपने त्कंगें इस्तेमाल 


१. न्याध० २१३९-४३ 
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किए हैं, जेसा कि भारतमें भी वसुबंयु, दिद्दनाग और धर्मकीतिने किया है। 
ये पाँच अवयव हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, नियमन, इनके 
उदाहरण हैं --- 


. प्रतिशा--यह पहाड़ आगवाला है; 

. हैतु--घुआँ दिखाई देनेसे; 
उदाहरण--जैसे कि रसोईघर; 
उपनय---चैसा ही धुआँवाला यह पहाड़ है; 

. निगमन--श्सलिए यह पहाड़ भी जागवाला है। 


ली ० कक नी आय 


६ - बौद्ों का खण्दन 


अक्षपादके दर्शनका मुख्य प्रयोजन ही था, युक्ति प्रमाण से अपने पक्षका 
मडन और बिरोधी विचारोंका खंडनम। उनके अपने सिद्धान्तोंके बारेमे 
हम कह आए हैं। दूसरे दर्शनोंमें सबसे ज्यादा जिसके खिलाफ उन्हें 
लिखना पड़ा, वह था बौद्ध-दर्शन । यूनानी दर्शनमें जैसे हेराबिछतुके 
“सर्व अनित्यं” (->सभी अनित्त्य है)-वादके विरुद्ध एलियातिक दार्शनिक 
“अनित्यता” से ही बिलकुल इन्कार करते थे। अरस्तूने इन दोनों वाद- 
प्रतिवादोंका संवाद करते हुए कहा--विश्व नित्य है, किन्तु दृष्य जगतू 
जरूर परिवर्सनशील है। अक्षपादके सामने भी सांश्यका सर्व नित्यवाद'" 
और ब्ौद्धोंका “सर्व अनित्यवाद” मौजूद था। यथ्पि अरस्तूकी भाँति 
अक्षपाद बिद्वको भौलिक तौरसे नित्य हो साबित करना चाहते थे, और 
इस प्रकार बोद्ध-दर्शन से बिछूकुल उलछटा मत रखते थे; तो भी उन्होंने पंच 
बनकर अरस्तूके फैसलेको दृहराया। बौद्ध इस “पक्षपातहीय” पंच के फंसले- 
को नहीं मात सके, और इसका परिणाम हम देखते हैं सागार्जुनके आने 
बराबर दोनों ओरतसे मल्लबुद्ध--- 


ज-र+->० 4 ++ज जल ननन »नरन्तभ>-> 9 
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(बौद्ध ) (बाहाण ) 
चागाजुन (१७५ ई०) 
नल मनन पक नल नमन + जि शिपो दे (२५० ई०) 
बुत (४28३०) वि 0४ वात्स्थायनु (४०० ई०) 
की (४२५ ई० )-- ४ 


जमा नि चमक. बे पके (५०० ई७) 








धर्मकीत्ति (६००ई०) 


के यो 2050 कॉचल्पतिमिय (८४४१ ई०) 
ज्ञानत्री 
53 नर प उस पर न- +5+ पदे जन (९८४ ई०) 


रत्नकीत्ति (१००० ई०) 
दुर्यकेक सिश्ष (११०० ई० ) ना 
वर्धभान (९२५० ई० ) 

बौद्ध अनात्मवादी, अतीहवरवादी तथा दो प्रमाण (प्रत्यक्ष, अनुमान) 
वादी हैं, साथही यह प्रमाणकों भी परमार्थ नहीं सापेक्ष तौरपर मानते 
हैं। अक्षपादके सिद्धान्त उनके विरुद्ध हैं यह हम बतरा आए हैं। यहां 
बौडोंके दूसरे सिद्धान्सोकों अक्षपादने किस तरह खड़न किया है, इसके 
बारेमें लिखेंगे । 

(१) अजिकवाब-खंडन-- सब झुछ क्षणिक हैं यह सिद्धान्त 
पक्का (>“एकान्त) नहीं है, क्योंकि फितनी ही चीजें छ्षिक (क्षण क्षण 
परिवर्तनश्ील) देखी जाती हैं, और कितनी ही नहीं; जैसे कि शरीर में नया 
नया परिवर्तन होता है, स्फटिक (+बिल्लौर) में बैंसा नहीं देखा जाता । 
परिवर्तत भी (वौद्धोंके सिद्धान्तके अनुसार) बिना कारण (हेतु) के नहीं 


जज नरनथनकन-नननप जाना किन न्‍ 


१. ग्यांय० ३॥२।१०-१७ का भाव 
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होता बल्कि, कारणके रहते होता है, जेसे कि कारणरूप दूध मौजूद रहनेपर 
हैं दही उत्पन्न होता है। 

(२) अभाव अहेतुक नहीं--वौद्ध-दर्शनका कार्य-कारणके सबंध पें 
अपना खास सिद्धान्त है, जिसे प्रतीत्य-समुत्पाद' (+>-विच्छिन्न प्रवाह) कहते 
हैं, अर्थात्‌ कार्य और कारणके भीतर कोई वस्सु या वस्लुसार नहीं है, 
जो कि कारण (दूध ) की अवस्थामें भी हों, कार्य (+-द्ि ) को अवस्थामें भी । 
प्रतीत्य-समुत्पादके अनुसार पहिले एक वस्सु ( -दूध) होकर आमूरू नष्ट 
हो गई (इसे “कारण कह छीजिए ), फिर दूसरी वस्तु (दही) जो पहिले 
बिलकुल न थी, स्वथा नई पैदा हुई, इसे कार्य” कह लीजिए । इस प्रकार 
कार्य अपने प्रादभविसे पहिले बिलकुछ अभाव रूप था। अक्षपादने इसे 
“अमावसे-भाव-उत्पत्ति” कह कर खंडित किया; यश्ञपि यहाँ पर श्याल 
रखना चाहिये कि बौद्ध-दर्शन अत्यन्त विनाश और सर्वधा नये उत्पादको 
मानते भी विनाक्ष-उत्पत्ति-विनाश-उत्पत्ति .. .-इस प्रवाह (+सन्तान) 
को स्वीकार करता है। 

“अभाव से भावकी उत्पत्ति होती है, क्योंकि बिना (बीज के) नष्ट हुए 
(अकुरका ) प्रादुर्भाव नहीं होता --.इन शाब्दोंमे बौद्ध विचारोकों रखते 
अक्षपादने इसका खड़न इस प्रकार किया है --- 

नष्ट और प्रादुर्माव (मेंसे एक) अभाव और (दूसरा) भावरूप 
होनेसे दो परस्पर-विरोघषी बातें हैं, जो कि एक ही वस्तु (>>थीज ) के छिए 
नही इस्तेमाल की जा सकतीं। जो बीज वस्लुतः नष्ट हो गया है, उससे 
अंकुर नहीं उत्पन्न होता, इसलिए अभावसे भावकी उत्पत्ति कहना गरूत 
है। पहिले बीजका विनाश होता है, पीछे अंकुर उत्पन्न होता है, यह जो 
क्रम देखा जाता है, वह बतलाता है, कि अभावसे भावकी उत्पत्ति नहीं 
होती; यदि बसा होता तो बीज-अंकुर ्रकी ज़रूरत ही क्या थी ? 

प्रवाह स्वीकार करनेसे बौद्ध क्रमको भी स्वीकार करते हैं, इसलि', 


१. देखें पृद्ध ५७१४ २. वहाँ ड१/हैड... ३. वहाँ डा १५-१८ 
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अकपादका जाक्षेप ठीक नहीं है, यह साफ है। 

(३) शुम्यवाद (--बागार्जुन-मत) का लंडस--सागाजुनने क्षणि- 
कवाद और प्रतीत्य-समुत्पादके आधार पर अपने सापेक्षतावाद या शून्यवाद- 
का विकास किया, यह हम बतला चुके हैं। विच्छिन्न-प्रवाह रूपमें वस्तुओं- 
के निरन्तर विनाश और उत्पत्ति होनेसे प्रत्येक वस्तुकी स्थितिकों सापेक्ष 
तौरपर ही कह सकते हैं। सर्दीकी सत्ता हमें गर्मीकी अपेक्षासे मालम होती. 
ग़र्मीकी सर्दीकी अपेक्षासे। इस तरह सत्ता सापेक्ष ही सिद्ध होती है। सापेकष- 
सत्तासे (वस्तुका) सर्वधा अमाव सिद्ध करना मर्यादाको पार करना है, तो 
भी हम जानते हैं कि नागार्जुनका सापेक्षतावाद अन्तमें वहाँ डुरूर पहुँचा 
और इसीलिए शून्यवादका अर्थ जहाँ क्षणिक जगत्‌ और उसका भत्येक अश 
किसी भी स्थिर तत्वसे सर्वेचा शुन्य है---होना चाहिये था; वहाँ क्षणिकत्वसे 
भी उसका अर्थ श्ून्य--सर्वधा झूल्य---मान लिये गया । “भावों” 
(>सद्मूत्‌ पदार्थों) मे एकका दूसरे में अमाव (“घड़ेमें कपड़ेका अभाव, 
कपड़ेंमें घड़ेकीा अभाव) देखा जाता है, इसलिए सारे (पदार्थ) अभाव 
(हन्‍शून्य) ही हैं इस तरह शुन्ववाद के पद्ाकों रखते हुए अक्षपादने 
उसके विरुद्ध अपने मतको स्थापित किमा--सब अमाव है, यह बात 
गलत है, क्योंकि भाव (+-सदमूत पदार्थ) अपने भाव (>सत्ता)से 
विद्यमान देखे जाते हैं। एक ओर सब वस्तुओंके अम्रावकी घोषणा भी 
करना और दूसरों और उसी जमाबको सिद्ध करनेके लिए उन्हीं अभावभूत 
वस्तुओंमेंसे कुछको सापेक्षताके लिए लेना क्‍या यह परस्पर-बिरोधी 
नही है ? 

(४) बिज्ञानबाद-खंडन--यध्षपि बौद्ध (क्षणिक-) विज्ञानवादके 
महान्‌ आचाय असम ३५० ई० के आसपास हूए, किन्तु विज्ञानवादका 
मूल (>ःअविकसित) रूप उनसे पहिलेके बैपुल्य-सूत्रोंमे पाया जाता है, 


१. स्थाय० डी१३७ 
२. बहा ४॥१।३८-४० (भाजाजे ) । 
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यहू हम बतका आए हैं; इसलिए विशानवादके खंडनसे अक्षपादकों असंगसे 
पीछे खींचनेकी जरूरत नहीं । 

“जढ़िसे विगेषन करनेपर वास्तविकता (नन्याबात्म्य) का ज्ञान होता 
है, जैसे (मूझ) सूतोंको (एक एक करके) स्लींचनेपर कपड़ेकी सत्ताका 
पता नही रहता, बसे ही (बाहरी जबगत्‌कों भी परमाणु और उससे आगे भी 
विश्लेषण करनेपर) उसका पता सहीं मिलता ।--हस तरह विज्ञास- 
बादी पतक्षको रखकर अक्षपादते उसका खंडन किया है'---एक जोर बुद्धिसे 
बाहरी वस्तुओंके विवेशवन करनेकी बात करना दूसरी ओर उनके अस्तित्वसे 
इन्कार करना यह परस्परविरोधी बातें हैं। कार्य (कपड़ा) कार 
(जच्सून) के आश्रित होता है, इसलिए कार्यके कारणसे पृथक्‌ न मिलनेमें 
कोई हर्ज नहीं है। प्रत्यक्ष आदि प्रमाणोंसे हमें बाहरी वस्तुओं का पता 
लरूगता है। स्वप्मकी अस्तुओं, जादुगरकी माया, गषर्वनंगर, मुगतृष्णाकी 
भाँति प्रमाण, प्रमेयकी कल्पना, करनेके लिए कोई हेतु नहीं है, इसलिए 
बाह्य जगत स्वप्स आदिकी माँति है, यह सिद्ध नहीं होता। स्वप्मकी 
वस्तुओंका ख्याल भी उसी तरह वास्तविक वाह दुनिया पर निर्मर है, 
जैसे कि स्मृति या सकल्प; यदि बाहरी दुनिया न हो तो जैसे स्मृति और 
सकल्प नहीं होगा, यैसे ही स्वप्न भी नहीं होगा। हाँ बाह्य जगत॒का 
भिथ्या-ज्ञान भी होता है, किन्तु वह तत््य (>यथार्थ )-आनसे वैसे ही 
नष्ट हो जाता है, जेंसे जागनेपर स्वप्नकी वस्तुओंका ख्याल । इस तरह 
बाहरी वस्सुओंकी सतरतासे इन्कार नहीं किया जा सकता । 


$ २-पोगवादों पतंजलि (४०० ई०) 


जहाँ तक योगमें वणित प्राणायाम, समाधि, योगिक क्रियाओं का संवंध 
है, इनका पता हमें सात-कहा्ग जेसे प्रायोनतम बौद्ध सुस्तों तथा कठ, 


अरकननीनननीभानननन तन लीन नन न ननमन+ 


१. देखो पृष्ठ ५९९ २. स्थाय० ४२२६-३५ (का भावार्थ) । 
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इदेतादबतर जेंसी पुरानी उपनिषदों तकमें लगता है। बुद्ध के वक्‍त तक 
योगिक कियायें काफ़ी विकसित ही नही हो चुकी भी, बल्कि सौलिक बातों में 
योग उस वक्‍त जहाँ तक बढ़ चुका था, उससे ज्यादा फिर विकसित नहीं हो 
सका---हाँ, जहाँ तक सिद्धि, महातमकी बढ़ा चढ़ाकर कहनेकी बात है, 
उसमें तरक्की ज़रूर हुई! इस प्रकार योगको, ईसा-पूर्व चौथी सदीमें 
हम बहुत विकसित रूपमे पाते हैं। मोगका आरंभ कब हुआ---इसका उत्तर 
देना आसान नहीं है। यथ्थपरि पाणिनि (ईसा-पूर्व चौथी सदी) ने युज्‌ धातुको 
समाधिके अयंभे लिया है, किन्तु वह इस अमें हमें बहुत दूर तक 
नही ले जाता ) खुद बौद्ध सुत्तोमिं योग शम्द अपरिचित-सा हे औद पराफी 
जगह वहां समाधि समाप्ति”, स्मृतिप्रस्थान (>नसतिपट्ठान) आदि 
शब्दों का ज्यादा प्रयोग है। प्राचीन हिन्दी-युरोपीय भाषामें यूज भातुका 
अर्थ जोड़ना ही मिलता है मोष्य नहीं।' चाहे दूसरे मामसे देवताकी 
प्राप्सिकी ऐसी क्रिया--जिसमें सामग्री नहीं मतका संबंध हो--ही से 
योगका आरम हुआ होगा। दूसरे देशों में मी योग-फ्रियाओंका प्रधार हुआ। 
नव्य-अफलातूनी दर्शनके साथ योग भी पश्चिम में फैछा, और वह पीछे 
ईलाई साधकों और मुसलमान सूफियोंमें भ्रचलित हुआ या, किन्तु योगका 
उद्यम स्थान भारत ही मारम होता है। 

सलंजालि (२५० ई० )-पहिलेसे प्रचलित योग-फ्रियाओं को पतजलिने 
अपने १९४ सूत्रोमिं संगृहीत किया । पतंजलिके कालके बारेमें हम इतना 
कह सकते हैं, कि उन्होंने बेवान्त-सूत्रोसे पहिले अपने सत्र लिखें थे, क्योंकि 
वादरायणमे “एतेन योग: प्रत्युकत:' में उसका जिक्र किया है। वादरायणका 
समय हमने ३०० ई० माना है। डाक्टर दासगृप्त' ने व्याकरण महाभाध्य- 


निजी पीना नल 


१. अर्भन मावामें [020, अंग्रेज्ोमें ४०।८, खातिनमें, | णएहुपाए, 
हंस्कूतमें बुध-- जा, वस्थर+-लयेका बेल।._ २- वेदान्तसूत्र रा१३ 

३. 68 सुछेधा+ की वचर्केशा.. गिघोफक्ए # 9. 7९. 0:28 
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कार पतंअलि (१५० ई० पू०) और योग-सूत्रकार पतंजलिको एक करके 
उनका सम ईसा-पयूर्त दूसरी सदी माना है। में समझता हूं, किसी भी 
हमारे सूतबद्ध दर्शनकों सागाजुनसे पहिले ले जाना मुश्किल है। चाहे 
योगसूत्रमें मागार्जुनके शुल्यवादका खंडन नहीं भी हो किन्तु उसके अन्तिम 
(चतुर्थ) पादमें विशानबादका खंडन आया है, जिसे डाक्टर दासगप्तने 
क्षेपक मानकर छुट्टी छेली है, लेकित बैसा मानने के लिए उन्होंने जो प्रभाग 
दिए हैं, बे मिककुल अपर्याप्त हैं। हाँ, उनके इस मतसे मैं सहमत हें, कि 
प्तजलिसे जिस विज्ञानवादका खंडन किया है, वह असंगसे पहिले भी 
मौजूद था। 

डूसरे दर्शन-सूजकारोंकी भाँति पतजलिकी जीवनीके वारेमे भी हम 
अन्घकारमे हैं। 


१ - योगसुत्रोका संकेप 


योग्य-दर्शन छबरों दर्शनोंमें सबसे छोटा है, इसके सारे सूत्रोंकी संख्या 
सिर्फ १९४ है, इसीलिए इसे अध्यायोंगें न बॉटकर चार पादो्सें बाँटा गया 
है। जिनके सुत्रोकों संख्या निम्त प्रकार है-- 


पाद सोम सत्र-संल्या 
१ समाधिपाद ५१ 
२ साधनपाद ५५ 
३ विभूतिपाद ५४ 
ड कंबल्यपाद झ््ड 


पादोंके नाभ, मालूम होता है, पीछेसे दिये गये हैं। कुछ १९४ सूबोमिं 
से चौयाई (४९) बोगसे सिलनेवाली अद्भुत शक्तियोंकी भहिमा गानेके 
लिए हैं। इन सिद्धियों (->विभूतियों) मे “सारे आजियोकी भाषाका 
पास” “अन्लर्डान, भुवस (>“विषय)-शान', क्ुद्राल्यासकी निवृत्ति 


अऑिनीीनना- मन -०+लनबन ५०७ ५५५+-५+००-- पता 


१. योगशूत्र ३११७ २. बहा ३३२ ९२. बहाँ १४२६ ४. बहीं ३४३० 
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“दूसरे के शरीरमें घुसना,” “आकाक्षममन' “सर्वन्नता' “दुष्ट 
देवतासे मिलन” जैसी बातें हैं। सूर्यमें संगम करके, न जाने, कितने 
योगियोंने “भुवत (-विश्व) ज्ञान” प्राप्त किया होगा, किन्तु हमारा 
बुराना भुवन-ज्ञान कितना नगण्यसा है, यह हमसे क्षिपा नहीं है--जहाँ 
दूसरे देझोंने अपने पचांगोंकों आधुनिक उन्नत ज्योतिष-शास्त्रके अशुसार 
सुधार लिया है; वहाँ अपने “मुबन-शान” के मरोसे हम अभी तारूमीकें 
पचषाांगकों हो लिए बंठे हैं। 


२ - वाहनिक विचार 

सिड्धियोंकी बात छोड देनेपर योग-सूत्रमें प्रतिपादित विषयोंको 
मोटे तौरसे दो भागोंमें बाँटा जा सकता है--दार्शनिक जिचार और योग- 
साधना-संबधी विचार । दार्शनिक विचारोके (१) चित्त-चेतन, (२) 
बाह्य (>-'दृह्य) जगूत और (३) तस्वज्ञानस इन तौत मांगों में बाँटा जा 
सकता है; तो भी यह स्मरण रखना चाहिए कि योगसूत्रका प्रतिपाल 
विषय दर्शन नहीं योगिक साधनायें हैं, इसलिये उसने जो दार्शनिक विचार 
प्रकट किये हैं, वह सिर्फ ग्रसमवज्ञ ही किये हैं। 

(१) जीव (--बध्टा) 

“द्रष्टा बेतनामात्र (>विन्माज ) शुद्ध निबिकार होते भी बद्धिकी 
व त्तियोंके द्वारा देखता है (इसलिए बह बृद्धिकी वृत्तियोंसि मिश्चित मालूम 
होता है।) दृश्य (“जगत ) का स्वरूप उसी (>|ःष्टा) के लिए है।'' 
पुरुष (++चेतन, जीव) की निविकारिताकों बतलाते हुए कहा है 
“उस (स्व्भोग्य बुद्धि ) का प्रमु पुरुष अपरिशामी (-“निविकार ) है, इस- 
लिए (क्षण क्षण बदलती मो) चित्तकी वृत्तियाँ उसे सदा ज्ञात रहतो हैं।'' 

यद्यपिइन सूत्रों में चेतना का स्वरूप पूरी तौर से व्यक्त नहीं किया गया 

१. योग० ३॥३८ २. बहाँ ३॥४२ ३. वहाँ ३।४८ 

४. वहीं २। ४४ ५. बहाँ रार५, २१ ६- वहाँ डा१८ 
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है, किन्तु इनसे यह मालूम होता है, कि केतत (पुरुष) चेतनाका आभार 
नहीं अडिक चेतना-माच तथा निशिकार है। उसकी चबेतनासें हम जो 
विकार होते देखते हैं, उसका समाधान पतंजलि अुृड़धिकी बृस्तियों से मिश्रित 
होनेकी बात कह कर देते हैं। बृद्धिकों साख्यकी भाँति पतंजलि भी भोग्य 
विकारशील (प्रकृति) से वनी मानते हैं! गुद्धिसि प्रभावित हो चुदष जो 
विकारों माऊूम होता, छृक्षोको हटाकर उसे “अपने (चेतना मात), केबल 
स्वरूप में स्थापित करना ) ”' योगका सुख्य ध्येय है, इसी जवश्वाको कैबल्य 
कहते हैं। 
(२) चिस (>-अग) 

जबित्तसे पतंजलिका क्‍या अभिभ्राय है, इसे बतलानेकी उस्होंने कोशिया 
नही की है, उनका ऐसा करनेका कारण मह मो हो सकता है कि साख्यके 
प्रकृति-पृरथ-सबधी द्दोनकों सानते हुए उन्होंने योग-सबंबी पहलूपर हो 
लिखना चाहा। जित्तकों वह भोकक्‍्ता (“चेतन)को भोग्य वस्‍तुओंमें 
मानते हैं---“वश्यपि चिल (मझ, कर्म-विपाकयाली) असंरय वासनाओं- 
से युक्त होनेसे (देखनेमे भोकता जेसा मालम होता है), तथापि (वह) 
दूसरे (अर्थात्‌ मोकता जीग) के लिए है, क्योंकि वह सघातरूपमे होकर 
(अपना काम) करता है, (वैसे हो जैसे कि घर, पट, काठ, कोठरी, द्वार 
आदिका) सघाल वनकर जो अपनेको बसने योग्य बनाता है, वह किसी 
दूसर के लिए ही ऐसा करता है।' 

(३) जिश्तको बुसियाँ 

पतजलिके अनुसार योग कहते ही हैं चित्तको वृत्तिको वृत्तियोके निरोध- 
को। जब तक चित्तकों दत्तियोका निरोध (““विनाह्ष) नहीं होता, तब 
तक पुरुष ( >जोब ) अपने शुद्ध रूप (>-कंवल्य) में नहीं स्थित होता, 

१. योध० १३ २- यहाँ ४२४ भिलाइये “पअ्रयोजनबाद से 
(हुञटहेश पू० ३६५). ३. बहीं १२ 
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जबितकी वृत्तियाँ जैसी होती हैं, उसी रूपमें वह स्थित रहता है।' चिसके 
बारेसे ज्यादा न कहकर भो चिसकी वत्तियोंकों प्ंजलिने साफ करके 
बतलाया है, और यह वृत्तियाँ चूँकि जित्तकी भिन्न-भिन्न अवस्थायें हैं, 
इसलिए उनसे हमे चित्तका भी परिज्ञान हो सकता है। चित-वत्तियाँ 
पाँच प्रकारकी हैं, जो कि (राग आदिके कारण) मलिन और लिमेल 
दो भेद और रखती हैं। वह पाँच वृत्तियाँ निम्न हैं :--- 

(क) प्रमाण--यथार्थजशानके साचन, प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द इस 
तीन प्रमाणोके रूप में जब चिसवृत्ति क्रियाशीरऊ होती है, उसे प्रभाण- 
बृत्ति कहते है। 

(खत) विपंय-- (किसी कसतूका ज्ञान ) जो अपने से भिन्न 
रूपमे होता है, वही सिध्या-ज्ञान विपर्यय-बुसि है (जैसे रस्सोमे 
साँपका ज्ञान) ! 

(ग) विकल्प---वस्सुके अभावसें सिर्फ उसके नाम (ज-दाम्द)के 
हान को लेकर (जो चित्तकी अवस्था, कत्पना होती है) वही विकहप 
(? संकल्प-विकल्पकी ) वृत्ति है। 

(थ) निहा-- (दूसरी किसी तरहकी वि के) अमावकों ही लिए 
हुए, जो चित्तकी अवस्था होती है, उसे निम्रावत्ति कहते हैं। 

(क)स्थुति--प्रमाण आदि अृत्तियोसे जिस विषयों का अनुभव होता 
है, उनका जिससे रूप्त न होना स्मृत्ति-वत्ति है। 

यहाँ पतंजलिने स्वप्नका जिक्र नहीं किया है, जिसे कि विकल्पशि के 
लक्षणकों जरा व्यापक--वस्तुके अभाव में सिर्फ बासनाकों लेकर जो 
जिलकी अवस्था होती है--करके प्रकट किया जा सकता है, किस्तु सृतकार 
फेवक चित्त हारा निर्मित वस्तुकों उतना तुज्छ नहीं समझते, अल्कि चित्तकी 
ऐसी निर्माण करनेकी शक्तिकों एक बड़ी सिद्धि भानते हैं,' यह मो ध्याकू 
रखना बाहिए। 


पक -बाक3- 


है. बीच ० शाड २. यहाँ १५-११ ३. यहीं डा४-५ 





चंबल | जारतोय दरहंण ६७५३ 
(४) ईइजर 

प्रतंजलिके योगवास्त्रको सेशबर (+ईदवरवादी ) सांख्य भी कहते हैं, 
क्योंकि जहाँ कृपिलके सांस्यमें ईएथरकी गुंजाइश नहीं है, वहाँ पतंजलिने 
अपने दर्शलर्मे उनके लिए “गुंजाइश बनाई” है। “गुंजाइश बनाई” इस- 
लिए कहना यहता है, कि पतंजलिने उसे उपनिष्तुकारोंकी माँति सुष्टि- 
कर्ता नहीं बनाना चाहा और से अक्षपादकी भाँति कर्मफल दिलानेवाला 
ही। जिशवत्तियोंके निरोष (ल्‍ल्यंद) करनेके (योग-संबंधी साथनोंका) 
अभ्यास, और (विषयोसे) वैराम्य दो मुख्य उपाय बतलाये' हैं; उसीर्मे 
“अथवा ईफ्वरको भक्तिसे/' कहकर ईदवरकों भी पीछेसे जोड़ दिया । 
ईदवर-मगितिसे समाधिकी सिद्धि होती है, यह भी आगे कहा है।' पतंजलि के 
अनुसार “ई:वर एक खास तरहका पुरुष है, जो कि (अधिशा, राग, देव 
आदि) मलों, (कर्म, अधर्म रूपी) कर्मों, (कर्मके) विपाकों (5-फछों), 
सथा संस्कारसि निर्लेप है।” इस परिभआावषाके अनुसार जैनों और यौद्धोंके 
अहंत तथा कैमल्यप्राप्त कोई मी (भुक्‍्त) पुरुष ईश्वर है। हाँ, ईश्वर 
बननेवालोंकी खूजी कम करनेके लिए आमे फिर वार रक्‍्खी है-- उस 
(- ईश्वर) में बहुंत अधिकृताके साथ सर्वज बीज है।”" लेकिन जेल 
और उनकी देखादेखी पीछेवाले बौद्ध भी अपने मत-अवत्तेक गृदकों सर्वश 
( >सब कुछ जाननेवासा ) मानते हैं। इस खतरेसे बचने के लिए पसजलिमे 
फिर कहा'--“जबह पहिलेवाले (भृदओ--ऋषियों) का भी गुरु है, क्योंकि 
जब वह न हो ऐसा कार नहीं है।” बुद्ध और महावीर ऐसे सनातन पुरुष 
नहीं हैं यह सही है, तो भी पतंजलि के कथनसे यही मालभ होता है, 
कि ईदवर कैबत्यभाप्त दूसरे मुक्तों जैसा ही एटः पुरुष है; फर्क इतना ही 
है, कि जहाँ मुक्त पुरुष पहिले बड़ रहू कर अपने प्रयत्नसे मुक्त हुए हैं, 
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वहाँ ईश्वर सदासे (+-नित्य) भक्त है। उसका प्रयोजन मही है, कि 
उसकी भक्ति या प्रणिधानसे चिस-कुसियों का निरोष होता है।' ' उसका 
वाचक प्रणव (“-ओम्‌) है, जिसके अवंकी समावना उस (“व॑भोम्‌) का 
जप कहरझाता है, जिस (->जप) से प्रत्यकू-केतन (--बुद्धिसे मित्र जो जीव 
है उस) का साक्षात्कार होता है, तथा (रोग, संशय, आखूस्प आदि चित्त 
विश्येषपद्पी ) अन्तरागों (>>घाधाओं ) का नाश होता है। 


(५) भौतिक जगत्‌ (+-दृष्य) 


पतजलिने जहाँ पुरुषकों द्रष्टा (--देखनेबाऊा) कहा है, वहाँ मौतिक 
जगत्‌ या सांख्यके प्रधानके लिए दृश्य शब्दका प्रयोग किया है। बदृक्यका 
स्वरूप बतलाते हुए कहा है---' (सत्य, रज, तम, तीनों गुणोके कारण) 
प्रकाश, गति और गति-राहित्य (-स्थिति) स्वभाववाला, भूत (पाँच 
महामूत और पाँच तस्मात्रा ) तथा इन्द्रिय (पाँच शान, पाँच कर्म-इन्द्रिय; 
बुद्धि, अहंकार, मन तीन अन्तःकरण ) स्वरूपी दृश्य (>-जगत्‌) है, जो 
कि (पुरुषके) भोग, और मुक्ति (>-अपवर्ग ) के लिए है।' 

(क ) प्रधान-सांख्यने पुरुषके अतिरिक्त प्रकृति(>नयरधान) के २४ 
तत्त्वोंको प्रकृति, प्रकृति-विकृति, और विक्ृति इन तीन कोटियोमे बाँटा 
है, जिन्हें हूं; पतजलिने चार प्रकार से थाँटा है ।-- 


सांख्य तस््व बोस 
प्रकृति १ प्रधान (ज्िमुणात्मक.) अ-शिय १ 
प्रकृति-विकृति ७ ? ! महत्तत्व (नबुड्धि) सिय १ 
+५ तन्मात्रा + (महूंकार अ-विशेष ६ 
विकृति १६ बह औ विशेष १६ 
न है सन 
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दोनों के जन्थ-जनक संबंध में निम्न अन्तर है---- 
साख्य-+ प्रधान की «योग 
की महत्तस्व 
0 2 ३५ ३३ हु 
अहंकार ७५ तन्मात्रा १ अहंकार 


अत क्शफ करवट कल || 
| | | | ५ महाभूत | है 
५ सम्मात्रा ५ ज्ञान० ५ कर्मेस्द्रिय हे मन | 
तु ः 
५ महाभूत ५ ज्ञान ५ कर्मे-इन्द्रिय १ मन 


पाँच तम्मात्रायें हैं---गंघतस्माता, स०, रूप०, स्पर्श ०, दाब्दतन्मात्रा 

पाँच भूत हैं--पृथिवी, जल, अग्ति, वायु, आकाश 

पाँच शान-इन्द्रियाँ हैं--नासिका, जिद्ला, चक्कु, स्पर्द, ओज 

पाँच कर्मे-इन्द्रियाँ हैं--वाणी, हाथ, पैर, मरू-इन्द्रिय, सृत्र-इन्द्रिय 

अनीश्वरवादी सांख्य २४ प्राकृतिक तत्वों तथा पुरुष (जीव को 
लेकर २५ तस्वोंको मानता है; और ईह्वरवादी योग उसमें पुरुषविशेष 
(5ईदबर) को जोड़ कर २६ तस्वोंकों। 

“पुदवके लिए ही दृश्य (जमत्‌) का स्वरूप है, इसका अर्थ है, कि 
पुरुषके कंवल्प (मुक्ति) प्राप्त हो जानेपर संसारका अस्तित्व खतभ 
हो जायेगा; किन्तु अनादिकारूसे आज तक कितने ही पुरुष कंवल्यप्राप्त 
ही गए, तो भी जगत इसलिए जारी है, कि कैवल्यप्राप्तोसे भिश्न--बढ्ध 
प्रुषों---की भी वह साझेकी मोम्य वस्तु है।' 

(स) परिदर्तेव--पांचों महाभूतों, दक्षों इस्द्रियाँ और सन (+>बित्त ) 
में निरन्तर परिवत्तत (>ववाश, उत्पत्ति) दोता रहता है, जिनसे महा- 
भूतों और इन्द्रियों के परिवर्सत (>परिथिम) तीन प्रकार के होते हैं-- 
घर्म-परिणाम (+«मिट्॒टोी का पिडरूपी धर्म छोड़ घटरुूपी धर्म में परिणत 


३०. "कला 
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होना), लक्षण-परिणाम (+#घड़ेका अतीत, वर्तमान, मविष्य के संबंध 
लक्षणसे अतीत घड़ा, वत्तेमान घडा, मविष्य घड़ा बनना), जवस्था- 
परिणाम ( -वर्समान घडेका नयापन, प्‌ रानापन आदि अवस्था बदलना ) 
मिट्टी में चूर्ण और पिंड, पिड और घडा, घड़ा और कपाऊल (--क्षपडा ) 
यह जो पहिले पीछेका क्रम देखा जाता है, वह एक ही सिट्टो के भि्र-भिन्न 
धर्म-परिवत्तनोको जनलाता है, इसी अनीत, वत्तमान और भंविष्यकालके 
मिन्न-मिन्न क्मसे भिन्न-भिन्न लक्षण तथा दुर्द इय, सूकषम, स्यूलके भिन्न-भिन्न 
कमसे भिन्न-भिन्न अवस्थाका परिवर्त्तन सालूम पड़ता है।' 

इस तरह परतजलि परिवर्तन होता है इसे स्वीकार करते हैँ. यद्यपि 
वह स्वय इस बात को स्पष्ट नहीं करते, तो भी साख्यकी दूसरी कितनी ही 
बातोकी भाँति उनके मलमें भी परिवत्तन होता है भावसे भाव रूप मे 
( -सत्कार्यवाद) में ही। 

/ (मत्त्व, रज, तम ये तोन) गृण स्वरू्पवाले (प्रधानसे नोंचक ०३ 
तत्त्व) व्यक्त होते हैं (जब कि वत्तेमान काल मे हमारे सामने होते हैं) 
और सृक्ष्म होत हैं (जब कि थे आँखस ओझल भूल, या भविष्य मे रहने 
हैं) । (गुणाके तात होनपर भो उनके घर्म, लक्षण, या अवस्था-) परिणाम 
( परिवत्तन) चूंकि एक होते है, इसलिए (परिणाम से उत्पन्न बढ 
अहंकार आदि वस्तुओंका ) एक हाना देखा जाता है। '" इस प्रकार नाना 
कारणा ( गणों) से एवं कार्यकी उ्पसि पतंजलिने सिद्ध की। सावूय 
और यांग के ताना गुण प्रकृतिकी तीन स्थितियों को बतलाते हैं। यह स्मरण 
रखना चाहिए, वह स्थितिर्या हैं--सत्व प्रकाशमय अवस्या, रज:ः 
गतिमय अवस्था, तम >गतिलुन्यतामय अवस्था] 


(६) शचिक विज्ञानबाद लंडन 
नाना कारणसे एक कार्यका उत्पन्न होना विज्ञानवादके विश्द्ध है 
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क्योंकि विजञानवादी एक हूं विशजानसे जगत्‌की अमंख्य विचित्रताओंकों 
उत्पन्न मानते हैं। इसका खड़न करते हुए पतंजलि कहते हैं कि पे 
(जिल ->विजञान--ल्मत और भौतिक नत्त्य) दोनों भिन्न भिन्न है, क्योंकि 
एक (स्त्री) वस्तुके होनेपर भो (जिस चित्तसे उसकी उत्पत्ति विज्ञानबादी 
बतलाते हैं, वह) बिल (एक नहीं) अनेक हैं।" विज्ञानवादके अनुसार 
बहाँ जो स्त्री शरीर है, वह विज्ञान (>चित्त) का ही बाहरी क्षेपण 
( सफेंकना) है, किंतु जिस जबित्तके क्षेपणका परिणाम वह स्त्री है, वह 
एक नहीं है--किसीके वचित्तके छिए वह सख्दा प्रिया पत्नी है, किसीके 
चितके लिए वह दु खदा सौत है। फिर ऐसे परस्परविरोधी अनेक विज्ञानों 
( >बिशलो) से निर्मित स्त्री एक विजानसे बनी नहीं कही जा सकती; 
इसकी जगह़े यही मालना चाहिए कि विजान और भौतिक तस्व भिक्ष-भिन्र 
हैं, और बढ़ी मिलकर एक वस्तु को बनाते है। और मो “यदि वस्नुको एक 
जिस ( विज्ञान) से बनी माना जाये, तो (उस जित्तके किसी दूसरे कपड़े 
आदिके निर्माण में ) व्यस्त होने पर, उस वस्लुका क्या होगा --- ( ->निर्भाण 
कर्ता बिल के अभावमें उसका अभाव होना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता, 
इसलिए ) वस्तु कितसे बनी नहीं है, बल्कि उसकी स्वतंत्र सत्ता है। 
अकेला चित्त सारी वस्तुओं (->भौतिक पदार्थों )का कारण होनेसे आपके 
तर्कानिसार उसे सर्वज् हीना चाहिए, किन्तु वैसा नहीं देखा जाता, इसलिए 
विज्ञान सबका मूलकारण है, यह मत गलत है। हमारे मतमें तो “वस्तुके 
ज्ञात होनेके लिए (इच्द्रिय-दवारा) चित्तका उस (वस्तु)से 'रंगा जाना 
( >मनपर सस्कार पड़ना ) जरूरों है. (जय वह कस्तुसे रेंगा नहीं होता, तो 
वस्तु ) अज्ञात होतो है।” चित्त परिवतेनशील है, किन्तु 'जित्तको बृत्तियाँ 
लगातार ( :सदा) ज्ञात रहतो हैं, यह इसीलिए कि उस (--भोग्य-बस्सु ) 
का स्वामी ( पुरुष) अ-परिवर्तनशील है।” “दृष्य ( -जगत्‌का एक 
भाग होनेसे चित्त स्वश्रकाद ( स्वश्चेतन) नहीं है बल्कि उसे प्रकाश 
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पुरुष के सपर्कंसे मिलता है। इसलिए जित्तमात्रसे जगत्‌की उत्पत्ति मानतेसे 
बेतनाकी गुत्थी भी नहीं सुलझ सकती । 

यद्यपि उपरोक्त आक्षेप झकर और बर्कले जसे नित्य (स्थिर) 
विज्ञानवादियों पर भी लागू होता है, कितठु पतजलिका मुख्य लक्ष्य यहाँ क्षणिक 
विज्ञानपर है, इसीलिए अपने अभिप्राय को और स्पष्ट करते हुए कहते हैं ---- 
“और (बोद्धोंके अनुसार चित्तके क्षणिक होने तथा उससे परे पुरुषके न होने- 
पर) एक समयमे (चित और चेतन पुरुष ) दोनोकी स्मृति (+अवधारण) 
नहीं हो सकती” यदज्ञपि ऐसा होते देखा जाता है--घड़ा देखते वक्‍त 'ैंने 
घटा देखासे मैंका भी स्मरण होता है। “यदि (दूसरे क्षणवाले) अस्य 
चित्तसे (उसे ) देखा जानेवाला मानें, तो उस बुढ्धिसे दूसरी, उससे दूसरी, 
इस पअकार, कहीं निदिचनत स्थानपर नही पहुँच सकेंगे, और स्मृतियोसे 
गड़बडझाला (>-सकरता) होगा। इसलिए क्षणिक विशान स्मरणकी 
समस्याको हल नहीं कर सकता, और वस्तुओं की उत्पत्तिकी समस्याका 
भी नहीं कर सकता यह अभी कह आये हैं, इस प्रकार विज्ञानवाद युक्ति- 


सगत नहीं है। 
(७) पोगका! प्रयोजन 

अविद्या, प्रत्यपारूम्यन, क्लेश, सविज्ञार, निविच्चार, शुक्ल, कृष्णकर्म, 
आजक्षय (>-आख़द़), चित्त, समापत्ति, वासना, बैशारच्, प्रसाद, भव- 
प्रत्यण, मृदु-मध्य-अधिसात्र, मेत्री-करुणा-मुदिता-उपेक्षा, श्रद्धा-वोय 
भादि बहुत से पारिमाषिक वाब्दार्थ पतंजलिने ज्योके त्यों बौद्ञोंसि तो के 
जडिए ही हैं, साथ ही मौलिक सज्चाई जिसपर पतजलि जोर देना चाहते 
हैं, उसे भी जब देखते हैं, कि वह बौद्धों के भार आर्य-सत्मोका हो रूपानतर 
है लो पता लग जाता है, कि पतंजलि बौद्ध विचारंसि कितते प्रभावित 
हुए थ 'द आवयंग्त्य हैं“-(१) दुख, (२) दुख-समुदाय (८ 
दुख-है; ,, (३) _  >रोब (“दुखका बिनादी) और (४) दुख- 


है प्ोग० ड[२०-२२१ 
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निरोध-गामिनौ-प्रतिपद्‌ (दुःख निरोधकी ओर ले जानेवाला मार्ग या 
उपाय) । इसकी जगह देखिये पतंजलछिके' (१) हेगम (चत्याज्य), 
(२) हेय-हेतु, (३) हान ("नाज) और (४) हान-उपायको | हेयसे 
उनका क्‍या मतलब है, इसे खुद ही 'हेय आनेवाला दुःख” है' कह कर 
साफ कर विया हैं, इसलिए इसमें सन्‍्देह ही नहीं रह जाता कि योगने 
बौद्ध बार आयंससोंको के लिया है। योगके इन चार मौलिक सिद्धान्तों--- 
जो ही वस्तुत: बोगशास्त्रके मुख्य प्रयोजन हैं--के बारेमें यहाँ कुछ और 
कहना जरूरी है। 

(क) हासथ--हान दुःखको कहते हैं, और दुःख पतंजलिका भी उतना 
ही व्यापक सत्य है जितना बौद्धोंका -- सारे (मोग) ही दुःख" हैं। 

(ख) हेव (--हुःल )-हेतु--इस दुखका कारण क्या है? जीव 
(-“द्ष्टा ) और जगत्‌ (>-दृश्य) का संयोग ।/” ” (यही ) संयोग मिल्कियत 
(>जगत्‌) और मालिक (“जोव) की झक्तियोंके (जो) अपने-अपने 
स्वरूप हैं, उनकी उपलब्धि (जन्‍अनुमव) का हेतु है।" इसमें जगतके 
स्वरूपका अनुभव भोगके रूपमें होता है, पुरुष (+«जीव) के स्वरूपका 
अनुभव अपवर्य (:“कंजस्य ) के रूपमें। मोगके शूपमें होलेवाले अनुभवका 
कारण जो संयोग है, वही दुःखका हेतु है। 

(ग) हाथ (-दुःख )से कृटबा---जोव और जगत्‌के भोक्‍ता और 
भोस्यके रूपमें जिस संयोगकों अभी दुःखका हेतु बतझाया गग्ा हैं, उस 
संयोगका कारण अविया है। उसीके अमावसे उस संयोगका अमाव होता 
है। यही संयोगका अभाव हान है, और वहीं द्रष्टा (पुरुष )का 
कौवल्य है।* 

(जे) हाम(--बुःआ)से छटनेका उपाय--सप्रुषका प्रकृतिके सयोगसे 
मुक्त हो अपने स्व॒रूपमें अवस्थित होना हृए्स या कैबल्य है, यह तो ठीक है 

१. बोच० श१६; १७, २५:२६ २. बहीँ २१६ ३. बहाँ२११५ 

४. बहीँ २०... ५- वहाँ रार२३ ६. वही २।२४-२५ 
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कितु यह संयोगसे मुक्त होना (>ःहान) किस उपायसे हो सकता है? 
इसका उत्तर पतजलि देते हैं-- (पुरुष और प्रकृतिके) विवेक (+>भिन्न- 
भिन्न होने) का निर्भान्त ज्ञान हातका उपाय हैं। 

योग के अगोंके अनुष्ठानसे (चित्तके) मलोका नाश होता है, जिससे 
ज्ञान उज्ज्बल होता जाता है, यहाँ तक कि विवेक ज्ञान प्राप्त हो जाता है।' 


३ - योगको साधनायें 

योगसूश्का मुख्य प्रयोजन है, उन साथनों या अगोंके बारे में बतलाना, 
जिनसे पुरुष-कैवल्य प्राप्त कर सकता है। ये योगके अंग आठ है, इसीलिए 
पतजलिके योगकों भी अधप्टाग-पोग कहते हैं। ये आठ अग हैं---पम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान, समाधि, जिनसे पहिल्े 
पाँच वहिरंग कहे जाते है, और अन्तिम तीन चिसलकी वलियोसे विशेष 
संबध रखने के कारण अन्तरंग कहे जाते हैं। योगसूत्रके दूसरे और तोसरे 
पादमे इन आठों योग-अगोका वर्णन है। 

(१) बरम--अहिसा, सत्य, चोरीज्याग, (“अस्तेय ), ब्रह्मचर्य 
और अ-परिग्रह (>-भोगोका अधिक संग्रह न करना )। 

(२) नियम --शोत्र ( 5श्ारीरिक शुद्धता), सनन्‍्तोष, तप, स्वा- 
ध्याय और ईश्वर-प्रणिबान (5८ईदवरभक्ति ) | 

(३) आसन--सुखपूर्वक झरीरको निववल रखना (जिसमे कि 
प्राणायाम आदिमे आसानी हो ) । 

(४) प्राणायास'---आसनसे बेंठे श्वास-इवासकों गतिका विज्छेद 
करना ॥। 

(५) प्रत्याहार'--इन्द्रियोंका उनके विषयोके साथ योग्य न हूाने दे 
चिल (->मन )का अपने रूप जैसा रहना । 

१. योग० २२६ २ वहीं रार्ट ३ वहीं २३० ४ वहाँ रारेर 

५. योत० २४६ ६. यहीं २४९ ७. बहीं २५४ 
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(६) बाश्णा'-..- (किसी खास) देश (“-नासाप्न आदि) से चिलकों 
रोकना । 

(७) ध्यान--उस (घारणाकी स्थिति) मे (चिसकी) वृत्तियोंकी 
एकरूपता । 

(८) समाथि'---यहो (ध्यान) जब (घ्यानके) स्वरूप (के ज्ञानसे ) 
रहित, सिर्फ (ध्येय) अर्थ (के स्वरूप) मे प्रकाशमान होता है (तो उसे 
समाधि कहने हैं) ।---अर्थात्‌ ष्येय, ध्याता और ध्यानके ज्ञानोंमें जहाँ 
ध्येय मात्रका ज्ञान प्रकट होता है, उसे समाधि कहते हैं। 

घारणा, ध्यान, समाधि इन तीन अन्तरंग योगांगोंकोी संब्भ भी 
कहते है। 


६ ३--शब्दप्रमाणक ब्रह्मवादी वादरायण (३०० ई०) 


२ -वादरापणका काल 


यूनानियों और शर्कोके चार शताब्दियोंके शासन और संस्कृति-सबंधी 
प्रभाव तथा बौद्धोंके तीवण तक प्रहारसे ब्राह्मणोंके कर्मकांटकी हो नहीं 
उनके उपनिषदीण अध्यात्म दर्शनका प्रभाव भी क्षोण होने लगा। जहाँ तक 
य्‌ क्‍्ति-सगल सिद्धान्तोंके सबथमें उत्तर हो सकता था, वह उन्होंने न्याय, 
बंझेषिक, योग और सांल्य द्वारा दिया; किन्तु वह काफी नहीं था। यदि 
वेद-मूलक ज्ञान और कमंकांडके संबंजमें उत्पन्न हुई शंकाओंका बह उत्तर 
नही दे सकते थे, तो ब्राह्मजघर्ं की जड खुद चुकी थी, इसीलिए उनको रक्षाके 
लिए वादरायण और जैमिनिने कम उठाई। जैमिनिकी कर्म-मीमांसाके 
बारेसे हम लिख चुके हैं। वहाँ हमने यह भी बतऊाया था, कि एक दूसरे की 
राय उद्धत करनेवाले जैसिनि और वादरायण समकालीन थे, जिसका अरे 
हुआ, बादरायण भी २०० ई०में मौजूद थे। पौराणिक परंपरा वादरायण 
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१. योग० ३१६ २ बहीं श२ ३. बह ३१३ 
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. तथा व्यासको एक मानती है, और पाँच हजारसे कुछ साल पहिले महा- 
भारत कालमें उनका होना बतलाती है; किन्तु इसका खंडन स्वयं बेदान्त 
सूतजकारके सूत्र करते हैं, जिसमें सिर्फ बुद्धके दर्शनका ही भहीं, बल्कि 
उनकी मृत्यु (४८३ ई० पू०)से छ-सात सदियोसेमी प्रीछे अस्तित्व में 
आनेवाले बौद्ध दार्शनिक सम्प्रदागों--वैमाषिक, योगाचार, माध्यमिक--.- 
का खडन है। अफलातुके प्रभावसे प्रभावित हो बौद्धोंने अपने विज्ञान- 
वादका विकास नागार्जुन (१७५ ई०) से पहिले भी किया था उरूर, किन्तु 
उसका पूर्ण विकास दो पेशावरी पठान भाह्यों-असय और वसुवंध्‌ 
(३५० ई०)-ने किया। यद्यपि विज्ञानबाद (#नयोगाचार) का जिस 
प्रकार खडन सूक्रोंमि किया गया है, उससे काफो सन्देहकी गुजाइश है, कि 
वेदान्तससूत्र असग (३५० ई७) से पीछे बने, तो भी और निशचयात्मक 
प्रमाणोके अमावमे अभी हम यही कह सकते है, कि बादरायण, कणाद 
(१५० ई० ), नागाजुन (१७५६० ), योगसूत्रकार पतजलि (२५० ई०), 
के पीछे और जैमिनि (३०० ई०) के समकाछीन थे। यह स्मरण रखना 
चाहिए, कि ३५० ई०में पहिलेके दर्शन-समालोचक बौद्ध-दार्षोनिकोके 
ग्रथोंगे पत्ता नही लगता, कि उनके समयमें वेदान्तभूत्र या मोमासासृत्र 
मौजूद थे। 
२- वेदान्त-साहित्य 

वेदाल्तसूजोपर वधायन और उपवर्पने बलिया ( >खोटो टीकाये। 
लिखी थी, जिनमे कौधायम बृनिके कुछ उद्धरण रामानुज (जन्म १०२३१ 
ई०)ने दिये है. किन्‍्लू थे दातो वलियाँ आज उपलब्ध नहीं है। परभ्परामे 
यहां पता लगना हे कि वोघायन शारोरक्वादी इंसवादके समर्थक ८ 
जो हो वदान्त सत्रो का भी भाव मालम होता है, जैसा कि आगे प्रा 
होगा, और उपवर्ष अद्देलबादके। वेदान्तसूत्रोपर सबसे पुराना ग्रव शकर 
( 2 502 8 ०) का भाष्य है। हर्षवर्धन (६४० ई० ) के शासन 4२ 
पमक/ति (६०० ई०] के दश्शनके बाद, दिसयोसे कछपर रख टोड़ी 
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गई सामाजिक और आध्थिक समस्याओंकी उलझनों, उनके कारण पैदा 
हुई विषमताओं, बहुसंख्यक जनताकी पीड़ा-प्रताड़नाओं तथा अल्पसंख्यक 
शासकों-शोपकोंकी मानसिक विछासिताओं, अनिश्चित मविष्य संबंधी 
आशंकाओंसे भारतीय मस्तिष्क वस्तुस्थितिको झेते हुए किसी हलके ढूंड़नेमें 
इतना असमर्थ था, कि उसे विज्ञानवाद, परलोकयाद, मायाबादकों हवामे 
उड़कर आत्मसन्तोष या आत्मसभ्मोह--आँख मुँदना---एक-मात्र रास्ता 
सूझता था। असंग, वसुवंधुके विज्ञानवाद द्वारा बौद्धोकों शिक्षित शासक- 
शझोजक वर्ग में प्रिय और सम्मानित बननेका मौका मिला था, तो भी बौद्ध 
विज्ञानवाद उस समय अति तक न पहुँच सका, यह तो इसीसे माऊस होता 
है, कि दिड़ताग (४५० ई०) और धर्मकीति (६०० ई०) विज्ञानवादी 
सम्प्रदायके होते भी उनपर वस्तुवादका जितना प्रभाव था, उतना 
विज्ञानबादका नहीं--्रमंकोतिको तो बल्कि स्वातंत्रिक (>न्वस्तुवादों) 
विज्ञानवादी साफ तौरसे कहा गया है। बौद्धोंकी सफलताको देखकर 
झकरने भी उपनिवद्‌ दर्शनकों शुद्ध विज्ञानवादके रूपमें परिणत करनेकी 
इच्छास अपने वेदान्तभाष्यकों लिखा। उन्हें इसमें आशातीत सफलता 
हुई, यह तो इसीसे मालूम है, कि आजके शिक्षित हिन्दुओंमें---जिन्‍्हें 
दर्शनकी ओर कुछ भी शौक है--सबसे अधिक संलछया शंकर-बेदान्त 
अनुयायियों--- वेदान्तियो को है; शकर-वेदान्तसे संबंध रखनेवाली 
तथा ख़ुद शंकरभाष्यपर लिखी गई पुस्तकोंकी संख्या हज़ारों है । 
शकर-भाष्यके बाद सबसे महत्त्वपूर्ण ग्रंथ वाचस्पति मिश्र (८४१ 
ई०)की भासती (वांकरभाष्यकी टीका) तथा कन्नौजराज जयचन्दके 
दर्बारी कवि और दार्शनिक श्रीहृष (११९० ई०) का खंडनलंड्खास 
है । 

हकरकी सफलताने बतला दिया, कि बआह्राण (+-हिन्दू)-घर्मी 
किसी सम्प्रदायकों यदि सफलता प्राप्त करनी है, तो उसे शंकरके रास्तेका 
अनुकरण करना चाहिए। इस अनुकरणका परिणाम यह हुआ है, कि 
आज सभी प्रधान-प्रभान हिन्दू सम्प्रदा्ों के पास अपनी दार्शनिक नींव 
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मजबूत करनेके लिए अपने-अपने वेदान्त-भाष्य है'--- 


सप्रदाय भाष्यकार कार 
शकर (दौव) शकर (मलबार) ७८८-८२० ई० 
रामानुजीय (वेष्णव ) रामानुज (तमिल) १०२७ (जन्म) 
निम्बा (वैष्णव ) निम्बार्क (तेलगू ) ११ वी सदो 
माध्व (वैष्णव ) आनन्दतीर्य (कर्ताट) ११९८ (जन्म) 
रांघावल्‍लभोी (वंष्णव) वलल्‍लभ (तैलग ) १४०१ (जन्म) 


३-थबेदान्तसूत्र 

वेदान्तसूत्रोकों शारीरकसूत भी कहा जाता है, क्योंकि इसमें जगत्‌ 
और ब्रह्मको शरीर और शरीरघारी>-शारीरकके तनौरपर बणित किया 
है,--जो कि शकरके मतके खिलाफ जाता है । दूसरा नाम ब्रह्ममोमासा 
है, जो कि कर्ममीमासा (-मोमासा)की तुलनासे रखा गया है। वेदान्स- 
सूत्रमे चार अध्याय और हर अध्यायमे चार-चार थाद हैं, नम सूत्रो- 
की संख्या इस प्रकार है-- 


अध्याय पाद सूत्र-सख्या अधिकरण (प्रकरण ) विषय 

१ 8६१६ ३३ १! उपनिषद्‌ सिफं ब्रह्मको 
२ ३३ ६ जगत्‌की उत्पत्ति, स्थिति, 

ध ््ढ १० प्रकयका कारण मानती 

हैं । 
४ २९ ८ युकतिसे भी जगत 
१३८ कारण बह्ा है, प्रधान 
आदि नहीं । 


१. इनके अतिरिक्त भीकंद, बलदेव और भाज्कशके भो भाष्प हैं, 
यद्यपि उनका जज कोई धार्मिक संप्रदाय मौजूद हीं है। हालनें जब रामा- 
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अध्याय पाद सूत्र-संख्या अधिकरण विषय 
(प्रकरण ) 
२१ ३६ १० दूसरे दर्शनोका खंडन 
२ डर ८ 
$ घर दि ब्ेलन और जड़ 
ध् श्र | |] प्राण और इन्द्रियाँ 
ह्छ्रु ॥॒ 
३ ९१ २७ दर पुनर्जन्म 
४० ८ स्वप्न सुषुष्ति आदि 
अवस्थायें । 
ि ६४ २६ उपनिषद्के सभी उप- 
देशों (विद्याओं ) का प्रयो- 
जन ब्रह्मशानसे हो मुक्ति; 
४ ५१ श्५्‌ किन्तु कर्म भी सहकारी। 
डर 
४. १ १९ ११ बह्ाशानका फल शरी- 
२ २० ११ रान्तके बाद मृक्‍्तकी यात्रा । 
डे श्ष्‌ ५्‌ अन्तिम याजाका मांगे 
अ २२ ६_ मरतेके बाद मुक्सको 
१६ ७६ १५९ अवस्या और अधिकार 
पड 


४- बेदान्तका प्रयोजन उपनियदोका समन्वय 

जिस तरह जैमिनिने ब्राह्मण और उसके कर्म काडका अन्पाधुंध समर्थन 
मस्दी धेरणबोॉने अपनेको रामागुजो देष्यदोसे स्वतंत्र संप्रदाय साबित करतेका 
प्रयास किया, तो किसी जिहानके वेदास्तभाब्यकों रामागस्श-लाध्यके गामसे 
प्रकान्षित करता ज़रूरी समझा। 
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किया है, वही काम वादरायणने उपनिषदके सबंधमे अपने ऊपर लिया। 
पहिले अध्यायके चतुर्थ पाद तथा दूसरे अध्यायके प्रथम और द्वितीय 
पाद--५४५ सूत्रोमेसे १०७--को छोड बाकी सारा ग्रथ्त उपसिषद्की 
शिक्षाओं, और विद्याओ (विशेष उपदेशों) पर बहस करनेमें लिखा 
गया है और इन १०७ सूत्रोमें भो अधिकतर उपनिषद्‌-विरोधी विचारोंका 
खंडन किया गया है। 

ब्ेटान्तका प्रथम सूत्र है “अब यहाँसे ब्रह्मको जिज्ञासा” शुरू होती है; 
इसकी तुलना की जिये मोमांसाके प्रथम सूतर-- अब यहाँसे धर्म की जिज्ञासा” 
शुरू होती है--से । ब्रह्म क्या है, यह दूसरें सूजमे बतलाया है---“इस 
( - जगत्‌ ) का जन्म आदि (स्थिति और प्रलय) जिससे (यही बह है)" 
यहाँ सूत्रकारने ब्रह्म की सिद्धिम अनुमान प्रमाणका प्रयोग किया है, हर 
वस्नुका कोई कारण होता है, इसलिये जगत॒का भी कारण होना चाहिये 
इस तकंसे उन्होंने जगत-खप्टा ब्रह्मको सिद्ध किया। तो भी वादरायण 
ब्रह्म को तकंसे सिद्ध करने पर उतने तुले हुए नहीं मालम होते, इसलिए 
सबसे भारा हेतु बह्म के होनेमे तीसरे सूत्रमे दिया है--- क्योकि शास्त्र 
(5 उपनिषद्‌ ) इसका प्रमाण है” (डाब्दार्थ है "क्योंकि क्षास्त्र उसको 
योनि है) और वह [शास्जका प्रमाण होना, सारे उपनिषदोंका) 
सर्व॑सम्मत (- समन्वय) है ।” बाकी सारा वेदान्त-सूच्र एक तरह इसी 
चौथ॑ सूत्रकी विस्तृत व्यास्या है । 

संतंन्सम्मत या समन्वय सावित करनेमे वादरायणने एक तो उपनिषद- 
के भीतरी विरोबोका परिहार करना चाहा है. दूसरे यह साबित किया है 
कि भिन्न-भिन्न उपनिपद वतलाओने जो ब्रह्ममान-सबधी खा्-खास उपदेश 
( विद्याये) दिए है, वह सर्भी उसी एक ब्रह्म के बारेमे हैं। बहा, जीव, 
जगतू आदिके बारेसे अपने सिद्धान्त क्‍या हैं, और विरोबी दार्दानिक 

१. तैत्तिरोय उपनिषद्‌ ३११ में “जिससे ये प्राणी पेढा हुए . . .”के 
आशयको इस सूत्रमें व्यक्त किया गया है। २. वेदास्तसृत्र !। ४४ 
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सिद्धान्त युक्तिसंगत नहीं हैं, इसना और छे लेनेपर वेदान्तसूत्रमें प्रति- 
पादित सारी बातें आ जाती हैं, जेसा कि पहिले दिए नक्‍शेसे मालूम होगा। 

(विरोश-परिहर)---उपसिवद्‌्के ऋषियोंने अगतुके सुझकारणके 
इंढ़नेका प्रयास किया था, और सभी एक ही रायपर नहीं पहुँगे---उदा- 
हरणार्थ सयुरवा रैेक्च जल (>-आंप) को मूलकारण मानता था, पिछले 
उपनिषदोंमें कपिल भो ऋषि माने गए हैं, वह प्रघानकों मूलकारण 
मानते थे । इसलिए वादरायणके लिए यह जरूरी था, कि उपनिषदके 
ऐसे वक्‍सब्योके पारस्परिक विरोबको दूर करें। ग्रंबकारने पहिले अध्यायके 
पहिले पादके पाँचवें सूतले विरोव-परिहारको शुरू किया है । 

(१) अ्रबान (-प्रकुति)कों उपनिवद्‌ सुखकारण महीं श्रामता-- 
उद्याकक आरुणिने अपने पुत्रकों ब्रद्मका उपदेश करते हुए कहा था--- 
“सौम्प ! यह पहिले एक अद्वितोग सद (>>अस्ति रूप ) था।. ... . . 
उसने ईक्षण (>>कामना) किया कि “मैं बहुतसा होऊं।” यहाँ जिस सद्‌, 
एक, अद्वितीय तत्वके अस्तित्वकों सुष्टिसे पहिले आरुणि स्वीकार करते हैं, 
बहू कपिल-प्रतिपादित प्रधान (ज"ःप्रकृति) पर भी लछामू हो सकता था; 
फिर कही जगत्‌का जन्म ब्रह्मसे मानना कहीं प्रजानसे, यह परस्पर-विरोधी 
बात होती, इसी विरोबकों दूर करते हुए वादरायणने कहा है--- अ- 
दज्द (>>उपनिषदके दच्दोंसे न प्रतिषादित प्रधान, बहाँ अभिपष्रेत ) नहीं 
है, क्योंकि यहाँ ईक्षण (का प्रयोग किया गया है, और वह जड़ प्रधानके 
लिए इस्तेमाल नहीं हो सकता) ।” प्रदन हो सकता है, शब्दोंका' प्रयोग 
कितनी ही बार मुख्य नहीं गौण अर्थमें भी किया जाता है, उसी तरह 
आगे होनेवाली आतकों काव्यकी भाषामें ऋषिते “ईक्षण किया” कहा 
होगा । उसका उत्तर है--- गोण नही है, क्योकि (वहाँ उसी सत्‌के लिए) 
आत्म प्राब्द (का प्रयोग आया है, जो कि जड़ प्रघानके लिए नहीं हो 
सकता ) + बहीं तहीं “उस (सत्य )में निष्ठावालेको मोक्क पानेकी 





१. छाम्योग्य ६९१; देखो पृथ्ठ ४५४ भो। २. बे० सू० ११५१।५-८ 
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बात कही है । (प्रधान अभिप्रेत होता तो मुमक्षु श्वेतकेतुके लिए अन्समें 
उस प्रबानकों हेय--त्याज्यके तौरपर बतलाना चाहिए था) हेय होना 
न कहना भी (यही सिद्ध करता है, कि आएणि सतसे प्रघानका अरे नहीं छेते 
थे) । आरुणिने उपदेशके आरम्भ होमे 'एकके जाननेसे सबका शान 
होता है, इसे मिट्टीके पिड और मिट्टीके भाडोके उदाहरणमसे बतलामेको 
प्रतिशा (जतदावा) की थो. चेतन (पुरुष) उसी तरह प्रधानका कारण 
नहीं हो सकता, इसलिए “(उस ) प्रतिज्ञाके विरोध (का ख्याल करने) से” 
भी यहाँ सदसे प्रधान अभिपष्रेत नहीं है । आग इसो उपदेशमे स्वप्नमें 
पुरुष (जीव )के उस सतके पास जानेकी वात कहीं है, इस' 'स्वप्नमें 
जाने (की बात) से” भी प्रधान अभिप्रेत नही मालूम होता । यहो नहीं 
जेंसे यहाँ /सद्‌ ही अकेला पहिले था कहा गया है, उसी तरह ऐतलरेव उप- 
निपद्मे' “आत्मा ही अकेला पहिले था कहा गया है. इस “एक तरहको 
(टर्णन) गति (ऋर्शलो)से * भी हमारे पक्षकी पुष्टि होती है। और 
खुद आत्माका शब्द भी सत्के लिए वही” 'सुता गया (श्रतिने कहा) हैँ 


2५ , ८ 


इससे भी। 
दसी तरह ' >पनन्दमय” में भय (परासुमय)से जोवात्मा अभिषेत 
नहीं। है, बल्कि वहाँ भी यह ब्रह्मवाचक है । 

(२) जीवात्मा (और प्रधान) भी मूल कारण नहॉ--संलिरीय 
उपतिपद्‌ मं! कहा है-- उसो इस आत्मासे आकाश पंदा हुआ, आकाझसे 
वायू, वायुसे आय, आगसे जल, जलसे पृथियों... विज्ञान («आ|त्मा)को 
यदि ब्रह्म जानता है तो सभी कामनाओो प्राप्त करता है । उस 
(विज्ञान ) का यह घरीर (मे रहने) बाला ही आत्मा है, जो रि पहलेका 

१. छां० ६११, देखो पृष्ठ ४५३ भी। २. बै० हु० १।१/९ 

३ छा० ६।८।१ ४. जे० सू० १।१३१० ५. ऐतरैव ११ 

६- बे० सू० ११११ ७. छां० ६॥३॥२ “अनेन जीवेवाट्मना'। 

८ बे० सू० ह१।॥१२ ९. २१,..... ५ 
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है | उसी इस विज्ञानमयसे अस्थ--अन्तर आनन्दमय आत्मा है, उससे 
यह (विश्व) पूर्ण है।” यहाँ आत्मासे आकाश आदिकी उत्पत्ति बतलाई 
है, जिससे आत्मा मूलकारण मालूम होता है, और उसी आत्माके लिए 
“आननन्‍्दमय”, शरीरवाछा'' भी प्रयुवत हुआ है, जिससे जान पडता है,; 
सृष्टिकर्तासे यहाँ ब्रह्म वहीं जीवत्मा अभिष्रेत है । इसका उत्तर वेदान्तके 
आठ सूत्रोंमें दिया गया है-- 

“आनन्दमव (यहाँ जोवके लिए नही ब्रह्मके लिए है) क्योकि (तैलि- 
रीम उपनिषद्के इसी प्रकरण--अह्यानन्दवल्ली--मे आनन्द शब्दकों 
(अछ्या के लिए) वार-बार दुह्राया गया है।* 

“मय (सिर्फ) विकार (भिट्टोका विकार घड़ा मुन्म, सोनेका विकार 
कुंडल सुवर्भभय ) वाच्रक नही हैं, बल्कि (वह) अधिकता (जेसे सुखमय ) के 
लिए भी होता है ।'' 

“और (वही तंत्तिरोयमें)) उस (आनन्द) का (इस आत्माको) 
हैतु भी बतलाया गया है । 

“और (उसी उपनिषद्के ) मत्राक्षरमें' (जो सत्य ज्ञान अनन्त ब्रह्म ) 
आया है, वही (आनन्दमयसे यह्राँ) गाया (वन्वणित किया ) गया है ।' 

४ (बर्धासे) दूसरा (जीवात्ना) यहाँ सभव नहीं है (क्योंकि उसमे 
जगत॒के उत्पादनके लिए आवध्यक संर्वशक्लिमला और सब्वज्ञता कहाँ 
है?)। 

“और (यदि कहो कि जीवात्मा और ब्रह्म एक हो हैं, तो यह गलत है) 
क्योंकि (दोनोमिं) मेद बतलाया गया है । --- (उसी इस विज्ञानमय 
(जोव ) से अन्य अन्तर आनन्दमय आत्मा है ।' 

“उसने कामता को” यहाँ जो “कामना करना आया है. उसमे 
(शब्द-प्रमाण-यहिष्कृत) अनुमान-गम्य (>>ध्रघान) भी नहीं लिया जा 
सकता । 
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“और फिर इस (आत्मा) के भीतर उस (आनन्द) का इस (जीव) के 
साथ योग (मिलना) भी कहा' गया है 

इस प्रकार आत्मा शब्दसे यहाँ ल जीवको लेकर उसे मुलकारण माना 
जा सकता है, और न “प्रय” प्रत्ययके विकार अर्थको ले सांख्यवाले प्रधानको 
लिया जा सकता । इस तरह उपनिषद्‌ ब्रह्मको ही विश्वके जन्म आदिका 


कर्त्ता मानते हैं यह बात साफ है । 
“अन्तर”, आकाश", प्राण”, “ज्योति शब्दोंको भी छान्‍्दोंग्य 


उपनिषद्मे' जन्मादि-कत्तकि तौरपर कहा गया है। उनके बा रेमे भी प्रकृति 
(>- प्रधान) या प्राकृतिक पदार्थका भ्रम हो सकता है, जिसको सूत्रकारने 
इस पादके आठ सुत्रोमे यह कहकर दूर किया है, कि इनमे शब्दोंके साथ 
जो विशेषण आदि आए हैं, वह ब्रह्मपर ही घट सकते हैं, जीव या प्रकृसि- 
पर नही । 

(३) जगत और जीव ब्रह्मके ह्रीर--उपनिषदके कुछ उपदेश 
ऐसे भी है, जिनसे मालूम होता है, कि वक्‍ता जीव और ब्रह्मको एकसा सम- 
झता है, वादरायण शारीररूबाद (-- जीव और जगत्‌ शरीर हैं, और ब्रह्म 
शरीरवाला - भारीरक, शरीर और शरीरवालेको अभिन्न समझना आम- 
तौरसे प्रचलित है, अथवा तीनों मिलकर एक पूर्ण अ्रद्म हैं)को भानते 
ज़हर थे, किन्तु वह जीव ही ब्रह्म है इसे माननेके लिए तेयार न थे, इसलिए 
जहाँ कही ऐसे अमकी सभावना हुई है, उसे उन्होंने बार-बार हटामेकी कोशिश 
की है, इसे हम आगे बतलायेंगे। कौषीतकि उपनिषद'में इसी तरहका 
एक प्रकरण आया है, जिसमे 'प्राण'को लेकर ऐसे अ्रमकी गुजाइदश 
है--- दिवोदासूका पुत्र प्रतदतन (देवासुर-सग्रामममें) युद्ध (-विजय) तथा 


१. ले० २।७ “वह (ब्रह्म) रस है, इसको ही पाकर यह (जीब) आतम्दी 
होता है (7 

२. कमदा: निम्नस्थलॉमें--छां० १५३६; छा० ११९६१; कछां० 
«० २११॥५; छा० १११४४ ३ कौ० उ० ३॥१,९ 
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पराक्रमसे इन्द्रके प्रिय धाम (हस्द्लोक) में पहुँचा। उसे इस्द्रने कहा--- 
, तुझे वर देता हैं ।' उसने उत्तर दिया--'मनुष्यके छिए जो 
हिततम बर हो ऐसे वरको तुम ही चुन दी।. . .. . इन्द्रते कहा--मिरा 
ही ज्ञान प्राप्त कर. . . . . ,मैं प्रशात्मा ( +प्रजास्वरूप) प्राण हूँ; मुझे आयु, 
अमृत समझ उपायना कर ।" यहाँ प्राणकी उपासना कहनेसे जान पड़ता 
है कि यह बह्ाकी भाँति उपास्य है, तथा इन्द्र (एक जीव )के कहनेसे वह 
जीवात्माका बाचक भी माऊूम होता है। सूत्रकारने इस सन्देहकों दूर करते 
हुए कहा-- 

“ (यहाँ) प्राण (पहिले) जैसा हो (ब्रह्मवातक) है, क्योंकि (आगे 
कहे गए विशेषण तभी) संभव हैं।' 

“वक्सा (इन्द्र) अपने (जीवात्माकी उपासना)का उपदेश करता 
है, यह (मानतेकी जरूरत) नहीं, क्योंकि (वक्ता इन्द्र)में आत्माका 
आत्तरिक सब्रंध बहुत अधिक (ब्रह्मसे व्याप्त है, इसलिए बह्म मूतके तौरपर 
वहाँ इतने अपने भीतर आण ब्रह्मक्ी उपासना करनेका उपदेक्ल दिया, न कि 
अपने जीकको इह्या सिद्ध करनेके लिए) ॥“ 

“शास्त्रकी दृष्टिसे भी (ऐसा) उपदेक्ष होता है, जेसे कि बामदेव 
(ने कहा है) ।” बुहदारण्यकम्में' कहा है- इसीको देखते हुए ऋषि 
वामदेवने कहा--मैं मनु हुआ था और मैं सूर्य हुआ बा। सो आज 
भी जिसे शान हो गया है-- मैं हह्म हैं वहू महू सब (>विश्व) होता है 
. , इसे सबका वह आत्मा होता है ।/ बामदेवने जैसे अद्धाको अपने 
आत्माके तौरपर समझकर उसके नाते मनु और सूर्यकों अपना रूप 
(+*शरीर) बतराया बसे ही इन्द्रका प्राथ और अपनी उपासनाके बारे में 
कहना भी है। 

(४) उपलिषद्में अस्पथ्ट और स्पध्ट क्ीबमाचो कम्म भो 
ब्रहाके लिये प्रवुक्त--कितते ही जीव-बाजक शब्द हैं, जिन्हें उपनिषदके 
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ऋषियोत ब्रह्मके लिए अयुक्त किया है, इसलिए उन शब्दौके कारण इस 
श्रममे नही पड़ना चाहिए कि उपनिषद्‌ जीवको ही जन्मादिकारण तथा 
उपास्य माननों है। ऐसे शब्दोमे कुछ साफ़ साफ जोव-वाचक नही है, 
ऐसे अ-स्पप्ट जीववाचक शब्दोके बारेमे सूत्रकारने दूसरे पांदमे कहा है, 
स्पप्ट जीववाचक एब्द भी अह्यके अर्थमे प्रयुक्त हुए हैं, यह तोसरे पादमें 
ब्रतलाया है | 

मनोमय अत्ता (>मक्षक) अन्तर (--भिन्न) अन्तर्यामी, अदृधय 
( आँखसे न दिखाई देनेवाला ), वैश्वानर ऐसे शब्द हैं, जों कि क्तिनी ही 
बार जीवके लिए भी प्रयुक्त हुए है, किन्तु एसे स्थल' भी हैं, जहाँ उन्हें ब्द्म के 
लिए प्रयुक्त किया गया है, इसलिए विरोधका अम नहीं होना चाहिए। 
पहिले अध्यायके दूसरे पादमे' इन्ही छे शब्दोकों अद्मावाची साबित किया 
गया है । 

दा और पथिवीमे रहनेवाला भूमा ( बहुत) अन्तर, ईक्षण 
( चाह) करनेवाला, दहर ( छोटासा) अगुष्ठमात्र, देवताओका मधु 
अग्ः्ठ आकाश जंमे जीवात्मावाची शब्द कितने ही उपनिषदों' में आए हैं, 
इनमें भी जअन्मादि कर्ता जैसे विधषण आए हैं, तीसरे पादमे इन्हे अ्रहम- 
बाची सिद्ध कर विरोध-परिहार किया गया है। 

डस प्रकार पट़िले अध्यायके प्रथम तोन पादोमे ब्रह्म ही जिजास्य 

!. देखो क्रमशः छा० ३॥४१, कठ० १४२॥२; छां० ४१५१; 
यहू० ३।७।२, मड़क १४१५-६; छां० «११३४६ 

२. क्रमश निष्नसृत्र १-८, ९-१२, १३-१८,१९-२१,२२-२४,२५-३३ 

३ क्रमश मड़क २२५, छां० २४११; बहु० ५१८८; प्रकन ५४५; 
त० ८।१११, कड़ २४१२; छां० ३३१११; कठढ २॥४४१२, २५६१७; 
हा० ८। १४) है 

४ ऋमश १-६, 3-८, ९-११, १२, १३-२२, २३-२४, ३०-३२ 
४०-४१, इ२-४४ 
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( >जीनकां विषय) तथा जयतका जन्म-स्थिति-पलय-कर्ता उपनिषद्में 
बतकाया गया है, इस पक्षका सूचकारने समर्थन तथा पारस्थरिक विरोधों- 
का परिहार किया है, वेदान्त-सुज्ोंमे जिन उपनिषदोके बचनोपर ज्यादा 
बहस को गई है, बह ये हैं---कठ, प्रदन, मुड, तैसिरीद, ऐतरय, छान्दोग्य, 
चहदारण्यक, कौषीतकि, जिनमे छान्‍्दोग्यके वाग्य एक दर्जनसे अधिक 
सूत्रोमे बहसके विषय बनाए गए हैं।' 
५ , वादरायणके दाहोनिक विजार 

बादरायणने उपनिषदोके सिद्धान्तोंकी व्याख्या करनी चाही, किन्तु 
बादरायणके सृत्रोकों लेकर आजकल, हैत, अद्दैत द्वैत-अद्वैत, शद्ध-अद्देत, 
विशिप्ट-अऔह्लैत, तैत आदि कितने ही वाद चल रहे हैं, और सभी दावा करते 
है, जि बही भगवान्‌ वादरायणके एकमात्र उसराधिकारी हैं। बादरायणने 
स्वय उपनिषद्क भिन्न-भिन्न ऋषियोंके मतभेदोको हृदाकर सर्व-समन्यय 
करता साहा था, किन्तु उपनिषद्मे मतभेदके काफी बीज थे, जिसके कारण 
अनुपायियोते गुरुकी सर्वसमन्वय नोतिको ठुकरा दिया, और आज वेदान्तके 
भिन्न भिन्न सम्पदायोगे उससे कही जबर्दस्त मतमेद है, जितना कि रेक्‍्व , 
आरणि या याशवल्कयमे हमने देखा है । यहाँ अहम, जगत, जीव आदिके 
बार॑मे हम बादराग्रणके अपने धिचार देते हैं, जिससे पता लगेगा, कि उनके 
सिद्धान्तोके सबसे मसीप यदि किसीका बेदास्त है, तो वह है रासानुजका । 

(१) अहम उपादास-कारण-- 'जगत्‌का जन्म आदि जिससे हैं” 
इस सूत्रसे ब्रह्मके कर्म--सष्टिका उत्पादन घारण और विनाशन-- 
को बतलाया है, साथही अगले सूत्रोमे उपतिषद्के वाक्योकी सहायतासे 
सूत्रकारने यह भी बतलाना चाहा, कि जैसे मिट्टी) घड़े आदिका उपादात 
कारण है, बैसे ही विदका (सतिमित ही नहीं उपादास-) कारण भी 
बद्या है। महाँ प्रथन हो सकता है--अहा, चेतन, शुद्ध, ईदवर, स्वभाववाला 
है, जब कि जगत्‌ अचेत्तन, अशुद्ध, अनोश्वर ( पराघीन) है, फिर कारणसे 
१. बे० सू० (४१२ 

है. 
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कार्य इतना विलक्षण (>-अ-समान) स्वभाववाला क्यों ? इसका समाधान 
करते हुए वादरायण कहते हैं'--. (कारणसे कार्यका विलक्षण होना) देखा 
जाता है। मक्खियाँ या तितलियाँ अपने अंडोंसे जिन कोड़ोंको पैदा करती 
हैं, वह अपनी मातृव्यक्तिसे बिलकुल ही विलक्षण होते हैं, और इन कीड़सि 
जो फिर मक्‍्खी या तितली पैदा होती हैं, वह अपने मातृस्थानीय कीड़ोंसे 
विलक्षण होती हैं। (देखिये वैशानिक भोतिकवादका गुणात्मक-परि- 
बर्तन कैसे स्वीकारा जा रहा है ! ) सृष्टिसे पहिले उसका “असदु होना 
जो कहा है वह सर्वेधा अ-भावके अर्थमें नहीं है, बल्कि जिस रूपमें कार्य-ऋूष 
जगत्‌ है, उसका प्रतिषेष करके कार्यसे कारणकी विरूक्षणताको ही यह पुष्ट 
करता है। उपादानकारण माननेपर कार्य (जगत ) की अशुद्धता, परवशता 
आदिके ब्रह्मपर लागू होनेका भय नहीं है, क्योंकि उसका दुष्दान्त यह 
हमारा शरीर मौजूद है--यहाँ शरोरके दोषसे आत्मा स्प्त नहीं है, 
इसी तरह जगत्‌ के दोषसे उसका शारीरक (>-आत्पा) लिप्त नहीं होगा । 
ब्रह्मसे भिन्न प्रथानकों कारण माननेसे और भी दोष उठ खड़े होंगे ।-- 
प्रधान जड़ है; पुरुष बिलकुल निष्क्रिय है; फिर प्रधान, पुरुषकां न योग 
हो सकता है, और न उससे सृष्टि ही उत्पन्न हो सकती है। तकसे हम किसी 
एक निशचयपर नहीं पहुँच सकते, तर्क एक दूसरेको खडित करते रहते हैं, 
इसलिये उपनिषदके वचनकों स्वीकार कर ब्रह्मको जगतृका उपादान- 
कारण मान लेना ही ठीक है ! 

ब्ह्मसे जगत्‌ भिन्न नहीं है, यह उद्यालक आदरुभिके,' “मिट्टी ही सत्र 
है, (घडा आदि तो) बात कहनेके लिए नाम हैं? इस वचमसे स्पष्ट है; 
क्योकि (जिस तरह मिट्टीके होनेपर ही घड़ा मिलता है, वैसे हो हह्म के) 
होनेपर ही (जगत्‌) प्राप्त होता है; और कार्य के कारण होनेसे भी अ्रह्मसे 


१. बे० सु० २(११६-७, ९-१२ भावार्थ । 
२. वे० सृ० २१११५-२० जाबा्च। ३. छां० इधर 
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पिन्न नहीं। जेंसे (वही वायु) प्राण अपान आदि कितने ही रूपोर्मे देखा 
जाता हैं, बेंसे ही ब्रह्म भी जयत्‌के नाता रूपोंमें दिल्लाई पढता है। 

जगत्‌कों बद्ासे अभिन्न कहते हुए जीवको भी वैसा ही कहता पड़ेगा, 
फिर यदि जीव ब्रह्म है, तो अपनेको बपनमें डालकर वह स्वयं क्यों अपने 
हितका न करनेवाछ्धा हो गया ? यह प्रश्न नहीं हो सकता, क्‍योंकि बहा जोब 
भर ही नहीं उससे अधिक भी है, यह भेद,करके बतलाया' गया है ।-- जो 
आत्मामे रहते भी आत्मासे भिन्न हैं, जिसे आत्मा नहीं जानता, जिसका 
कि आत्मा शरीर है।”' पत्थर आदि (मौतिक पदार्थों) में उस (>ह्य ) के 
विशेष गूण सम्मव नहीं, वेंसे हो जीवमें भी वह सम्भव नहीं है। इसलिए 
जहाँ जीब जगत से ब्रह्मके अनन्य होनेकी बात कही गई है, वहाँ आत्मा 
और आत्मोय ( -शरीर) भावकों लेकर ही समझना चाहिए । यह भी 
स्मरण रखना चाहिए कि ब्रह्म जगत्‌ की सृष्टि करने में साधनोका मुहताज 
नहीं है, बल्कि जैसे दूध स्वयं दही रूपमे बदल सकता है, वेंसे ही ब्रह्म भी 
अपने सकल्प ( -कामना) मात्र से जगत्‌की सृष्टि कर सकता है, देव 
आदि अपने-अपने छोकोमे ऐसा करते हैं, यहू झास्त्रसे मालूम है। 

प्रश्न हो सकता है, ब्रह्म तो एक अछड़ पदार्थ है, यदि वह जगतुके 
रूपमे परिणत होता है, तो संपूर्ण गरीरसे परिणत होगा, अन्यथा उसे 
अखंड नहीं कहा जा सकता। किल्तु इसका उत्तर ग्रह हैं कि उत् 
परमात्मा में ऐसी बहुत सी विचित्र शक्तितियाँ हैं, जिन्हें कि श्रुति हमें 
बतराती है। उसी विचित्र शक्तिसे यह सब संभव है और इतना होनेपर 
भी वह निविकार रहता है। 

(२) सूष्टिकर्ता--आह्य सृष्टा (>जन्मादि कर्ता) कहा गया है; 
किन्तु सवारू होता है, उस नित्य भुग्त तुप्त ब्रह्यको सृष्टि करनेका 
प्रयोजन क्या है उत्तर है--कोंकमे जैसे अपेक्षाकृत “नित्य मुक्त तुप्त” 


पटक. 





१ बें> हु० सशधर१-३११!. २ बृहु० ५॥७२२४६९१ भावार्य। 
३. दे० हुं० ९१३९-३६ भाषा । 
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महाराजा भी लीला (<च्लेल) मात्रके लिए गेंद आदि खेलते हैं, वैसे ही 
ब्रह्म भी सृष्टिको लीलाके लिए करता है। जगत्‌कौ विषमता या ऋ्रताको 
देखकर ब्रह्मपर आक्षेप नहीं करना चाहिए, क्योकि ब्रह्म तो जीवोंके 
कर्मकी अवेक्षा से वैसा जगत्‌ बनाता है, और यह कर्म अनादि कालूसे 
चला आया है, इसलिए जगत्की सृष्टि भी अनादिकाल से जारी है | 
प्रधान या परमाणुको जगत्‌का कारण सानकर जो बातें देखी जाता हैं, 
वह अधिक पूरे निर्दोष रूपमे सिद्ध हो सकती है, यदि ब्रह्मकों ही एकमात्र 
निमिल्-उपादानकारण माना जाये । 

इस तरह बादरायण जगत्‌, जोव, ब्रह्मकों एक ऐसा शरीर मानते हैं, 
जो तोनोसे मिलकर पूर्ण होता है, और जो सारा मिलकर सजीव सशरीर 
ब्रह्म ही नहीं है, बल्कि जिसमे एक अवयव के दोष उस अखंड ब्रह्मपर 
लागू नहीं होते । कैसे ” इसका जो उत्तर वादरायणने किया है, वह 
बिलकुल असन्तोपषजनक है, तथा उसका आधार णब्द छोडकर दूसरा प्रमाण 
नही है। 

(३) जगत्‌-जगत्‌ ब्रद्मका शरोर है, जगत्‌का उपादानकारण 
ब्रह्म है, दोनोमे विलक्षणता है, किन्तु कार्य कारणकी यह बिलक्षणता वाद- 
रायण स्वीकार करते है, यह बतला चुके है। वादरायणने कही भी जगत्‌कों 
माया या काल्पनिक नहीं माना है, और ने उनके दर्शनसे इसकी गम 
भी मिलती है कि बढ़ा सत्य है. जगत मिश्या है।' 

किन्तु जगत्‌ उत्पन्तिमान्‌ है. पृथियी, जल, तेज, बायु ही नही आकाश मो 
उत्पत्तिमान है। वादरायण दूसरें दर्शनोकी भाँति आकाशको उत्पत्तिरहित 
नही मानते, इसे उन्होने “उसी आत्मा से आकाश पैदा हुआ" आदि उपनिषद- 
वाक्योंसे सिद्ध किया है। आकाशकी भाँति दूसरे महाभूत---पृषियों, जल,' 
तैज, वाय्‌ तथा इन्द्रियाँ और मन भी उत्पन्न हैं, और उनका कारण ब्रह्म है। 

१. “अछ्य सत्य जगम्मिध्या । २. तैशिरीय २१ 

३. बे० सृ० २३११-१७ 
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(४) जोब (क, ले) भित्य और वेलब--जगत्‌ ब्रह्मका शरीर 
है वैसे ही जीव भी ब्रह्मका शरार है, ब्रह्मा दोनोंका ही अन्तर्यामी आत्मा 
है--याजवल्कयका यह सिद्धान्त' वादरायणके बरह्मवादका मौलिक आधार 
मारूम होता है, साथ हो वह जगतृकों बह्मसे उत्पन्न मानते हैं, यद्यपि 
उत्पा्नका अर्थ बह माया या रस्सीसे साँप जैसा श्रम नहीं मानते। 
ब्रह" और जगतके अतिरिक्त एक तीसरी वस्तु भी है, जिसकी ससाको 
वह स्वीकार करते है, वह है जीवात्मा जो कि सख्यामे अनेक है। इनमें 
बरद्ा स्वरूपसे ही अनादि क्टस्थ नित्य है। अथत अनादि है क्योंकि जित 
कर्मोंकी अपेक्षासे बह्म लोछाके लिए उसे बनाता है, वह अनादि है। जगत 
स्वरूपसे नही प्रवाहसे अनादि है, इसीकों बतलाते हुए सूत्रकारने कहा है 
“+ शअ्ुुतिसे आत्मा (पृथिवी आदिकोी माँति उत्पत्तिमानू) नहीं (सिद्ध 
होता), बल्कि उनसे (उसका) नित्य होना (पाया) झाता है।” ' (बह) 
बेतन न जन्मता है न मरता है।'” “नित्यों में (जीवनोमे बह ब्रह्म) नित्य 
है। -.आदि बहुतसे उपनिषद्‌-वाक्य इस बातके प्रमाण हैं।' आत्मा मं 
(“चेतन ) है। 

(भ) अधु-स्वरू्प आत्मा--जीवके शरोर छोड़कर शरोराच्तर 
लोकास्तरमें जामेकी बातसे उसका अणु (--सुक्ष्म) रूप होना सिद्ध होता है। 
“यह आत्मा अथु है'” यह स्वय आुतिने कहा है। श्रुति (“नउपनिषद्‌) मे 
यदि कही महान्‌का शब्द आया है, तो वह जीवात्माके लिए नहीं परमात्मा 
( “अह्य) के लिए है। अथु तथा हृदयमे अवस्थित होते भी आत्मा चन्दन 
था प्रकाशकी भाँति सारे देहमे अपनी चेतनासे व्याप्त कर सकता है। “जैसे 
गब (अपने द्रव्य पृथिवीका गुण होते भी उससे भिन्न है, वैसे ही शान 
भी आत्मासे) भिन्न है।' कहीं-कही यदि अत्माकों ज्ञान या विज्ञान कहा 

१. बहू० ३।७३-२३ २; बे० छु० शाह १८. ह३. कड २११.. 

४. इवेलाइबतर ६।१३ ५- बे० सु० २३१९-३२ भाषा । 
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गया है, तो इसलिए कि ज्ञान आत्माका सारभूत गुण है, और इसलिए भो 
कि जहाँ जहाँ आत्मा है, वहाँ विज्ञान (+>ज्ञान) जरूर रहता है। यदि कमी 
विज्ञान नहीं दीख पड़ता, तो मौजूद होते भी बाल्यावस्थामें जैसे (शिक्षुमें) 
पुरुषत्व नहीं प्रकट होता, वेसे समझना चाहिए । ज्ञान शरीरके भीतर तक 
ही रहता है, इससे भी आत्मा अणु (>”'एक-देशी) सिद्ध होता है। 

(घ) कर्सा आत्मा---आत्मा कर्ता है, इसके प्रमाण श्रुति' में 
मरे पडे हैं। और उसके कर्त्ता न होने पर भोक्ता मानना भी गरछूत 
होगा, फिर (सांख्य-योग-सम्मत) समाधिकी क्‍या जरूरत ? आत्माको 
कर्त्ता माननेपर उसे किसी वक्‍त क्रिया करते न देखनेसे कोई दोष नहीं, 
बढ़ईमे अपने काम करनेकी (--कर्तृत्व) शक्ति है, किन्तु वह किसी वक्‍ल 
उसको इस्तेमाल करता है, किसो वक्‍त न इस्तेमाल कर चुप बंठा रहता 
है। जीवकी यह कतृंत्व शक्ति परमात्मामे मिली है, यह श्रुतिसे! सिद्ध 
है। शक्तिके ब्रह्मसे मिलनेपर भी चूँकि जीवके किए प्रयत्नकी अपैक्षासे बह 
कार्यपरायण होती है, इसलिए पृण्य-पापके विधि-निषेष फजूल नहीं, और 
न जीवको बेकसूर दड भोगनेकी बात उठ सकती है। 

(६) अ्रहाका अंश जीव है'--जोवात्मा ब्रह्मका अश है, यह उपनि- 
पदु-सम्मत विचार वादरायणकों भी स्वीकृत है। प्रइन हो सकता 
है, शुद्ध बह्मका अश होनेसे जीव भी शुद्ध हुआ, फिर उसके पुणष्य-पापके 
सबधमे विधि-निषधकी क्‍या आवश्यकता ? (वादरायण छुआछूत जात- 
पाँतके कट्टर पक्षपाती हैं, इस बारंमे उन्हें वेदान्त कुछ भी सिखलानेमे 
असमर्थ है,) इसीलिए वह समाधान करते हैं, कि देह-संबबसे विधि-नियेध 
की जरूरत होती है, जैसे आगके एक होनेपर भी अग्निहोत्री ब्राह्मणके घरकी 
आग ग्राह्म है और इमशानकी त्याज्य । जीव ब्रह्मका अक्ष है, साथ 
ही अथ्‌ भी है, इसलिये एक जीवके मोगके दूसरे में मिल जानेका डर 
१- बे० हु० २३॥३३-४१ २. बृह० डा१११८; तैति० २५११ 
रे. बहु० ३७२२ डे. दे० सु० २३४२-४८ 
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नहीं है, क्योंकि प्रत्येक जीन एक दुसरेसे भिन्न हैं। « 

(च) जोब क्रह्म गहीं है--यधपि शरीर शरीरी मावसे वादरायण 
जीवको श्रह्मके अन्तर्गत उसका अभिन्न अंश मानते हैं, किन्तु जीव और 
ब्रह्मके स्वरूपमें मेदको साफ रखना चाहते हैं! मौर “(जीव तथा ब्रहाके ) / 
भेदकों (उपनिषदमें) कहनेसे (दोनों एक नहीं हैं) ।” इस सूत्र को बाद- 
रागणने पहिले अध्यायमें हो तीन बार दुहराया है। “भेदके कहनेसे 
(अद्धा जीवसे) अधिक है”' भी कहा है, और अन्तमें' सुगत होनेपर भी 
जगत्‌ बनाने आदिकी बात छोड़ जीव और बहामें सिर्फ मोग भरकों समानता 
होती है, कह कर वह ब्रह्म और जीवकी एकताकों किसी अवस्थामें 
समय नही मानते । 

(छ) जीवके साथन--अशु-परिमाणवाले जीवके क्रिया और 
शानके सावन ग्यारह इन्द्रियाँ हैं'---चक्तु, श्रोत्र, श्राण, जि छू, त्वक---पाँच 
जञान-इन्द्रिय; वाणी, हाथ, पैर, मल-इन्द्रिय, मृत्र-इन्द्रिय---पाँच कर्म-इन्द्रिय 
ओऔर ग्यारहवाँ मन। यें सभी इन्द्रिय उत्पत्तिमान (>>अनित्य) और 
(>एकदेशी ) हैं।' 

इन भ्यारह इन्द्रियोंके अतिरिक्‍त प्राण (+>श्रेष्ठ) भी जीवके साधनोंमें 
है, और वह भी अनित्य तथा अजु है।' 

(ज) जीवकी अवस्थाये--स्वप्न, सुबुप्ति, जाबृत, मूरछो जीवकी 
भिन्न-भिन्न अवस्थायें हैं। स्वप्नकी वस्तुयें माया मात्र हैं। स्वप्न ब्रह्मके 
संकल्पसे होता है, तभी तो स्वप्नसे अच्छी ब्री घटनाओं की पूर्व-सूचना 
मिलती है। स्वप्नका अभाव सुध॒प्तिमें होता है। बातोंकी अनुस्मुतिसे 
सिद्ध है, कि सुषुप्तिके बाद जागनेवाला पहिला ही आत्मा होता है। मर्का 
आधा मरण है। 
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(झा) कर्म--पहिले बतला चुके है.' कि जगत्‌ बनानेमे ब्रह्मको 
भी जीवके कर्मकी अपेक्षा पड़ती है। बस्तुत जगतुमे---मानव समाजमे--- 
जो विषमता देखी जा रही, जिस तरह हजार में ९९० मनुष्य भ्रम करते 
करते भूख मरते है, और १० बिना काम किये दूसरेकी कमाईसे मौज 
करते है, जिनको ही देखकर प्रोहितोने देवलोककी कल्पना को। फिर 
प्राणि-जगत्‌--मनुष्यसे लेकर सूक्ष्मतम कीटो तक--में जिस तरहका भोषण 
सघार मचा हुआ है, वह जगत्‌ के रचयिता ब्रह्मको भारी हृदयहीन, क्र ही 
साबित करेगा, इससे बचनेके लिए उपनिषद्‌ने (पर्वजन्मके) कर्मबाले 
सिद्धान्तकों निकाला! समाजकी तत्कालीन अवस्था--झयोवक और दोषित, 
दास और स्वामी प्रथा--के जबर्दस्त पोषक वादरायणने उसे दुहरा दिया | 
कर्म तो एक समय में किए जाते हैं, फिर उससे पहिले जगत कैसे ? इसके 
उत्तर में कह दिया, कर्म अनादि हैं। 

(अर) पुमर्जेम्म--पुनर्जन्मके बारमे भी बादरायणने उपनिषद्के 
विचारोको सुव्यवस्थित रूपसे एकत्रित किया है। प्रवाहण जेवलिके' 
“पानी के पुरुष रूप धारण करने के उपदेशोंकों सामने रख वादरायण कहते 
है---जब जीव शरीर छोडता है, तो सूक्ष्म मूतों (>न्‍्सृद्म दारीर) के साथ 
जाता है। कृत कमोंके भोगके समाप्स हो जानेपर, वह कुछ बचे अनुशय 
(-कर्म) के साथ छौटता है।--वादरामणके पिता बांदरिके मतसे उपनिषद्‌ से 
आये अर्ण शन्दसे सुकृत दुष्कृत अभिप्रेत है, जिसके साथ कि परलोकसे 
लौटा पुरुष इस छोक मे फिरसे जीवन आरम्म करवा है। अन्द्रलोंक वही 
जाते है, जिन्होंने कि पृण्य किया है। नये झरीरमें आनेके लिए घब्द्रमासे 
मेंघ, जल, अन्न आदिका जो रास्ता उपनिषद्‌' ने बतलाया है, उसमे देरी 
नहीं होती। जिन धान आदि अनाजोंके साथ हो जीव मातुवर्भ तक 
पहुँचता है, उनमें वह स्वयं नहीं दूसरे जीवके अधिप्ठाता होते समय ऐसा 
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करता हैं। उस अनाजके खानेके बाद फिर रज-वीयका योनिमें संधोग 
होता है, जिसके आद शरीर बनता है। 

(५) सुक्ति----अद्ाकी प्राप्त हो जीवके अपने रूपसे प्रकट होनेको 
मक्ति कहते हैं। जीवका अपना स्वरूप अविद्यासे इंका रहता है, जिसके 
खोलने के लिए उपनिषद्‌-विद्या की ज़रूरत पड़ती है। 

(क) मसुक्तिके साधन--त्रादरायण बिच्या (>अरद्याजान) को मुक्तिका 
खास साधन मानते है, जिसमे कर्म भी सहायक है। 

(०) ब्राह्म-विद्या--उपनिषद्के भिन्न मिन्न ऋषियोंने ब्रह्मकों सत्‌, 
उदगीय, प्राण, भूसा, पुरुष, दहर, वैद्वानर, आनन्दमम, अक्षर, मधु, आदिके 
तौर पर ज्ञान द्वारा उपासना करनेकी बात कही है, इन्हीके नामपर इनके 
बारेमे किए गए उपदेश सदु-विद्या, उद्गीथ-चिश्वा, प्राण-विद्या आदि 
नामोसे पुकारे जाते हैं। वादरायण इसी (+विद्या) से पुरुषार्थ (>-मोक्ष )- 
की प्राप्ति मानते हैं।। जेमिनि पुरुषार्थ (स्वर्ग) में कर्मकी प्रधानता 
मानसे हैं और विधाको अर्थबाद ,' इसके लिए वह अश्वपति कंकय जेसे 
ब्रह्मवेसा' का उदाहरण देते हुए कहते हैं कि ब्रह्मदेलाओंका यज्ञ करनेका 
आचार भी देखा जाता है; वादरायण जेमिनिसे मतमेद प्रकट करते हुए 
कहले हैं". (स्वर्ग ते कही ) अधिक (श्रह्मके) उपदेशसे (+-विद्यासे ही ) 
बसा (मोक्ष मिलता है)। अह्यवेसाके लिए यागादि कर्म करना सर्वत्र 
नहीं देखा जाता। कोई कोई उपनिषद्के ऋषि गृहस्थ आदि कर्मकाडकों 
ऐचक्छिक भी बतलाते हैं'। और कुछ तो कर्मके क्षयकों भी बताते हैं* 
संस्यास (5-ऊर्घ्वरेता) आअरम भी है, जिसमे कर्मकाड नहीं है, तो भी 
चिंशा (>बद्माशान) प्रयुग्त होती है। जैमिनि जरूर ऐसे आश्रमोंकों 
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मानने से इन्कार करते हैं, किन्तु वादरायण इन आश्रमों को भी श्रुतिपादित 
होनेसे अनुष्ठेय स्वीकार करते हैं। 

विद्या--ब्रह्मज्ाससे ब्रह्म-साक्षात्कार-रूपी ब्रह्म-उपासनासे जीवकों 
अपने स्वरूपमें अवस्थित-रूपी मुक्ति होती है, यह कह चुके । केकिन 
सदु-उद्गीय-, प्राण-आदि विद्यायें अनेक हैं, इसलिए अम हो सकता है, 
कि इनके उपासनाके विषय (>उपास्य) भी भिन्न-भिन्न हो सकते हैं। 
थादरायण इसका समाधान करते हुए सभी विद्याओकों एक अ्रद्भमावरक 
मानते हैं।' 

(०) कर्म--विद्या (-जअद्वाज्ञान) की प्रधानताकों मानते हुए भी 
वादरायण यज्ञ आदि कर्मकाडको कितने हो उपनिषद्के ऋषियोकी भाँति 
तुज्छ नही समझते बल्कि कमेवाले गृहस्थ आदि आश्रमोमे वह अग्निहोंत्र 
आदि मारे कर्मोंकी विद्या (>नबद्राज्ञान)म जरूरत समझते हैं', ज्ञानोको 
शम-दम आदिसे युक्त भी होना चाहिए । कर्म ठीक है, किन्तु ब्रह्म विद्याके 
साथ वह बलवत्तर होता है।'* 

यज्ञ-याग आदि इष्ट कर्म ही नहीं खानपान सबधो छुतछातके नियमोंसे 
भी वादरायण ब्रह्मवगादीको मुक्त करनेके लिए तंयार नही हैं, हाँ, प्राणका 
भय हो, तो उषस्ति चाकायणकी भाँति सबके (हाथके) अन्नकों खानेकी 
अनुमति देते हैं, किन्तु जानबूझ कर करनेकी नहीं।' आश्रम ( ->गुहस्थ 
आदि) के कत्तेव्य (धर्म )कों ब्रह्मणानी के लिए भी अह्माविद्याके सह- 
कारीके तौरपर कर्तव्य मानते है।' हां वह आपत्कालमे नियमों को शिधिलू 
करनेके लिए तेयार है, किन्तु आश्रमहीन रहने से आश्रममे रहनेकों बेह- 
तर बतछाते है।' 

१. बे० सु० ३३३।१-४ २. बे० सू० ३।४।२६-२७; बुह० ६।४२२ 
“तमेत वेबानुकचनेन ग्राह्मणा विविविवन्ति बल्लेत दानेन तपलाउनाशकेत । 

है बे० ध्रूं० ४)१।१८ ४. दे० सु० ३॥४२८-३१ 

५. वहाँ ३।४।३२-३५ ६- बहोँ ३४४३९ 


बाररामण ] भारतीय वर्झत हट 


(८) जपासमाके इंत--भिन्न-भिन्न विद्याओंसे श्रद्मयकी उपासना 
किस तरह की जाये, यह उपनिषदुके प्रकरण में हम बसरूा चुके हैं। आत्मामें 
ब्रह्मकी उपासता करती चाहिए, ब्रह्मसे भिन्न पदार्थों (>व्तीकों--मृत्ति 
आदि) मे अद्वाकी उपासना नहीं करनी चाहिए, क्योंकि वह (>-प्रतीक) 
ब्रह्म नहीं है। 

आसनसे बैठकर, शरोीरकों अचल रख घ्यानके साथ जहाँ चित्तकी 
एकाग्रता हो, वहाँ बह्मोपासना करनी चाहिए | 

विद्या ( अह्योपासना ) को आवृत्ति यावज्जीवन करते रहना चाहिए।' 

(ण) भमुक्‍्तकी अन्तिम थात्रा--अह्मविद्याके प्राप्त हो जानेपर 
भोगोन्मुख न हुए पहिले और पीछे के पाप-पुण्य विनष्ट हो जाते हैं; मौर वह 
ब्रह्म वेत्ताको नहीं लगते। किन्तु जो पृण्य-पाप भोगोन्‍्मुक्क (5-प्रारब्ध) 
हो गए हैं, उन्हें भोगकर मोक्षकों प्राप्त करना होता है” इस तरह सपूर्ण 
कर्मराशिको नष्ट कर मुक्त जीव निम्न क्से शरीर छोड़ता है'---डढाणी 
मनमे लीन होती है, मन प्राणमे, प्राण जीवमें, और वह महाभूतोंमे।इस 
साधारण गतिसे मुक्तिको गतिमें विशेषता यह है'--अरह्मविद्याके सामग्यंसे 
सौ से ऊपर संख्याकों नाड़ियोमेंसे मूर्बावाली नाड़ी द्वारा जोबव अपने 
आसन हृदयकों छोड़ निकलझता है, फिर सूर्य-किरणका अनुसरण करते 
हुए आगे प्रस्थान करता है। चाहे रात हो या दक्षिणायन, किसी वक्‍त 
मरनेपर मुक्तपुरुष की मुंक्लिमे वाधा नहीं। 

मुक्त पुदंधकों मरनेके बाद एक दूरदेशकी यात्रा करनी पड़ती है, यह 
उपनिषदमें हम देख आए हैं। उपतिषद्की बिखरी सामग्रोको जमा करके 
वादरायणने खगोलकी कल्पना की है। क्रमशः अधि (>“किरण )-दिन- 
शुक्लपक्ष-उत्तरायण-संवत्स र-सूयं-चन्द्र-विद्युत्‌ ("बिजली ) तक मुक्त पुरुष 
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जाता है। वहाँ अ-मानव पुछष आ उस मुक्त परुषकों ब्रह्मके पास भेजता 
है।' बहुदारण्यकमे' कहा है “जब पुष् इस छोकसे प्रयाण कश्ता है 
तो वायकों प्राप्त करता है। उसे वह वहां छोड ऊपर चढ़ता है और सूर्यमें 
बता है।' दोनों सरहवे पाठोकों ठीकसे लगाते वादरायणने सबत्मरसे 
वायमे जाना वतलाया।' इसी तरह कौपीतरकि के पाठकों जोझते हुए 
विद्यरालोक मे ऊपर वरुण छोकम जातकी बात कढ़ी। इस प्रकार उपरोक्स 
रास्ता हुआ--अधि-दिन-शुक्लपक्ष-उत्तरायण-संवत्सर-वायु-मूप्त-चन्द्र-बहण 
-(अमानव पुरुष-) ब्रह्मोक। गोया बादरायण अपनेसे हजार वर्ष पहिलेके 
ज्योतिय-जानकों करोत्र करीब अक्षुण्ण सानत हुए, खगीलमे वाबलोकमे 
सूर्य उसमें आगे चन्द्र उसमें आगे बढुण, उससे आगे ब्रह्मलोककों मानते 
है। बहा और ब्रह्मदोक तकका ज्ञान इन ऋषियों के बायें हाथ का खेल था, 
मगर वास्तविक्र विश्वके ज्ञानसे बेचारोकी सर्वशता पिछड़ जाती थी। 
(ग) मुक्तका बंभव--मुक्‍्त जीव ब्रह्ममे जब प्राप्त होता है, तो 
उससे जुदा हुए बिना रहता है।' उस वक्‍तके उस जीवके झूपके बारे भें 
जैमिनिका कहना हे कि यह बरद्मवाले रूपके साथ होता है, औडुलोमि 
आचार्य कहते है कि वह चंतन्यमात्र स्व्यवाला होता है। वादशायण 
इन दोनों मतोमे विरोध नहीं पाते । 
मुक्तकी भाग-सामग्री उसके सकत्पमाजसे आ उपस्थित होती हैं, 
इसलिए वह अपना स्वामी आप है।' 
ब्रह्मके” पास रहते महनतका परीर होता है या नहीं ?>-इसके बारेमे 
वादरि नहीं कहते है, जेमिनि उसका सदभाव मानते हैं, वादरायण कहते 
है--शरीर नहीं होता और सकल्प करने ही वह आ मौजूद भी होता है। 
शरीरके अमावमे स्वप्नकी भाँति वह ईइवर-प्रदत भोगोकों भोगता है और 
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शरीरके मौजूद होनेपर जाग्रत अवस्थाकी तरह । 

मुझ्त जीव फिर जन्म आदि में नहीं पड़ता, बह्मके पाससे फिर उसका 
खौटना नहीं होता ।' 

मज्त ब्रह्मको भाँति सृष्टि नहीं बना सकता, उसकी ब्रह्मासे सिर्फ भोगरी 
समानता होती है, यह बता चुके हैं। 

(६) बेद नित्य हैं--यद्यपि वादरायण जैमिनिकी भाँति वेदकों 
अपौरयेय (किसी भी प्रुप--जीव या बरह्म--द्वार ने बनाया ) नहीं 
मालते, किल्नु वेदकों नित्य मनतातेकी उनको भी बहुत फ़िक्र है। बह 
समझते है, कि यदि वेद भी दूसरे ज्ञास्त्रोकी माँति अनित्य सावित हो गए, 
तो यूक्षित-सर्कके बलपर साख्य, वैश्वेषिक, न्याय, बौद्ध जैसे ताकिकोके सामने 
अपने पक्षकों नहीं साबित कर सकेंगे । अह्यकी उपासना करनेके लिए 
मनृष्यके वास्ते अपने हृदयमें अंगुष्ठ मात्र ब्रह्ममों उपनिषदर्म बतराया 
गया। इसी प्रकरणमें देवताओंकी भी चर्चा चल गई, और वादरायणने 
कहा--मनृष्यके ऊपरवाले देवता भी ब्रह्मकी उपासना करते है, क्योकि 
यह (बिलकुल) मभव है। इस प्रकार तो देवता साकार साबित होंगे फिर 
एक हुं इन्द्र एक ही समय अनेक यज्ञोंमि कैसे उपस्थित हो सकता है? 
उत्तर है--वहू अनेक रूप धारण कर सकता है। इन्द्र जैसे वारीसधारी 
अनित्य देवताका नाम वेदमे आनेसे वेद भी अनित्य होगा, यह भका नहीं 
करनी चाहिए, क्योंकि इन्द्रसे केदते इस शब्दको नहीं लिया, वल्कि देदके 
शब्दमे इन्द्रकों बह नाम मिला; इसोलिए वेद मित्य है। इन्द्र आदिके एक 
ही वाम और रूपबाला होनेसे उनकी वार-बार आवृत्ति होते रहनेसे भी 
बेदकी नित्यतामें कोई क्षति नहीं। 

(७) शुद्दोपर अधश्याधार--वादरायणके छुआछुतके पक्षपातकों 
बात अभी हम बतला आए हु'। वर्णाश्रम घ्॒ृंरर उनका बहुत जोर था। 
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ऐसे व्यक्तिसे शूद्रोके सबध मे उदार विचारकी हम आछ्षा नहीं रख सकते 
थे। वादरायण ब्रह्मविद्यापर कलम उठा रहे थे। वह याज्षवल्क्यके अस्त» 
यसी ब्रह्म, शारीरक ब्रह्यके दार्शनिक विचारका प्रचार करना चाह रहे 
थे, ऐसी अवस्थामे मारतीय मानवोमे नीच समझेजानेवाछोंके प्रति अधिक 
सहानुभूतिकी आशा की जा सकती थी। किन्तु नहीं, वादरायण जैसे 
दाशनिक यह प्रयत्न एक खास मतलबसे कर रहे थे। 

(क) वावशायणजको बुनिया--भारतमे आर्य आये, उन्होंने पहिलेके 
निवासियोकों पराजित किया। फिर रंग और परतस्व्रताके बहानेसे उन्हें 
दबाया और समाजमे नीचा स्थान स्वीकार करनेके लिए मजबूर किया । 
ज्यादा समय तक रह जानेपर रग्र-मिश्रण (>न्वर्णनकरता ) बढ़ने लगा। 
आयोके भीतरी द्वदने अनायोंके हितैषी पैदा किए। बुद्ध जैसे दार्भनिको 
और घार्मिक नेताओने इसका कुछ समर्थन किया । एक हद लक वर्णभेद- 
पर प्रहार हुआ---कमसे कम प्रभुता और सपत्तिके मालिक हो जानेवाछेके 
लिए वह कडाई तेजीसे दूर होने लगी | ई० प्‌ू० चौथी सदीसे यवन, 
शक, जट्ट, गुजेंर, आभीर जंसी कितनी ही विदेशी गोरी जातियाँ भाग्तमे 
आकर बस गईं। उस वकक्‍तकी भारतीय सामाजिक व्यवस्थामे उनको 
क्या स्थान दिया जाये--यह भारी प्रश्न था। वर्ण-व्यवस्था-विरोधियों--- 
बौद्धों--ते अपना नुसखा दें उन्हें अपने वर्ग ( >शोपक-झोजित ) “मुक्त किन्‍्नु 
वर्णहीन समाजकी कल्पनाकों पूरा करनेके छिए इन आमन्तुकोपर प्रभाव 
डालना चाहा, और उममे कुछ सीमा तक उन्हें सिर्फ इसी बातमें सफलता 
हुई, कि उनमेसे कितने ही अपने को बौद्ध कहने लगे, कार्ठा और नासिकके 
गृहा-विहारोमे दान देने छगे। किन्तु ब्राह्मण भी अपने आस-पासकी 
इन घटनाओको देख बिना शकित हुए नहीं रह सकते थे। उन्होंने वर्ण, 
सहारकोके विरोधमे अपने वर्णप्रदायक हथियारका इस्तेमाछ शुरू किया 
-“ बौद्ध तो गोरे, सुन्दर, वीर, शासक लोगोकों वर्णहीत बता आडाछो- 
की श्रणोमे रखना चाहते हैं, हम तो उनके उच्च वर्भ होनेको स्वीकार 
करते है। जो आगन्तुक क्षत्रिय जातियाँ हैं, जो कि ब्राह्मणोंके दर्शत न करनेसे 
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स्लेज्छ हो गई थीं, अब ब्राह्मण दर्शन हुआ, हम इन्हे सस्कारके द्वारा 
फिर क्षत्रिय बनाते हैं, इन्हें चांडालोके बराबर करना ठीक नहीं।” जादू 
असतमें ब्राह्मणोंका ही जबरदस्त निकठा। एक ओर इन आयमन्‍्तुकोकी 
कतिय, कुछको ब्राह्मण भी बनाया गया, दूसरी ओर अपनी उच्चवर्ण- 
भक्तिको और पक्‍का साथित करनेके सिए शुद्*ोके लिए अत्याचार और 
अपमानकी मात्रा और बढ़ा दी। ऐसे सम्यके ऋषियोंमें हैं, ये प्रात स्मर- 
णीय वेदान्तसूत्रकार भगवान्‌ वादरायण।' 

(ख) प्रतिक्रिवाबादी बर्यका समर्थल---“रवंवके पास मारी भेंटके 
साथ ब्रह्मविद्या सीखतेके लिए आनेपर जानखूति पौत्रायणको गाडीवाले 
रकाने पहिले “हटा रे शूद्र |! इन सबको“ कहा, फिर पौत्रायणको ब्रह्म- 
विद्या भी बतलाई, जिससे जान पडता है, शुद्रकों भी बरह्माविय्याका अधि- 
कार है। वादरायण ब्रह्मविद्यामे शूद्रका अधिकार न मानते हुए सिद्ध करते 
हैं, कि पीजायण शूद्र नही था, हसोंसे इतना दानी होनेषर भी अपने लिए 
अनादर, रैक्वंके लिए प्रशसाके शब्द सुनकर तथा रंक्‍्वके पास एकसे अधिक 
बार दौडनेसे परोत्रायणकों छोक हुआ था, इसीलिए शोकसे दौडनेवाला 
( >शुकद ) इस अर्थमे र॑बवने उसे शूद्र कहा था। छादोग्यके उस प्रकरणसे 
पौत्रायणके क्षत्रिय होनेका पता ऊुगता है। उसी प्रकरणमे रैक्यके वायु 
ही सब (>सूछ कारण ) है इस सवर्ग-विद्याके सीखनेवालोमे शौनक, 
कापेस, अभि-शअ्तारी, काक्षसेनि तथा एक ब्रह्मचारीकी बात आती है; 
जिनमे शौसक ओर बह्यवारी ब्राह्मण थे, ओर अभिप्रतारीके क्षत्रिय सिद्ध 
हीनेमे दूसरे प्रमाण हैं।--कापेय (--कपि-गोत्री) पुरोहित चेत्ररचछों 
यज्ञ कराते थे,' और “चेत्ररथ नामक एक क्षत्रपति (क्षत्रिय) पैदा 
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हुआ था," । चूँकि कापेयोंका यज्ञ-सबधी चैत्ररथ क्षेत्रिय था, और यहाँ 
शौनक, कापेय, अभिम्नतारी काक्षिसेनके साथ अरद्याविद्या सीख रहा है, 
इसलिए यहाँ भी पुरोहित यजमान-बशज शौनक और अभिभश्वतारी 
क्रमश: ब्राह्मण और क्षत्रिय है। इस तरह गाडीवाले रंक्‍्वकी ब्रह्मविद्याको 
सीखनेवाले दो ब्राह्मणोके अतिरिक्त तीसरा क्षत्रिय ही है, फिर पौत्रायण 
शूद होगा यह सभव नहीं। सत्यकाम जावालके बापका ठिकाना न था, 
उसको कैसे हारिद्रमत गौतमने ब्रह्मविद्या मिखाई?” इसका उत्तर 
वबादरायणकी ओरसे है, वहाँ “समिधा छा, तेरा उपसयन कहूंग्रा” 
कहनेसे साफ है कि हारिद्रमतने उसे ब्राह्मण समझा, क्योंकि शूद्रको 
उपनयनका' अभाव (मनुने) बतलाया है'--'शूद्रकों पासक नहीं 
उसे (उपनयन आदि) सस्कारका अधिकार नहीं।” यही नहीं सन्य- 
कामके अब्राह्मण ( -शद्र) ने होनेके निर्भारणकी भी हारिदरमत 
गौतम कोशिश करते हैं-- अन्नाह्मण ऐसे (साफ साफ अपने अभिश्चित 
पितृत्वकोी) नहीं कह सकता। इससे भी साफ है कि ब्रह्मविशामे शूद्र 
(“अब्राह्मण” ? ) का अधिकार नहीं। शुद्रकों वेदके घुनने पढ़नेका निषेध 
श्रुतिमे मिलता है--“शूद्र इमशान सा है, इसलि!र उसके समोन (वेद) 
नहीं पढ़ना चाहिए, “ भृद्र बहुत पशु और (घन) वाला भी हो तो भी 
वह यज्ञ करतेका अधिकारी नहीं।” यही नहीं स्मृति भी इसका नियेत 
करती है-- उस ( शृद्र )को पासमे वेद सुनते पा (पिघले) सीसे और 
लाखसे उसके कानकों भरना चाहिए, (वेदका) पाठ करनेपर उसकी 
जल्लाकों काटना चाहिए, याद ( - धारण) करनेपर (उसके) शरीरकों 
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२. छां० ४॥४।१-५, देखो पृष्ठ ३७२ ३. मनृस्मृति १०१२६ 
४. “ पद्म हवा एतच्छमशञान यच्छुवस्तस्माब्छाअममीपे नाध्येतव्यम्‌”। 
५. “तस्माच्छदों बहुपशुरयलीय: ।” 


बादशध्ण | जारतोय बहन ६८९ 


काट देता चाहिए।”' 

(ग) आऑॉदरायजीयोंका भी वबहों मत--आहाशानकों फिलासफोने 
भी वर्म-स्वार्पपर आधारित वर्ण-व्यवस्थाके नामसे वादों (किसों समय स्वतंत्र 
फिर आयंे-समाज-बहिष्कृत पराजित दास और तब कितने हो वादरायणोंकी 
नसोंमें अपना खून तक दौड़ानेवालो ) के ऊपर होते शुद्ध सामाजिक अत्पा- 
शआारको नरम करनेकी तो बात ही क्या, उसे और पुष्ट किया। वादरायणके 
ब्रह्मगानने धर्मसूत्रकर्तसा गौतमकी कठोर आज्ञाको--नरम करना तो 
अलग उसे--आदर्शवाक्य चनाया। शंकरके सारे अद्वंतवादने गोतमकी 
इन क्र पक्तियोंके एक भी वस्थाक्षरकों विचलित करनेकी हिम्मत न॑ 
की। रामानुजके गुए तथा परदादा-नगड़दादा-गुरु स्वथं अतिषूद्र थे, 
तो मी वेदान्त-भाष्य करते वक्‍त वह घमंसूत्रकार गौतम, वादरायण और 
शकरसे भी भागे रहनेकी कोशिश करते हैं। “शूदको अधिकार नहीं” इस 
प्रकरणके अन्तिम सूत्र' पर उनका भाष्य तीन सवा तीन पक्तियोंमें समाप्त 
होता है, किन्तु उसके बाद ५२ पक्तियोंके एक लब्छेदार व्याख्यानमे रामा- 
नुजने उसे बर्ण-ब्यवस्था-विरोधी आदि बतला शकरके दर्शन (मायाबाद) पर 
आक्षेप करते हुए अपने (विशिष्टाईत) दर्शीनके द्वारा वास्तविक शूद्र-अन- 
धिकार सिद्ध किया है, “जो (शकर आदि )--- (सर्व-विशेषण-रहित अद्वैत ) 
चेतनामात्र (स्वरूपवाले) ब्रह्मको ही परमार्थ (-न्वास्तदिक तत्व), 
और सब (जीव, जगत ) को मिथ्या, और (जीवके) बधको अ-वास्तविक 

-- कहते हैं; वह 'ब्रह्मश्ानमें छूद आदिका अधिकार नही--यह्‌ 
नहीं कह सकते... तर्ककी सहायतासे प्रत्यक्ष और अनुमान (प्रमाण) से 
भो (उस तरहके अह्मजानको प्राप्तकर) .. . . शूद्र आदि भी मुक्ति पा 
जायेंगे।... . . इसो तरह ब्राह्मण आदिको भी ब्रह्मविया मिल जायेगी 


१. “जब हास्प वेदसपशइृंब्वतस्तपुअतुम्यां शोजप्रतिप्रणमदाहरणे 
जिल्ला्छेदो धारण शरोरमेद: ।“--गौतस-अर्मसूज २।१२॥३ 
२. “स्मृतेदण --बे० सू० १४३॥३९ 


डी 


६९० इर्चन-विग्दर्सत [ अध्याव १७ 


फिर उपनिषद्‌ बेचारीकों तो तिलाजलछि (--दत्तजछांजलि) ही दे दी गई। 
.. - - किन्तु (रामानुजकी तरह) जिनके (दर्शनमे) वेदान्त-बाक्यों द्वारा 
उपासनारूप (तब्रह्म-)शानको मोक्षके साघनके तौरपर माना गया है, 
और वह (उपासना ) परभ्रह्म-रूपी परमपुरुषको प्रसक्ष करना है। और यह 
एकमात्र शास्त्र (>उपनिषत्‌)से ही हो सकता है। और उपासना 
(>शान-) --जास्त्र (>उपनिषद्‌) उपनयन आदि सस्कारके साथ पढ़े 
स्वाघ्याय (>-वेद ) से उत्पन्न ज्ञानको , .ही अपने लिए उपायके तौरपर 
स्वीकार करता है। इस तरहकी उपासनासे प्रसन्न हो पुरुषोत्तम ( >जहय) 
उपासनाकों आत्माके स्वाभाविक वास्तविक आत्मन्नात दे कर्मसे उत्पन्न 
अज्ञानको नाश करा बधमसे (उसे) छडाला है।---ऐसे मतमे पहिले कहे 
ढगसे शूद्र आदिका [ब्रह्मशानमे ) अनधिकार सिद्ध होता है। 

यह है भारतके महान्‌ ब्रह्मशानका निभ्रोड, जिसका कि किढोरा आज 
तक कितने ही लोग पीटते रहे है, और पीट रहे हैं, बादराबण, शकर और 
रामानजको दृह्मईके साथ | 
६-दूसरे दर्शनोंका खंडन 

वादरायणने उपनिषद्‌-सिद्धान्लके समस्यव तथा विपक्षियोंके आक्षेपोंके 
उत्तरमे ही ज्यादा लिखा है, किन्तु साथ ही उन्होने दूसरे दर्शनोकी 
मेद्धान्तिक निबंलताओकों भी दिखलामेकी कोदिशा की है। ऐसे दर्शनोंमे 
साख्य और योग तो ऐसे है जिसके मूल कर्ता---कपिरू--को उस बकक्‍त तक 
ऋषि माना जा चुका था, इसलिए ऋषिप्रोक्‍्त होनेसे उनके मतमें स्मृतिकी 
कोटिमे गिते जाते थे। पाशुफषत और यांचरात्र सम्मबतः आयोके आतेके 
पहिलिके भारतीय धर्मों और परपराओंकी उपज थे, इसलिए ईश्बरबादी 
होनेपर भी अनू-ऋषि प्रोक्‍स होनेसे उन्हें बेदिक आर्थक्षेत्रमें सन्‍्मानकी 
दृष्टिसे नही देखा जाता था। वंशेषिक, बौद्ध और जैन अनू-ऋषि प्रोब्त 
तथा अनीब्वर्वादी होनेसे बरादरायण जैसे ऑस्तिकके लिए और भी 
घणाकी चोज थे। 


बादराशण ] भारतीय पर््षत ६९१ 
क-ऋषिप्रोक्त बिरोधों द्शसों का रूंडन 


(१) सांस्य-खंडन---कपिलके सांख्य-दर्शश और उसके प्रकृति 
(>यजान) तथा पुरुषके सिद्धान्तके बारेमें हम कह चुके हैं। उपनिषदके 
बहाका रणवादसे सांख्यका प्रधानकारणवाद कई बातंःमें उल्टा था। 
वबादरायण कारणसे कार्यको विलक्षण मानते थे, जब कि सत्कार्यवादी सांख्य 
कार्य-कारणको सं-लक्षण->अभिन्न मानता था। सांख्यका पुरुष निष्क्रिय 
था, जब कि वेदास्तका पुरुष सक्रिय। . . सांख्यके संस्थापक कपिलकों 
इबेलाइवलर उपनियद्‌ तकने ऋषि मान लिया था, इसलिए अब्द प्रमाणको 
अम्धाधरप माननेवाले वादरायण जैसोंके लिए भारी दिक्कत थी, ऊपरसे 
साख्यवाऊे---यदि सब नहीं तो उनकी एक शाला अपनेको केद मानतेबाला--- 
अतएव उपनिषद्के वाक्योंसे कुष्ट करमेके लिए तत्पर दील पडते थे। 
बादरायणजने यह बतलानेकी कोशिक्ष कौ है, कि उपनिषद न सांख्यके प्रधान 
(>अकृति )कों मानती है, और सहीं उसके निष्किव पफुरुषकों। साथ ही 
सांच्य अपने दर्शनकों सिर्फ शब्द-प्रभागपर ही आधारित नहीं मानता 
था, वह उसके लिए युक्ति तर्क भी देशा या, जिसका उत्तर देते हुए 
बादरायण कहते हैं -..- 

अशुमान (-सिद्ध प्रधानका शाजना यृक्सिसेंवत) नहीं है, क्योंकि 
(अड़ होनेसे विश्वकी विचित्र अस्तुआओों)की रचना (उससे) सम्भव नहीं 
है, और (न उसमें प्रधानकी) प्रकृति (ही हो सकती है)। (जड़) दूध 
जैसे (दही बन जाता), पानी जैसे (बर्फ बन जाता है, बैसे ही बिना 
चेतन बरहाकी सहावताके भी प्रधान विश्वको अना सकता है, यह कहना 
ठीक नहीं) क्योंकि वहाँ भी (बिना ब्रह्मके हम दही, हिमकी रचना सिर्फ 
दूध और जलरूसे नहीं मानते)। तृण आदि जैसे (गायके पेटमें जा दूध बन 
जाते हैं, बसे ही प्रभानसे भी विचित्र विषय बन जाता है, यह भी कहना 


२. बे० ृ० ११४१-२२ २. यहाँ २।२।१-९ भाजा्ज । 


६९२ वबर्धोन-दिग्वर्शन [ अध्याय १७ 


ठीक नही है) क्योंकि (गायसे) अन्यत्र (तुण आदिका दूध बनना) नहीं 
(देखा जाता)। यदि (कह्दो--जैसे अन्चा और पगु) पुरुष (आँख और 
पैरसे होन भी एक दूसरेको सहायतासे देखने और चलनेकी क्रियाकों कर 
सकते है, अथवा जेसे लोहा तथा चुम्बक पत्थर दोनों स्वतः निष्क्रिय 
होते भी एक दूसरेकी समोपतरासे चल सकते हैं, वैसे ही प्रकृति और 
पुरुष स्वनत्र रूपसे निष्क्रिय होते हुए भी एक दूसरेकी समोपतासे विश्व- 
बैचित्रय पैदा करनेवाली क्रियाको कर सकते हैं)। (उत्तर है--) तब भी 
(गति सभव नही, क्योंकि प्रकृति और पुरुषकी समोपता आकस्मिक नहीं 
नित्य घटना है, फिर तो सिर्फ गति ही निरन्तर होती रहेगी, किन्तु बस्तुके 
निर्माणके लिए गति और गति-रोध दोनों चाहिए)। (सर्व, रज, तम, 
गूणोके अग तथा) अगीपन (की कमी वेशी मानने ) से भी (काम नहीं) 
चल सकता (क्योकि सर्वदा पुरुषके पास उपस्थित प्रकृतिके इन तीन गुणोंमे 
कमी-वेशी करनेवाला कौन है, जिससे कि कभी सत्वको अधिकतासे 
हल्कापन और प्रकाश प्रकट होगा, कभी रजकी अधिकतासे चलन और 
स्तम्भन होगा, और कभी तमकी अधिकतासे भारीपन तथा निष्क्रियना आ 
मौजूद होगी ? ) । 

यदि प्रधान को मान भो लिया जाय, तो भो उससे कोई सलछय 
नहीं (क्योंकि पुरुप--जीव--लो स्वत निष्क्रिय लिबिकार चैतत है 
प्रधानकें कार्यके कारण उसमें कोई खास वाल नहीं होगी )। फिर साख्य- 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी भी है--बहाँ एक ओर पुरुषके मोक्षके लिए 
प्रकृतिका रचना-परायण होना बतलाबा जाता है,' और दूसरी जगह या 
भी कहा जाता है,---न कोई बद्ध होता न सक्‍त होता है न आवागसनम 
पड़ता है। 

(२) योग-झंडन--साख्यके प्रकृति, पुरुपमे पुरुष-विशेष ईश्वरवें 
जोड़ देनेसे वह ईश्वरव।दी (सेश्वर) साख्य-दर्शन हो जाता है, यह बतला 


१. सांख्यकारिका ५७ २. वहीं ६२ 


दादरायण ॥| भारतीय दह्षंत ६९३ 


आए हैं। वादरायणकों योगके खंडनके लिए ज्यादा परिश्रमकी ज़रूरत न 
थी, क्योंकि सांख्य-सम्मत प्रधान, तथा पुरुषके विरूद्ध दी गई युक्तियाँ यहाँ 
काम आ सकती थी। योग ईइवरको विश्वका उपादान-कारण (“प्रकृति ) 
नहीं मानता था, वादरायणने' उपनिषदके प्रमाणसे उसे निमित्त-उपादान- 
कारण सिद्ध कर दिया। ईइवर (>-अहा) जगत्‌के रूपमे परिणत होता है, 
यह उसकी विचित्र शक्षिको बतलाता है, और वह योग-सम्मत निविकार 
ईदवर नहीं है। 

प्रदन उठता है, उपनिषद्‌ ने जिस कपिलको ऋषि कहा है, उसके 
प्रतिषादित सख्यका खड़न करके हम स्मृति (+--ऋषि-वचन )की अव- 
हैलना करते हैं। उत्तर है--यदि हम उसे मानते हैं, तो दूसरी स्मृतियों 
(-+ऋषियाक्यों )की अवहेलना होती है। इसी उत्तरसे वादरायणने योग- 
दर्शनकी ओरसे उठनेवाली गकाका भी उत्तर दे दिया है।* 


ख-अन्‌-ऋषिप्रोक्त दर्शन-खंडन 
पाशुपत और पाचशत्र ऐसे दर्शन हैं, यह बतला चुके हैं। 


(क) ईइजश्थादी दर्शन 
(१) पाह्पत-लंश्न---शिवका ताम पशुपति है। यद्यपि शिव 
बेंदिक (आये) शब्द है, किन्तु शिव-पूजा जिस लिंग (+-युरुष-जननेन्द्रिय- 
जबिहू) को सामने रखकर होती है, वह मोहन्‌-जो-दड़ो काल (आजसे 
५००० वर्ष पू््र ) के अनू-आयकि वक्‍तसे चली आती है, और एक समय 
था जब कि इसी लिंग (->शिश्न) पूजाके कारण अनू-आर्योंकी शिकनदेव 
कहकर अपमानित भी किया जाता था; किन्तु इतिहाससे एक वक्‍त 


०... 





१. दे० धू० श४२३२७ 

२. श्वेताइबलर ५१२-- ऋषिं प्रतृत कपिलस! । 
३. बे० सु० २४१११ 
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अपमान समझी जानेवाली बात दूसरे वक्‍त सम्मानकी हो जाग्रे, यह 
दुर्लभ नहीं है। यही लिग-पुजा-अर्म कालान्तरमे वाशुपत (”शैव) मतके 
कि अपने दार्शनिक सिद्धान्त भी सैधार 


हूपमे विकसित हुआ और उसने के ऐ 
किए। आजदके दैव यद्पि पुजामे पाशुप' उतराधिकारी हैं, किन्तु दर्शन- 
में वह शकरके मायावादी अद्वतवादका अनुमरत करते हैं। वादरायणके 


हि कक! सूत्रों 
समय उनका अपना एक दशशन था, जिसके खड़नमे उन्हें चार सूत्रों' की 


द्‌पु४ड 


रचना करनी पड़ी। े 
वाशपत आजइलके आयंसमाजियोकी भांति अतवाद--जीव (-+पष्ु 


जगत और ईवर ( परशपति)--कीं मानते थे। वह कहते थे---जिनमें 
पृशपति जगतूका निमिच कारण है. फिर वह वेदान्त-प्रतिपादित ब्रह्मकी 
भांति निमित और उपादान दोना कारण नही है। 

बादरायणन पाशुपत दर्शनपर पहिला आक्षेप यह किया कि वह 
“ (वेद-)सगत नहीं है” ( ज्भसामजस्य)। (घड़ा या घर रूपी कार्यका 
जैसे कोई इवदन अधिठाता दाता है. बेस ही जगतुका भी कोई अधिप्दाता 
है. इस तरह अनुमानसे ईश्वरकी सता सिद्ध नहीं की जा सकती। क्योंकि 
(विशकार ईड्वरका) अधिाता होता सिद्ध नहीं ही खकता। 
(विशकार जीव ) जैसे (इस्द्रिय झटार आदि) साधनों (का अधिष्ठाता है, 
बसे ही पुपति भी है. यह कहना ठीक सही. क्योंकि जीवकोीं अधिष्ठाता 
होना पड़ता है फल-)भोगरादिक कारण, (कम-बधन-मुक्त पशृपतिके लिए 
ने फल-भोग है न उसके कारण दारार-धारणकी जरूरत पड़ सकती है) । 
और (यदि परशुपतिके भोगादिकों मान लिया जाये, तो उसे) अन्‍्तवान्‌ 
और अ-स्वज्न (मानता पड़ेगा) । 

(२) ांचरात्र-खंडन--पाशपत मतकी भाँति पाँचरात्र सतका भा 
स्रोत अतू-आय॑ भारतका पुराना काल है। पाशुपतने शिव और शिवलिंगकी 
अपना इष्ट देव माना, पॉचरावोन विप्णु---भगवानू---वासुदेवकी अपना 
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इष्ट बनाथा; और दूत्तीसिल्ट इन्हें बेष्णन और मागदत भी कहते हैं। 
दिवकी लिग-मूति मोहन-जो-डरो काल लक जरूर जाती है, किन्तु शिवकी 
मूलि उतनी पुरानी नहीं मिरती। वासुदेवकी मूलिबोकी कथा ईसा-पूर्व 
चौथी सदी तक तथा मूर्तियोंके प्रस्तरखंड ईसा-पूर्व तीसरी सदी तकके 
मिलते हैं। ईसा-पूर्वे दुसरी खदोमें भगवान्‌ बासुदेवके सम्मानमे एक 
मूनानी (हेलियोदोर) भागवत द्वारा लड़ा किया पायाभ्र-स्तम्म आज भी 
मिलसा (ग्वालियर राज्य) मे खड़ा है । 

आगवत धर्मके मूल अ्थको हो पचराज कहते हैं, जो कि एक पुस्तक 
महो कई थपुस्तकोंका सम्रह है। इनमें अहिर्वृष्ण्य-, पौष्कर, सात्वत, 
परम-सहिता जैसे कुछ ग्रय अब मी प्राप्य हैं। जिस तरह पराशपताकी पूजा 
और घर्म आज दैयोके पूजा और धर्मके रूपमे परिणत मिलते है यद्यपि 
ददान बिलकुल नया है. उसो तरह पँचरात्र भागवत-धर्म आज के विष्णु- 
पूजक वैष्णव धर्मके कूपसे मौजुद है, यद्यपि बह सप्तकाल--अपने बैभवके 
समय--में जितना बदला था, उससे आज कही ज्यादा बदला हुआ है। 
तो भी आजके अनक वेष्णव मतोमे रामानजका वेष्णव मत अभी प्रच- 
राज आगममका श्रद्धाकी दृष्टिस देखता है, और एक तरह से उसका 
उत्तराधिकारी भी है। कंसी विडवता है? उसी सम्प्रदायके एक महान्‌ 
मारथी रामानुज वादरण्यणके द्वारा बाँचरात्र मतपर किए गए प्रह्म- 
रका अनुमोदन करते हैं, और पॉाँचरात्र दर्कनकी जगह वादरायणक्रे 
दशशनकों स्वीकार करते है! 

पाँचरात्र द्शनके अनुसार' वासुदेव, सकषण, प्रशम्न, अनिस्द्, ऋण 
ब्रह्द, जीव, मन और अहकारके नाम है।--अह्य (>ववासुदेव )से जीव 
(>सकृषंण) उत्पन्न होता है, उससे मत और उससे अहंकार। इस 

१. परमकारणात परव्रहामतात बरालुदेशात संशर्थंभो नाम जीयो 
जायते, संकर्षभात प्रहुस्ततंश मनो आबते, तस्माद अभिरद्धसशोहुकारों 
जायते --परभसंहिता । 


[ अध्याय ह७ 


६९६ वर्दाम-विश्वर्शत 


सिद्धान्तका खडन करते हुए वादरायण कहते है-- 
(अृतिमे जीवके नित्य कहे जानेसे उसकी) उत्पत्ति समव नहीं। 


(मन कर्त्ता जीवका करण->सापन है) और कत्तसि कारण नही जन्मता 
(इसलिए जीव-सकर्षणसे मनकी उत्पत्ति कहता गलत है)। हाँ, यदि 
(वासुदेवको) आदि विज्ञानके तौरपर (लिया जाये ) तो (पॉँचरातके) 
उस (मत) का निषेध नहीं। परस्पर-विरोधी (वालोंके) होनेसे भी (पांच- 


रात्र दहन त्याज्य है) । 
(ख) अनोइ्वरवादी दर्शन-खंडन 
कणादको यद्यपि पीछे कपिलको भांति ऋषि मान लिया गया, किन्तु 
वादरयणके वक्‍त (३०० ई०) अभी कणादकों हुए इतना समय नही हुआ 
थाकि वह ऋषि -श्रेणीमे झामिल हो गए होते। अनीश्वरवादी दर्शनोमे 
वेज्ेषिक, बौद्ध और ज॑न दर्शनोपर ही वादरायणने लिखा है, चार्याक 
दर्शनका विरोध उस वक्‍त क्षीण पड़ गया था, इसलिए उसकी ओर ध्यान 


देनेकी जरूरत नही पडी। 

(१) बंशेजिक दर्शनका खंडन--कणाद परमाणुकों छ॑ पादवंगाला 
परिमडल--गोलसा--कण मानते हैं, और कहते है कि यही छ पासेवाले 
परमाणु दो मिलकर हस्व (>छोटे) परिमाणवाले दयणुककों बनाते हैं। 
इन्ही हृस्व-परिमडलोक योगसे महद्‌ (--बड़े ) और दीर्ष परिमाणवाली 
वस्तुओकी उत्पत्ति होती, तथा जगत्‌ बनता है। बादरायण कहते हैं।.... 
(वैशेषिक कारणके गृणके अनुसार कार्यके गुणकी उत्पत्ति मानता है, फिर 
अवयव-रहित परमाणुसे सावयव हस्त दयणुककी उत्पत्ति संभव नहीं) 
ओर (मह॒द्‌, दीघं परिमाणसे रहित) हस्व तथा परिमदल ( (दपणृक 
कण से (आगे) महद्‌ दीर्घ (परिमाण) वाले (पदार्योंकी उत्पत्ति समव 


नही) । 


वनकिजन++ 
भिि जज टत+>++ लत... 
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जड़ परमाण वस्तुओंका उत्पादन तभी कर सकते हैं, जब कि उनमें 
क्रिया (जन्यति) हो। कणादके मतसे जगत्की उत्पत्तिके लिए अदृष्ट' 
(<-अज्ञात नियत ) की प्रेरणासे परमाणुमे कर्म (“क्रिया ) उत्पन्न होता है; 
जिससे दो परमाणू्‌ एक दूसरेसे संयोग कर द्वयणुकका निर्माण करते हैं 
और साथ ही अपने कर्म (+#क्रिया)कों भी उसमें देते हैं; यही सिलसिला 
आगे चलता जगत्‌को निर्माण करता है। प्रश्न उठता है--परमाणुमें जो 
आदिम क्रिया (--कर्मे ) उत्पन्न होती है, क्या वह परमाणु ( जड़ ) के अपने 
भीतरके अदृष्टसे उत्पन्न होती है, या आत्मा (+चेतन)के भीतरसे ? 
वादरायण कहते हैं. दोनों तरहसे भी कर्म (सभव) नहीं। क्‍योंकि 
अद्ष्ट पूर्व-जन्मके कर्मसे उत्पन्न होता है, आत्माके लिए कर्मका अदृष्ट 
परमाणमे कैसे जायेगा ? और परमाण ओमें क्रियाके बिना जगत्‌ ही नहीं 
उत्पन्न होगा, फिर आत्मा कर्म कंसे करेगा ?/ “इसलिए (अणुमें) कर्म 
नही हो सकता ।” यदि कहा जाये कि सदा एक साथ रहनेवाले परदार्थोंमे 
जो समवाय (नित्य-)संबध होता है, उससे अदुष्टका परमाणुमे होना 
मानेंगे; तो' “समवायके स्वीकारसे भी वही वात है (समवाय संबंध क्‍यों 
वहाँ है? उसके लिए दूसरा कारण फिर उसके लिए भी दूसरा कारण 
- इस प्रकार) अनवस्था (--अन्तिम उत्तरका अभाव) होगी।” यही 
नहीं, समवाय-सबध नित्य होतः है, इसलिए परमाणु और उसका अदुष्ट 
दोनो नित्य ही मौजूद रहेंगे, फिर जगत्‌का" “नित्य रहना ही” साबित होगा 
और यह जगत्‌की सृष्टि और प्रऊुय माननेवालोंके छिए टीक नहीं है। 

परमाणुकों एक ओर वैशेषिक नित्य, सूक्ष्म, अवयव-रहित मानता है, 
दूसरी ओर उसीसे तथा कारणके गूणके अनुसार कार्यमें गण उत्पन्न होता 
है| इस नियमके अनुसार, उत्पन्न घड़ेमें रूप आदिके" “देखनेसे” और पथिवी, 

१. “अस्नेदस्यंस्थलन बायोस्तियंग्गमर् अणुमनसोदखा् कर्ेंति अद॒स्ट- 
कारितानि।” २ चहीं रार११ 
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जल, आग, हवाके परमाणुओंमें “रूप आदि (रस, गध, स्पर्श गुणों) के होने 
(की बातके स्वीकार करने) से भी “परस्पर-विरोधी” (बात होती) है) । 
परमाणुओको यदि रूप आदिवाला मानें, चाहे रूपादिरहित;' दोनों 
तरहसे दोष मौजूद रहता है। पहिली अवस्थामे अवयव-रहित होनेकी बात 
नही रहेगी, दूसरी अवस्थामे 'कारणके गृणके अनुसार कार्यमें गुण उत्पन्न 
होता है, यह बात गलत हो जायेगी। 

इस तरह यूरोपके यात्रिक भौतिकवादियोकी भाँति कारणमें गुणा- 
त्मक परिवतंन हो कार्यके बननेको ने माननेसे परमाणुवादमें जो कम- 
जोरियाँ थी. उनका वादरायणने खड़न किया। निरविकार ब्रह्म उपादान- 
कारण बन जगत्‌कों अक्नेमेसे बताकर सविकार हो जयेिया, और अपनेमेसे 
जगत्‌की उत्पत्ति नही करेगा तों वह उपादानकारण नहीं निमित्तकारण 
मात्र रह जायेगा, फिर उपनिषदकें "एक (मिट्टीके) विज्ञानसे ही सारे 
(मिट्टीसे बने पदार्थोके) बिज्ञान की बात कैसे होगी---आदि प्रश्नोंका 
उत्तर वादरायण (और उनके अनुयायी रामानुज भी ) कंसे देते हैं, इसे हम 
देख चुके है, और वह लीपापोतीसे बढकर कुछ नही है। 

तर्क-युक्तिसे परमाणुवादपर प्रहार करना काफो न समझ, अन्तमे 
वादरायण अपने असली रगमें उतर अति हैं --/चूंकि (आस्तिक वैदिक 
लोग वंशेषिकको ) नही स्वीकार करते, इसलिए (उसका) अत्यन्त त्याग 
ही ठीक है। 

(२) जनवर्शन-खंडन--जेनोके अपने दो मुख्य सिद्धान्त-- 
स्याक्‍ष्नादद और जीवका शरोीरके अनुसार घटना-बढ़ना (मध्यमपरिमाणी 
होना )--हैं, जिनके ही ऊपर वादरायणने प्रहार किया है। स्थाद्ादमे 
“है भी नही भी. .” आदि सात तरहकी परस्पर-विरोधी बातें मानी 
गई हैं, वादरायण कहते हैं'--एक (हो वस्तुमे इस तरह॒की परस्पर- 
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विरोधी बातें) संभव नहीं हैं।' 

जीवका आकार अनिरिचित है, वह जैसे छोटे बड़े (चींटी हाथोके ) 
देहमें जाता है, उतने ही आकारका होता है, इसका खंडन करते हुए सूत्र- 
कार कहते हैं'--- ऐसा (माननेपर) आत्मा अ-पूर्ण होगा; और (संकोच 
विकासका विषय होनेसे) विकारी (अतएज अनित्य) आदिके (होनेके ) 
कारण किसी तरह भी (नित्यता अनित्यता आदि) विरोबकों हटाया 
नहीं जा सकता। अन्तिम (मोक्ष-अगस्थाके जीव-परिमाण )के स्थायों 
रहने, तथा (मोक्ष और) इस वक्‍तके जीव-परिमाण---दोनोके नित्य होनेसे 
(बद्ध-अकस्थामें भी) वसा ही (होना चाहिए, फिर उस वक्‍त देहके 
परिमाणके अनुसार होता है, यह बात गलत होगी) । 

(३) बोद़दर्शान-खंडत--वादरायणने बोद्धदर्शनकों चारों शाखाओं 
“+चैमाषिक, सौतांतिक, योगाचार और भाध्यमिकका खडन किया है, 
जिससे साफ है, कि उस वक्‍त तक ये चारो शाखायें स्थापित हो गई 
थी और यह समय असंग्र-बसुबध्‌ (३५० ई०) का है, इससे वादरायणका 
४०० ई० के आसपास होना सिद्ध होता है, किन्तु जैसा कि हमने पहिले 
कहा है, अभी (३०० ई०से पहिले नहीं इसीपर हम सन्‍्तोष करते हैं। 
खड़न करते वक्‍त यादरायणने पहिले वंशेषिक दर्शनकों लिया, जिसके बाद 
सभी बौद्ध-दर्शन-शाखाओंके समान सिद्धान्तोक्ती भी आलोचना को है, फिर 
भिन्न-भिन्न दर्शन-शाखाओके अपने जो खास-खास सिद्धान्त हैं, उनका खंडन 
किया है। 

(क) बेसाविक-लंडन--वैभापक बाहरी जगत (>-वाद्या-अर्थ ) 
और भीतरी वस्तु चित्तजविज्ञान तथा चेत (+-वित्त-संबधी अब- 
स्थाओं ) के अस्तित्वकों स्वोकार करते हैं। सर्व (“भीतरी बाहरी सारे 
पदार्थोके )-अस्तित्वको स्वीकार करनेसे ही उनका पुराना नाम सर्वा- 
स्तिवादी भी प्रसिद्ध है। लेकिन सबके अस्तित्वको वह बुद्धके मौलिक 


शा  ु 
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सिद्धान्त अनित्यता--क्षणिकताके साथ मानते है। वादरायणने मुख्यतः 
उनकी इस क्षणिकतापर प्रहार क्रिया है। यद्यपि बुद्धके वक्‍त परमा- 


णुवाद अपनी जन्ममूमि यूतानेमे पैदा नहीं हुआ था, उसके प्रवत्तेक 
देमोक्रितुके पैदा होनेके लिए बुद्धकी मृत्यु (४८३ ई० पू०)के बाद और 
हेईमस वर्षोकी जरूरत थी। यूनानियोके साथ वह भारत आया ज़रूर, 
तथा उसे लेनेवाछोमे भारतकी सीमासे पार ही उनसे मिलनेवाले 
मानतवतावादी ( -अन्‍्तरप्ट्रीयतावादी) बौद्ध सबसे पहिले थे। पूनानमे 
देमोक्रितू (४६०-३७० ई० पुृ०)का परमाणुवाद स्थिरवादका समर्थक था, 
और वह हेराक्लितु (५३५-४२५ ई० पू०)के क्षणिकवादसे समस्वय नहीं 
कर सका था, किस्तु भारतमें पर्माणुवादके प्रथम स्वागत करनेवाले 
बौद्ध स्वय बुद्ध-समकालीन हे राक्लितुकी भाँति क्षणिकवादी थ। यह भा 
सभव है, बुद्धेक वक्‍तसे चले आए उनके अनित्यवादका नया नामफरण, 
क्षणिववाद, इसी समय हुआ हो। बौद्धोने परमाणुवादका क्षणिकवादसे 
गंठजोडा करा दिया। सभी भौतिकदत्वों ( न्ूप)की मूल इकाई 
अविभाज्य ( -अ-तोम्‌) परमाणु है, किन्तु वह स्वय एक क्षणसे अविककी 
सत्ता नही रखते--उनका प्रवाह (- सन्‍्तान) जारी रहता है. किन्सु 
प्रवाहके तौरपर इस क्षणिकताके कारण हर क्षण विच्छिन्न होने 
हुए। अपुओके संबोग--अण-समुदाय --से पृथिवां आदि भुनोंका 
समुदाय पंदा होता है, और पृथिवा आडिके कारणोंसे शरीर-इन्द्रिय- 
विपय-समृदाय पैदा होता है। वादरायण इसका खड़न करते हुए 
कहते है -- 

'(परमाण हेतु, या पृथिवी आदि हेतु ) दोनों हो हेतुओंके (मानने) 
पर भी जगत्‌ (का अस्तित्वसे आना ) नहीं हो सकता, (क्योकि परमा- 
णुओके क्षणिक होनेसे उनका संयोग ही नहीं हो सकता फिर समुदाय 
कैसे ?)” (प्रतीत्य-समुत्पाद* के अविद्या आदि १२ अगोकि ) एक दूसरेके 
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प्रत्यय' से (समुदाय) हो सकता है, यह (कहना) ठीक नहीं; क्योंकि 
(वे अधिदया आदि पुृथिवी आदिके) संघात बननेमें कारण नहीं हो सकते, 
(वाहे वह दिमागमे भले ही गलत ज्ञान आदि पैदा कर सकते हों)। 
(क्षणिकवादके अनुसार) पीछे (की वस्तुके) उत्पन्न होनेपर पहिलेवाली 
नष्ट हो गई रहती है, (फिर पिछली वस्तुका कारण पहिली--नष्ट हो 
गई--वस्तु कैसे हो सकती है, क्योंकि उस वक्‍त तो उसका अत्यन्त अमाव 
हो चुका है? ) यदि (हेतुके) न होनेपर भी (कार्य उत्पन्न होता है, यह 
मानते हैं, तो प्रत्ययके बिना कोई चीज़ नही होती यह) प्रतिज्ञा (आपको ) 
छुटती है, और (होनेपर होता है, कहते है,) तो (कार्य और कारण दोनोंके ) 
एक समय मौजूद होनेसे (क्षणिकवाद गलत होता है) । 

धर्मों (वन्वस्तुओं या घटनाओ।)को बौदोने संस्कृत (--कृत) और 
असस्कृत (>>अ-कृत) दो भागोंमे बाँटा है। जिनमें रूप, वेदना 
सस्कार, विज्ञान ये पाँचों स्कंध (१२ आयतन या १८ घातु ) संस्कृत 
धर्म है, और निरोब (>-अभाव) तथा आकाश असस्कृत । निरोध 
( >अभाव, विनाश) भी दों प्रकारका है, एक प्रतिसख्या-निरोब या 
स्थुछ-निरोध, दूसरा अश्रतिसख्या-निरोष प्रतिक्षेण हो रहा अनिसूक्ष्म 
निरोव। दोनोंमे वह मानते हैं, कि विनाश विच्छिन्न (“निरन्वय) होता 
है। वादरायणका कहना है, कि जिस तरहका निरन्वय' “प्रतिसख्या- 
अप्रतिसख्या-निरोब” (तुम मसासते हो, बही) नहीं सिद्ध हो सकता, 
क्योकि विच्छेद (होता) ही नही, घट-वस्तुके नाश द्वोनेपर भी मूल- 
उपादान मिट्टी घटके टुकड़ोंमें भी अविक्छिन्न भावसे मौजूद रहती है। 
(कारणके बिलकुल अभाव---शूल्य--हो जानेपर कार्यकी उत्पत्ति तथा 
कार्यका नाश हो बिछकुल अभाव--शून्य--हो जाना) दोनों ही तरहसे 
दोष है (शून्यसे उत्पन्न तथा अन्तमें शुन्य हो जलिवाला शून्य ही रहेगा), 


१. जिसके होनेके बाद दूसरी चीज होती है, बह इस होनेबासी चीजका 
प्रत्यय है। 
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जससे (जगत्‌की उत्पत्तिकी व्याख्या नहीं की जा सकती )। (प्रतिसंख्या- 
अग्नतिसख्या-निरोधके ) समान हैं। [ विरोधी यक्तियोंके कारण) आकादामे 
भी (शल्य रूप माननसे दोष आगेगा, वस्तुत वह शुन्य---अभाव---नहीं 


3०२ 


गाच्ों भतोसे एक भत है)। 
क्षणिकवादी बौद्ध विज्ञान ( -चित्त। की भी क्षणिक मानते है, और 


उसके परे किसी आत्माकी सना नहीं स्वीकार करते। बादरायण उनके 
प्रतको असगत कड़त हुए बताते है कि इस तरहेकी क्षणिकता गलत है, 
क्योंकि ' परिटा बाला | अनस्मरण ” (हम साफ देखते है, यदि कोई 
चखायी वरत नहों, ता अनस्मरण कंसे होता हैं) । 

(ख्) _ सौज्ान्तिक खंडन--सौजातिक बाह्यार्थवादी---बाहरकी 

उस्तुओको क्षणिक सत्ताकों वास्तविक स्वीकार करते--हैं। उनका कहना 
3_वाहरी वस्तुए क्षणक है यह ठीक है, और इसी बजहसे जिस वक्त 
केसी वस्तु ( -घड़ )का अस्तित्व हमे मालूम हो रहा है, उस वक्‍ल बहू 
वस्तु ( -नघड़ा) सर्ववा नप्ट हो चुकी है, और उसकी जगह दूसरा--किल्लु 
जलकुल उसी जैसा--धड़ा पैदा हुआ है। इस तरह इस वक्‍त जिस घढ़ेंके 
अस्तित्वकों हम अनुभव कर रहे हैं, वह है पहिले निरन्यय (+-विच्छिन्न ) 
वनप्ट हो गए घडंका। यह कंसे होता है, इसका उत्तर सौशान्लिक देने 
ट--णड़ा आखसे प्राप्त द्ोनेवाले बिज्ञानमे अपने आकार ( लाल आदि) 
की छोडकर नप्ट हुआ, उसी विज्ञानमय आकारोकों या उससे घड़की 
सनाका अनूमान होता है। बादरायणशका आक्रेप है--अविद्यमान 
(--विनष्ट घड़े )का (यह छाल आदि आकार) नहीं है, क्योकि (विभप्ट 
वस्तुके लाल आदि गृणका किसी दूसरी वस्तुमे स्थानान्तरित होना) नहीं 
देखा जाता । (यदि विनष्टसे भी) इस तरह (वस्तु उत्पन्न होती जाय) 
तो उदासीनों (>जों किसी बातको प्राप्त करनेके लिए कोई प्रयत्न 
भी नही करते उन) को भो (वह बात) प्राप्त हो जागे, (फिर तो निर्वाणके 
लिए भारी प्रयत्न करना ही निष्फल है)। 


(स) योगाजार-लंडन--वंभाषिक जाह्यार्थ और विज्ञान दोनोंको 


चावरापण ] भारतीय रक्ण ७० दे 


मामते हैं, सौजान्तिक बाह्यार्थमों ही मुख्य मानते हैं, विशान उसीका 
भीतरकी ओर निर्केप है। विज्ञानवादी बोगाचारका मत सौत्रान्तिकसे 
बिरूकुल उछटा है। क्षणिक विज्ञान ही वास्तविक तस्व है, बाह्य वस्तुयें, 
अगत्‌, उसीके बाहरी निक्षेप हैं । वादरायश विज्ञानवादपर आक्षेप 
करते हुए कहते हैं-- (बाहरी वस्सुओंका) अभाव (कहना ठीक) नहीं 
है, शयोंकि (विज्ञानसे परे बस्खुयें साफ) पाई जातो हैं । स्वप्न आदिकी 
ग्रह (पाई जाती हैं, यह कहना ठीक) नहीं है, क्योंकि (स्वप्नके शान 
और जागृत-अवस्थाके ज्ञानमे भारी) भेद है। (पदार्थोके बिलकुल न 
रहनेपर ज्ञानका) होता नहीं (सभव है), क्योंकि (यह बात कहीं) नहीं 
देखी जाती। 

(घ) अराध्यमिक-लंडय--शुन्यवादी माध्यभिक दर्शनके लखडनमें 
बादरायणने एक सूत्र' से अधिक लिखनेकी अरूरत न समझी, भौर उसमें 
सासार्जुनफे सबसे मजबूत पक--सापेक्षतावाद---को न छकर उनके सबसे 
कमजोर परक्ष--श्स्यवाद (वस्सुकी क्षणिक बास्तविकतासे मो इत्कार ) 
न्‍+को लिया। शायद पहिले पक्षका जवाब वह क्षिकवादके खंडनसे दे 
दिया गया समझते थे। श्षणिकवादको एक समान मानते हुए वेभाषिक जड़, 
अजड़ दोनों तत्वोंके अस्तित्वको स्वीकार करते हैं, सौजान्तिक सिर्फ बाह्य 
जड़ तत्वको, योगाचार सिर्फ आस्यन्तर अ-जड (>विज्ञाल) तत्वको; 
लेकिन माध्यमिक वाह्मय आाम्यन्तर सभी तत्वोंके अस्तित्वके श्ानके परस्पर- 
सापेक्ष होनेसे सबको शून्य मानते हैं। इसके खिलाफ वादराथभका कहना 
है---सर्ववा असगत (+नयुक्ति-अनुभव-विशद्ध) होनेसे (भून्यवाद गरूत 
है) 
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अध्याय १८ 
भारतीय दश्शनका चरम विकास (६०० ०) 
8 १-असंग (३५० ई०) 


भारतीय दशनको अपने अन्तिम विकासपर पहुँचानेके छिए पहिला 
जबर्दस्त प्रयत्न असग और वसुबधु दो पेशावरी पठान भादइयोंने किया ! 
बडे भाई असगने योगाचार भूमि, उत्तरतन्त्र जैसे ग्रन्थोंको लिखकर 
विज्ञानवादका समर्थन किया । छोटे भाई वसुबबुकी प्रतिभा और भी बहु- 
मुखी थी । उन्होंने एक ओर वेभाषिक-सम्मत तथा बुद्धके दशेनसे बहु- 
सम्मत अपने सर्वोत्कृष्ट ग्रथ' अभिषर्मकोष तथा उसपर एक बड़ा भाष्य' 
लिखा; दूसरी ओर विज्ञानवादके सव॒तमे विज्ञप्लिमात्रतासिद्धिकी विशिका 
(बीस कारिकायें) और तज़िशिका (तीस कारिकायें) लिख अपने बड़े 
भाईके कामकों और सुव्यवस्थित रूपभ दार्शनिकोके सामने पेश किया। 
तीसरा काम उनका सबसे महत्वपूर्ण था बाद-विधान नामक न्याय-ग्रथको 
लिख, भारतीय न्यायक्षास्त्रकों नागार्जनकी पैनी दृष्टिसे मिलो प्रेरणाकों 
और नियमबद्ध करता, और सबसे बड़ी बात थी “भारतीय मध्ययुगीन 
स्यायके पिता ” दिग्ताग जैसे शिप्यकी पढाकर अव लकके किये गये प्रयत्नको 
एक बड़ प्रवाहके रूपमे ले जनिके लिए तैयार करना। 

वोद्धोके विज्ञानवाद--क्षणिक विज्ञानवाद--के शंकराचार्य और उनके 
दादा गुरु गौडपाद कितने ऋणी हैं, यह हम बतलानेवाले हैं। बस्तुतः गौड- 


१. ये दोनों ग्रंथ बोनी और तिब्बती अनुबादके रूपमें पहिले भी मौजूद 
थे, किन्तु उनके संस्कृत मूल मुझे तिब्बतमें मिले, उनकी फोटो और लिखित 
प्रतियां भारत आ चुको हैं।' अभिषमंकोशको अपनी वृलिके साथमें पहिले 
संपादित कर चुका हूँ। 
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पादकों मॉंड्क्य-कारिका “अलात शान्ति प्रकरण” प्रस्छक्ष नहीं प्रकट रूपसे 
एक बौद्ध विज्ञानवादी ग्रंथ है। बौद्ध विज्ञाननाद और असंगका एक दूसरे- 
के साथ कितना संबंध है, यह इसोसे मालूम हो सकता है, कि विज्ञानवाद अपने 
नामकी अपेक्षा “योगाचार दर्शन के नामसे ज्यादा प्रसिद्ध है, और योगा- 
चार शब्द असंगके सबसे बड़े ग्रंथ “पोगायार-मूमि” से लिया गया है। 
१-आओवनो 

असंगका जन्म पेजश्ञावरके एक ब्राह्मण (पठान) कुलमें हुआ था । 
उनके छोटे भाई बसुबंगू बौद्ध जगत्‌के प्रमुख दाशेनिकोंमें थे । वसुबंधुके 
कितने ही मौलिक ग्रव॑ कारूकवलित हो गये। उनका अभिषर्ंकोश बहुत 
प्रौढ़ ग्रंथ है, मगर वह सर्वास्तिवाद दर्शनका एक सुश्रृंखलित विवेचन मात्र 
है, इसलिए हमने उसके बारेमें विशेष नहीं छिला। वसुबंधुने अभिषर्मकोश- 
पर विस्तृत भाष्य लिखा है, जो सौमाग्यसे तिब्बतकों यात्राओंमें मुझे संस्कृतमें 
मिल गया, और प्रकाशित होनेकी प्रतीक्षामे फोटो रूपमें पड़ा है। अपने 
बड़े भाई असंगके विशानवादपर “विज्प्तिमाजतासिद्धि” नामके “विशिका”' 
और “जिशिका” नामसे बीस ओर तीस कारिकावाले दो प्रकरण भी मिल- 
कर प्रकाशित हो चुके हैं । वसुबब्‌ मध्यकालीन न्याय-शास्त्र के पिता 
दिग्तागके गृढ़ थे, और उन्होंने स्वयं भी “वादविधान” नामसे न्‍्यायपर एक 
ग्रंथ लिखा था, किन्तु शिष्यको प्रतिभाके सामने गुरुकी कृतियाँ ढेंक गईं। 
वसुबंध्‌ सम्‌ गृप्तके पुत्र चंद्रगुप्त (विक्रमादित्यके) अध्यापक रह चुके थे, 
और इस प्रकार वह ईसवी चौथी शताब्दीके उत्तराधमें मौजूद थे ।' 

असगकी जीवनीके बारेमें हम इससे अधिक नहीं जानते कि वह योगा- 
चार दर्शनके प्रथम आचार्य थे, कई ग्रंथोंके लेखक, बसुवंधुके बड़े माई और 
पेक्षावरके रहनेवाले थे । वह २५०में जरूर मौजूद रहे होंगे । यह समय 
नागार्जुनसे पौते दो सदी पीछे पड़ता है । नागार्जुनके ब्रंथ मारतीय न्याय- 


१. देखो सेरी “बाइस्थाय” और “अभिवर्मकोश को भुभिकाएँ। 


डेप 
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नागार्जुनको असग-बसुबंधुसे मिरानेवाली कड़ी उसी तरह हमें माल्दूम नहीं 
है, जिस तरह यूनानी दर्शनके कितने ही वादोंको भारतीय दर्शनों तक सीधे 
पहुँचनेवाली कडियाँ अभी उपलब्ध नही हुई हैं । असगको वादशास्त्र (5 
न्याय )का काफी परिचय था, यह हमें “योगाचार-भूमि”से पता रूगता है। 


२०असंगके प्रंथ 
महायानोत्तर तत्र, सूत्राऊकार, योगाचार-भूमि-वस्तुसग्रहणी, बोधि- 
सत्त्व-पिटकाववाद ये पाँच ग्रथ अभी तक हमे असंगकी दार्शनिक कृतियोंमे 
मालूम है, इतमे पिछले दोनोंका पता तो “योगाचार-भूमि'से ही रूगा है । 
पहिले तीनो ग्रथोके तिब्बती या चीनी अनुवादोंका पहिलेसे भी पता था। 
योगाचार-भू भि--असगका यह विद्याल प्रथ निम्न सत्रह भूमियोंमें 
विभकत है-- 


१ विज्ञान भूमि १० शतमयी भूमि 

२ मन भूमि ६१ चिन्तामयी भूमि 
३ सवितर्क-सविचारा भूमि १२ भावनामयी भूमि 
४ अवितर्क-विचारमात्रा भूमि १३ श्रावक भूमि 

५ अवितर्क-अविचारा भूमि १४. प्रत्येकबुद्ध भूमि 
६. समाहिता भूमि १५ बोधिसत्त्व भूमि 
७ अममाहिता भूमि १६ सोपधिका भूमि 
८ सचित्तका मूमि १७ निरुपधिका भूमि 
९ अचित्तका भूमि 


१. भावक भूमि और बोषिसस्व-मभि तिब्वतमें मिली योगाघारभूमि 
को तालपत्र पोथी (कसवों सदी )में नहीं है। बोषिसैत्वभूमिको प्रो० उ० 
बोगोहारा (जापान १९३० ) प्रकाशित कर चुके है । अलग भी मिल चुको है। 

२. “योगाजारस्मि” में आजायंने किन-शिन विषयोपर विस्तत विदे- 
छन किया है। बह निम्त विवयस्चीसे मालूस हो जायेगा:--- 
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अत ५. >जनरनीनननीनकिननिनजननभन 3. मन 


भूमि १ आना ) 
६१. (पाँच इन्द्रियोंके) विशामोंकी (बच) भलाई ब्राईकी 
भूलियाँ। अनुश॒त्ति 
६२. पाँच इच्चियोंके विज्ञान (८ २.कानका विज्ञान (स्वभाव 
जाम आदिके साथ 
१. आँखका विज्ञान ३. छखाणका विज्ञान (,) 


(१) विज्ञानोक्ति स्वभाव ४, लिद्काका विशान (,,) 

(२) उसके आश्रथ (सहभू, ५. काया ( >स्वक दृन्द्रिय) का 
समनन्‍तर, बोज ) विज्ञान [ स्वभाव आविके साथ ) 

(३) उनके आलंबन ((09- ३३, पाँचों विज्ञानोंका उत्पन्न होना 
०८७) वर्ण, संस्थान, ३४, पाँचों बिज्ञानोंके साथ संबद्ध 
विज्ञप्ति (-: किया ) चित्त 


(४) उमके सहाय (>सह- ३४५. पाँचो विशानोंके सहाय आबि- 
योगी ) की 'एक क्राफ़िलेवाला' आदि , 
(५) कर्म होनेकी उपसा । 
(क) अपने विषयके आलं- भूमि २ 
बनकी क्रिया (-- सनकी भसि 
विज्ञप्ति ) ४१. मनके स्वभाव आदि 
(स्व) अपने (स्वरूप (- १. सनका स्वभाव 
स्व॒ल्लक्षण ) की वि- २. मतका आश्रय 
झप्ति ३. सलका आलंखत ( -- विंघय) 
(ग) वर्तमान कालकी डे, सनका सहाय ( - सहयोगी ) 
विभ्प्ति ५. प्नके विशेष कर्म 


(घ) एक क्षणकों विज्ञप्ति (१) आलंबन विज्षप्ति 
(३४) मनवाले विज्ञानको (२) विशेष कर्म 
अनुवृत्ति ( -- पीछे (क) विषयकी विकल्पना 
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छ०्८ 
(ख) उपनिष्यान (२) गर्भें प्रवेश करना 
(ग) मत्त होना (क) गर्भाषानसें सहावक 
(घ) उन्मस होना (ख) गर्माधानमें बाधक 
(2) सोना (») बोनिका दोच 
(शव) जागना (०) बीजका दोच 
(छ) म्‌च्छित होना (८) प्रुरबिल्ते कर्म का दोष 
(ज) म्‌च्छसि उठना (ग) अन्तराशबकी दृध्धिट 
(प) कायिक, वाखिक में परिवर्तन 
काम कराना (ध) पापी ओर पृष्यात्मा- 
(प्र) विरक्त होता के जन्मकुर 
(ट) विरागका हटना (8) गर्भाशय में आलूय 
(ठ) भलो अवस्थाकों विज्ञान (-प्रवाह) 
जड़का कटना जुड़नेका ढंग 
(2) भली अवस्थाकी (कल) गर्भकी भिन्न-मन्न 
जड़का जड़ना अवस्याएं 
२. सनका शरीरसे ज्यति और (०) कलस-अवस्था 
उत्पत्ति (०) अर्थधुद-अश्स्था 

(१) शरीरसे च्यृति (- (८) वेशी 
छूटना, मृत्य ) (०) घन » 

(२) एक दारीरसे दूसरे (०) भ्रशाख ,, 
इहरीरके जचको अब- () केश - रोम-नखको 
स्थाका सदसकाधिक अवस्था 
सन (--अन्तराभण ) (2) इनियोंका प्रकट 

३ . दूसरे शरीरमें उत्पत्ति 


होना 
(१) उत्पत्तिबाले स्वानमें (30) स्त्री - पुरुष - लिग 
जानेकी अभिसावा अकट होना 
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(छ) दारीरसे जिकार 
होगा 
(०) रंगमें विकार 
(४) घभड़े में विकार 
(०) अंगर्से विकार 
(ज) गर्भके सजी या पुर 
होनेकी पहिचान 
(३) गर्भसे लिकलना 
(४) शिशु-पोषण 
$ ३ . जगतका संहार और प्रादुर्भाव 
१.संहार (--संबर्तव) का कस 
(१) देवताओंकी आयु 
(२) कल्पका परिमाज 
२. प्रादुर्भाव (-- विवर्स ) 
(१) भिन्न-भिन्न रोकोंका 
प्रादुर्भाव 
(क) ब्रहालोक. आवदिका 
प्रादुर्भाव 
(स्व) पुथिथीका प्रादुर्भाव 
(5) सुमेद आदि , 
(०) नरक न 
(८) दीपों श 
(०) नायलछोक $ 
(८) पललोक . 
(६) बेश्रवण आदि चारों 
सहाराजोका प्रादुर्माव 


(8) हिसाऊूयका प्रादुर्भाव 
(0) अनधतप्तससर (+- 
सानसरोषर) ,, 
() सुमेदके पाइथों ,, 
8 ४, सर्लोका प्रादुर्भाव 
१. प्रथम कल्पके सत्य (5 
मानव ) 
(१) उनके आहार 
(२) मनके विफारसे आाहार- 
छास 
(३) राजाका पहिला चुनाव 
२. प्रह नक्षत्र आविका प्रादुर्भाव 
(१) सत्वोंके प्रकाशका रोष; 
सूर्य, जन, नक्षत्र 
आविका प्रादुर्भाव 
(२) अस्भा और सूर्थकी 
गतियां 
(३) ऋतुओंमे परिवर्तग 
(४) अन्द्रसाका घटना बढ़ना 
६ ५. हुआर चड़ावाऊा लोक 
([.०८७| [77४९75८) 
(बुद्धका क्षेत्र ) 
$ ६.रूप (- जड़ तस्व) 
१. रूपका बीज (८सलरझूप ) 
३२. महाभूत 
३ . पश्माणु ( - अवयब ) 
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४ . द्रव्य चोदह (घ) रसके भेद 
५, भूतोका साथ या अलग रहना (ह) सूपर्दा ,, 

(चर) धर्स (५ 


8७. चिस 


8 ८, चित्त-संबंधोी (--चेतस) तस्व ६ ११.नज वस्तुवाले जुद्धूझ-अच्न 


(विज्ञानकी उत्पत्ति ) 
१, चैतत मनस्कार आदि 
(१) उतके स्वभाव 
(२) उनके कर्म 
६ ९. तीन काल 
(जन्म, जरा आदि) 
६ १० छ प्रकारके विज्ञान 
१ विज्ञानोके चार प्रत्यय 
(१) प्रत्यय 
(२) प्रत्ययोके भेद 
२ आयतनोके छ भेद 
(१) इन्दियोके भेद 
(क) चक्ष॒के भेद 
(ख) शक्षांत्र ., 
(ग) प्राण 
(घ) जिह्ना 
(ड) काया ,, 
(च) मत ,, 
(२) आलबनोके छ भेद 
(क) रूपके भेद 
(स) शब्द 
. )गनध ., 


भूमि है, ४, ५, 
(सविसर्क - सविचारा भूमि, 
अधितर्क - विज्ञारमात्रा भूमि, 
अवितर्क-अविचारा भूमि) 
(सर्वितर्क-सविचारा भूमि) 
३ १. धातुकी प्रशप्ठिसे 
१ घातुके प्रमापन द्वारा 
(१) काम ( स्‍्थूल) घातु 
( लोक) 
(२) रूप धातु 
(२) आरूपय घातु 
२ परिमाणके प्रशापन द्वारा 
(१) शरीरका परिसाण 
(२) आयुका परिमाज 
३ भोगके प्रशापन हारा 
(१) बुःखभोग 
(के) नरफझ 
(०) महामरक (८) 
(9) छोटे (_ सास) 
नरक (चार) 
(८) ठंडे नरक [ पद) 
(४) प्रत्येक नरक 


असस जारतीय दर्शन रेड 
(खत) तिर्येक्योमि (३) हेहु-अत्यथके भेद 
(ग) प्रेतपोनि (क) हैतुके भेद 
(थ) मन्‌ध्यमोनि (खत) प्रत्थयके भेद 
(2) देवयोनि (ग) फछके भेद 
(२) सुख-भोग (७) हेतु-अस्यय-फलब्यवस्था 
(क ) सरक-पोनिमें (क) हेतु-परशापन 
(लू) सियंक “पशु- (सर) फ्रायय-प्रक्ञापन 
पक्की) योमिमें (ग) फल-प्रज्ञापन 
(ग) मनृष्य-योनियें (थ) हेतु-व्यवस्था 
(चक्रवर्तो बनकर) ३२ रूतण-प्रशप्तिसे 
(घ) देव-योलिसें १ झरीर आदि 
(०) रुश्गंमें इन्द्र ओर (१) शरौर 
देगपुर, उत्तरकुर (२) अलथन ( विथय) 
और असुर (३) आकार 
(०) रूपलोकके देवता (४) समृत्थान 
(८) अरूपलोकके देखता (५) प्रभंद 
(३) बु ण्‌ सुख विशेष (६) विनिदयय 
(४) आहारभोग (७) प्रय्ति 
(५) परिभोग २ वितक-दिचार गतिके भदसे 


४ उपयपक्षि ( जन्स ) वे प्रक्ञापन 
द्वारा 
५ आत्मभाव 
६ हेतु और फलकी अवस्था 
(१) हेतु और फल (कार्य) 
के लक्षण 
(२) हेतु-अत्यथके अधिष्ठान 


(१) नारकोकी गति 
(२) श्रेत और तिर्यकोकी 
गति 
(३) देबोंको गति 
(क) कामलोकके देव 
(ल्) प्रममध्यायनको भूमि 
वाले देश 





(७) ईश्वरादि-कर्ततावाद 
(नेयायिक ) 

(८) हिसाधमंवाद (याशिक 
और मीमांसक ) 

(९) अन्तानन्तिकबाद 


७१२ दर्शन-दिग्दर्शन [ अध्याय है८. 
६ ३. योनिशोमनसस्‍्कारकी प्रशप्तति. (१३) नास्तिकवाद (केश- 
१ . अधिष्ठान कम्दल ) 
२. बस्तु (१४) अग्रवाव (ब्राह्मण) 
३ .एषणा (१५) शडिवाद (,,) 
४ . परिभोग (१६) ज्योतिषदाकुन (+-कौ- 
५. प्रतिपत्ति तुक-मंगल ) बाद 
8 ४ .अपोनिशोमनस्कार प्रशेप्तिसि..._ ५. संक्लेक-प्रशप्तिसे 
१. इदूसरोंके बाद (-मत) १. क्लेश (“जिसके मल) 
(१) सह्ाद (सांख्य) (१) क्लेशोंके स्वभाव 
(२) अनभिव्यक्ति-वाद (२) क्लेश्ोंके भेद 
(सांस्य और व्याकरण ) (२) स्लेक्षोंके हेतु 
(३) द्रव्यसद्राद (सर्वास्ति- (४) क्लेशोंकोी अवस्था 
वादी ) (९) स्लेशोंके मुख 
(४) आत्मवाद (उपनिषद्‌ ) (६) क्लेशोंकों अतिशयता 
(५) शाइबतवाद (कात्यायन) (७) क्लेशोंके विपर्यास 
(६) पूर्वकृत हेतुवाद (जन) (८) क्लेक्ोंके पर्याय 


(९) क्लेशोके आदीनज 
२. कर्म 

मे . जन्म 

(१) कर्मोके भेंद 

(२) कर्मोको प्रवति 


(१०) अमराविक्षेपवाद (बेल- ६ ६. प्रतीत्यसमृत्पाद 


ट्विपुत्त) 
(११) अहेतुकवाद (गोशाल) 


भूमि ६ 
(समाहिता भूमि) 


(१२) उच्छेदवाद (लोका- 8१. ध्यान 


यत ) 


३ .साभ-गिनाई 


असंध |] 





(१) ध्यान 
(२) विमोल 
(३) समाणि 
(४) समापत्ति 
२. व्यवस्थान 

$ २. विमोक्ष 

$ ३ . समाधि 

8६ ४ समापत्ति 
भूमि ७ 


(असमाहिता भूसि 
भूमि ८, ९ 
अधिसका भमि 
भूसि १० 
सबिस्तका भूमि 
(भृतमयी भूमि) 
पाँच विद्यायें- 
$ १. अध्यात्मविश्ञा 
१. बस्तुप्रशषप्ति 
(१) सूत्र बस्तु 
(२) विनय वस्तु 
(३) सातुका वस्तु 
२. संज्ार्भव प्रश्नप्ति 
(१) प्रद 
(२) भ्रान्ति 
(३) प्रपंच 


(४) स्थिति 
(५) तत्त्व 
(६) शुभ 
(७) वर 
(८) प्रश्षम 
(९) प्रकृति 
(१०) यूम्ति 
(११) संकेत 
(१२) अभिसमय 
३ . बुद्ठ-वासनके अर्थंर्म प्रहृप्सि 
हे . बुद्ध-बचनके शेयोंका अधिष्ठान 
8 २. जिकित्सा विद्या 
$ ३. हेलु (--बाद ) विद्या 
१. बाद 
(१) बाद 
(२) प्रतिवाद 
(३) विवाद 
(४) अपवाद 
(५) अनुबाद 
(६) अथबाद 
२. बादके अधिकरण 
३. बारके अधिष्ठान (दस ) 
(१) दो प्रकारके साध्य 
(२) आठ प्रकारके साधन 
(क) प्रतिशा 
(खत) हेतु 
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(ग) उदाहरण 
(घ) साहुप्य 
(5) लिगमें सावृश्य 
(०) स्वभावमें सादृश्य 
(०) करमंमें सादश्य 
(०) घममंमे सादुश्य 
(०) हेतुफल (- कार्य- 
कारण ) मे सादुश्य 
(ह) वंरूप्य 
(च) प्रत्यक्ष 
(») अ-परोक्ष 
(9) अनम्यूहित. अन- 
म्यूह्य 
(०) अ-श्रान्त 
( भ्रान्तियाँ--संज्ञा, सख्या, संस्थान, 
वर्ण, कम, चित्त दुष्टिसे 
सबंध रखनेदाली ) 
(प्रत्यक्ष भेद--इन्द्रिय - प्रत्यक्ष, 
मन-प्रत्यक्ष, लोक- 
प्रत्यक्ष, युद्ध ( 
योगि ) -प्रत्यक्ष 
(छ) अनुमान 
(4) लिगसे 
(०) स्वभावसे 
(०) कर्मसे 
(४०) घम्मसे 


] अऋष्याव शृद 


(०) हेडु-अल (++कार्य- 
कारण) से 
(ज) आप्सायन (-- शब्द ) 
४, बादके अलंकार 
(१) अपने और परायें बाद 
को अभिशता 
(२) वाकू-कर्स सम्पन्नता 
(>> भाषण-पदुता ) 
(क) अगप्राम्य भाषण 
(लू) लूघु. (->मित)- 
भाषण 
(ग) ओजस्थी भावण 
(घ) पूर्वापरसंबद्ध भाषण 
(5) अच्छे अधथोवासा 
भाषण 
(३) विशारव होना 
(४) स्थिरता 
(५) दाकिष्य ( उदारता ) 
५. बादका निग्रहु 
(१) कथात्याव 
(२) कथासाद 
(३) कथादोब 
(क) बरा बचत 
(स्व) संरब्ध (--हुपित 
वचन 
(ग) ऋ-शसक वचन 


(घ) अ-मिति बचत 
(झ) अनर्थ -यकक्‍त जम 
(थ) अ-काल बचन 
(छ) अ-स्थिर बचत 
(ज) अ-्यीप्त बचन 
(झा) अ-प्रबड़ वचन 
६ . बाद-विःशरण 
(१) गणदोथ-परीक्षा 
(२) परिचत-परीक्षा 
(३) कौशल्य (>जंपुष्य )- 
(परीक्षा 
७. बावदमें उपकारक बातें 
३४ . शब्द-विद्या 
१ . घसम -प्रशप्ति 
२, अर्थ -प्रशष्लि 
३ . पुबंगल-प्रशप्ति 
४ . काउ-प्रशप्ति 
५ सख्या-प्रशप्लि 
६ , अधिकरण-प्रश्षप्ति 
४५ . शिल्प-कर्म स्थान विद्या 
भूमि ११ 
(चिम्तासयी भूमि) 
$ १. स्वभावश दि 
$ २. शेयों ( - प्रमेयों ) का संचय 
१. सद (वस्तु) 
(१) स्वलक्षण सल्‌ 


” भआारतोव बं्शय 


ज्ट्प 


(२) सामाम्यलक्षण सत्‌ 
(३) संकेतसक्षण सत्‌ 
(४) हेठ॒लक्षण सत्‌ 
(५) फल (+-कार्य )-सक्षण 
(सतत 
२. असबद (छस्सु) 
(१) अलुत्पन्न अस्त 
(२) निरुद्ध असत्‌ 
(३) अम्योन्य असत 
(४) परमार्थ असत्‌ 
३, अस्स्त्व 
४. नास्तित्व 
३ ३.धर्मो का संचय 
१. सृत्रा्थोंका संचय 
२. गायायथोका संचय 
(यहाँ पिटकोको सेकड़ों गाथा- 
ओंका संग्रह है) 
भूमि १२ 
(भावनासयी भूमि) 
३१ . स्थानतः संग्रह 
३१. भावनाके पद 
२. भावना-उपनिषत 
३ . योग-मावना 
४ .भावना-फल 
8६२. अंगतः संग्रह 
१ . अभिनिरवेत्ति-संपद्‌ 


का हर... क हगव कगाएशटाए समा ताकरानलापजनकापूनतक्ताकालक 


3१६ द्शन-विष्यर्शन 


२. सद्धमं श्रवण-संपद्‌ 

(१) ठीक उपदंश करना 

(२) ठीक सुनना 

(३) निर्वाण-प्रमुखता 

(४) चित्त-मुक्तिको परिपक्व 
बनानेवालो प्रश्ञाका परि- 
पाक 

(५) प्रतिपक्ष भावना 





भूमि १३ 
(आवक भूपम्ति) 


भूमि १४ 
(प्रत्येकबुद्ध भूमि ) 
8१ .गोत्र 
१, सन्द-रजवाला गोत्र 
२. मन्द-करुणा वाला गोत्र 
३ . मध्य-इन्द्रियवाला गोश्र 
8२. भार्य 
8३ . समुदागस 
१. गडेंकी संग जैसा अकेला 
बविहरने वाला 
२. जमसातके साथ विहरनेबाला 
6४, चार 
भूमि १५ 
(बोधिसत्व भूमि ) 


[ अध्याय १८ 


भूमि १६ 
(उपाधि-सहिता भूति) 
तीन प्रश्॒प्तियोंसे 

१. भूमि-प्रश्षप्ति 

२. उपशम-प्रश्प्ति 

३ . उपाधि-प्रश्नप्ति 
(१) प्रश्॒प्ति उपाधि 
(२) परिग्रह उपाधि 
(३) स्थिति प्रशप्ति 
(४) प्रवृत्ति प्रश्नप्ति 
(५) अन्तराय प्रश्नष्ति 
(६) वुःख प्रशप्ति 
(७) रति प्रश॒ष्ति 
(८) अन्य प्रशप्ति 


भूमि १७ 
(उपाधि-रहिता भूमि) 
१, भूमि-प्रशप्तिसे 
२. निर्व॑ति-प्रशप्तिले 
(१) व्यूपश्सा नियंति 
(२) अव्यानाध-निर्द ति 
३ . निर्वुति-पर्यायविज्ञप्तिसे 
“म्ोगाचार भूमि” (संस्कृत) 
को महामहोपाण्याय विभू शेख र 
भट्टाचायं सम्पादित कर रहे हैं। 


मलंयग भारतीय दंग ७१७ 
३- वाशनिक विचार 


असंग क्षणिक विज्ञानवादी थे। यह विज्ञानवाद असंगके पहिले भी 
“हंकावतार सूत्र”, 'संधघिनिर्मोचन सूत्र” जैसे महायान सूत्रोंमें मौजूद था। 
इन सूत्रोंको बुद्धधलन कहा जाता है, मग़र अधिकांश महायात-सूत्रोंकी 
भाँति यह बुद्धके लामपर बने पीछेके सूत्र हैं, लंकावतार सूत्रका, बुद्धने 
दक्षिणमें रंका (>सीलोन) द्वीपके पर्वत (समन्‍्तकूट? ) पर उपदेश 
दिया था। वस्तुतः उसे दक्षिण न ले जा उत्तरमें मंघारकी पर्व॑तावलीमें 
ले जाना अधिक युक्तियुक्त है। जौद्धोंका विज्ञानवाद बुद्धके 'सब्बं अनिच्य 
(>न्सब अनित्य है) या क्षणिकवादका अफूलातूँके (स्थिरं) विशञान- 
बादके साथ मिश्रण मात्र है, और यह मिश्रण उसी गधारमें किया गया, 
जहाँ यूनानियोंकी कलाके मिश्रण द्वारा गधार मृतिकलाने अवतार लिया। 
विज्ञानयाद विज्ञानकों ही परमार्थतस्व मानता है, यह बतला आये हैं, और 
यह भी कि वह पाँच इन्द्रियोंके पाँच विज्ञानों तथा छठे मन-विज्ञानके अति- 
रिक्त एक सातवें आकृयविज्ञानकों सानता है। यहो आलय्विज्ञान वह 
तरंगित समुद्र है, जिससे तरंगोंकी मौँति विव्वकी सारी जड़-जेतन वस्तुएं 
प्रकट और विलीन होती रहती हैं। 

यहाँ हम असगके दार्शनिक विचारोंको उनकी योगाचार-भूमिके आधार 
पर देते हें। स्मरण रहे “योगाबार-भूमि” कोई सुसवद्ध दार्शनिक ग्रंथ 
नही है, वह बुद्धधीषके “विसुद्धिमस्म” (>-विशुद्धिमार्ग ) की माँति ज्यादा- 
तर बौद्ध सदाचार, योग तथा धर्मंतस्वका विस्तृत विवेचन है। असगने अपने 
इस तरुण समकालीनकी भाँति बुद्धकी किसी एक गाथाको आधार बनाकर 
अपने ग्रथक्ों नहीं लिखा है। “गायार्थ-प्रवियय' में ज़रूर १७८ गाथाएँ---- 
हीतयान सहायान दोनों पिटकोंकी---एकजित कर दो हैं। बुद्धघोषकी भाँति 
असंगने भी सूतोंकी भाषा-क्ैलीका इतना अधिक अनुकरण किया है, कि 


किन तर ज+..५5+ रन“ तफना -रंंन्‍लमनत, 


१. योगालारभूमि (भुतभयीभूमि १०) 
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बाज वक्‍त अम होने लगता है कि, हम अभिसस्‍्कृत सस्कृतके कालमे न 
हो पिटक-काऊछकी किसी पुस्तककों सस्कृत-शब्दान्तरके रूप में पढ़ रहे हैं। 
बृद्धघोष अपने ग्रथकों पालीमें लिख रहे थे, जिसे वसुबधु-कालिदास- 
कालीन सस्क्ेतकी भाँति सस्क्ृत बननेका अभी मौका नहीं मिला था, 
इसलिए बुद्धधोष पालिकी भाषा-शलीका अनुकरण करनेके लिए मजबूर 
थे, मगर असगको ऐसी कोई मजबूरी न थी, न वह अपनी कृतिको बुद्धके 
नामसे प्रकट करनेके लिए ही इच्छुक थे। फिर, उन्होंने क्‍यों ऐसी शैलोको 
स्वीकार किया, जिसमे किसी बातकों सक्षेपमे कहा ही नहीं जा सकता ? 
सभव है, सूत्रों की शैली से परिक्तित अपने पाठकोंके किए आसान करनेके 
ख्यालसे उन्होंने ऐसा किया हो। 

हम यहाँ 'योगाचार भूमि” का प्रा सक्षेप नही देना चाहते इसलिए 
उसमे आये असगके ज्ञेय (>प्रमेय), विज्ञानवाद, प्रतीत्यसमुत्पाद हेतु 
( -ाद) विद्या, परवाद-खडन और द्रव्य-परमाणु-संबधी विचारोकों देने 
ही पर सन्तोष करने हैं। 


(१) ज्ञेय ( - प्रमेय) विषय 


मैंयः कहते है परीक्षणीय पदार्थको। ये चार प्रकारके होते हैं, सत 
या भाव रूप, दूसरा असत्‌ या अभाव रूप--अस्तित्व और नास्तित्व । 

(क) सत्‌-- यह पाँच प्रकारका होता है, (१) स्वलक्षण ( > अपने 
स्वरूपमे) सत्‌, (२) सामान्यलक्षण (“जाति आदिके रूप में) सन्‌, 
(३) सवेतलक्षण ( सक्ेत किये रूपमे) सत्‌, (४) हैतु ललग (+- 
इप्ट-अनिष्ट आदिके हतके रूपसे) सत्‌, (५) फल लक्षण (>परिणामके 
रूपमे) सत्‌। 

(ल) असत--यह भी पांच प्रकारका है। (१) अनुत्पन्न ( जो 
पदाथ उत्पन्न नहीं हुआ, अतएव ) असत्‌, (२) निरद्ध (>नजों उत्पन्न 


१: योगाचारभूमि' (बिन्तामयों भूमि ११ ) 
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हो कर निरुद्ध या नष्ट हो गया, अतएव) असत; (३) अन्योस्य (+« 
गाय घोड़ा नहीं घोड़ा गाय नहीं, इस तरह एक दूसरेके रूपमे) असत्‌; 
(४) परमार्थ (--मूलमें जानेपर) असत्‌, और (५) (बंध्या-पुत्र की 
भाँति) अत्यन्त जसत। 

(सम) अस्तलित्व--यह भी पाँच प्रकारका होता है--(१) परि- 
निष्पा्रकक्षण---जों अस्तित्व परमार्थतः हैं (जैसे कि असंगके मत में 
विज्ञान, भौतिकवादियोंके मतमें मूठ मौतिकतत््व); (२) परतत्रकक्षण 
अस्तित्व प्रतीत्यसमुत्पन्न (“अमुकके होनेके बाद अमुक अस्तित्वमें आता 
है”) अस्तित्वको कहते हैं, (३) परिकल्पितलक्षण अस्तित्व है, सकेत 
((ज्ाण्व्प४०9) वश जिसको माना जाये, (४) विष्लेषलुक्षण है 
काल, जन्म, मृत्यु आदिके संबधसे माना जानेवाला अस्तित्व; और (५) 
अवक्तव्यलक्षण अस्तित्व वह है, जिसे हाँ या “नहीं” मे दो ट्क नहीं 
कहा जा सके (जैसे बौद्ध दर्शनमे पुदूगल>चेतनाकों स्कनन्‍्घों से न अलग 
कहा भा सकता, न एक ही कहां जा सकता )। 

(घ) नास्तित्व--यह पाँच प्रका रका होता है-- (१) परमाथंख्येण 
नास्तित्तव, (२) स्वतत्ररूपेण नास्तित्व, (३) सर्वेमर्वारूपसे नास्तित्व; 
(४) अविश्वेष रूपसे नास्तित्व और (५) अवक्तव्य रूपसे नास्तित्व। 

परमायंत. तत्‌, असत्‌ अस्तित्व या नास्तित्व को बतलानेके लिए 
असगने परमार्य-गाबाके नतामसे महायान-सूत्रोंकी कितनी ही गाथाएँ उद्धत 
की हैं। इनमे (१) वस्तुओके अपने भीत्तर किसी प्रकारके स्थिर 
तत्वकी सत्ताकों इन्कार करते हुए, उन्हे शन्य (-च्सार-शुन्य) कहा 
गया है, बाह्य और मानस तत्त्वोंकों सार-शून्य कहते हुए उन्हें क्षणिक 
(>य्ाण क्षण बिनाजश्षी) बतलकाया गया है, और यह भी कि (३) कोई 
(ईएवर आदि) जनक और नताशक नही है, बल्कि जगतोके सारे पदार्थ 
स्व॒रसस (<स्वभावतः) मंगुर हैं। रूप (>/७८८7), वेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान इन पांच स्कन्धोंमे स्थिरताका भास सिर्फ 
अममात्र है, वस्तुत' वे फेन, बुलबुले, मृगमरीचिका, कदलो-गर्म तथा 
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७२० 
सायाकी भाँति निस्सार है।-- 

“आध्यात्मिक (--मानसजगत्‌) शूल्य है, बाह्य भी शून्य है। 

ऐसा कोई (आत्मा) भो नहीं है, जो शुन्यताकों अनुभव करता ॥३॥ 

अपना (कोई) आत्मा ही नहीं है, (यह आत्माकी कल्पना) उलटी 
कल्पना है। यहाँ कोई सत्य या आत्मा नहीं है ये (सारे) धर्म ( >-पदार्थ ) 
अपने ही अपने कारण है।॥४॥ 

सारे सस्कार (उत्पन्न पदार्थ) क्षणिक हैं। पाप“ । 

उसे कोई दूसरा नहीं जन्माता और न बह स्वयं उत्पन्न होता है। 
प्रत्ययके होनेपर पदार्थ ("भाव ) पुराने नहीं बिलकुल नथे-नये जनमते 
है ॥८॥ न दूसरा इसे नाश करता है, और न स्वयं नष्ट हँतता है। प्रत्यय 
( “पूर्वकारण) के होनेपर (ये पदार्थ) उत्पन्न होते हैं। उत्पन्न 
स्वरस ही क्षणभगुर हैं। ॥९॥ ”. कप (-+मौतिकतस्व) फेनके पिंड 
समान है, बेदना (स्कन्ध) बुदबद जेसी ॥१७॥ संज्ञा (मृग )-मरोचिका 
सदुशी है, संस्कार कदली जेसे, और विज्ञानकों माया-समान सूर्यवशज 
(ज्युद्ध) ने बतलाया है॥१८॥* 


(२) विज्ञानवाद 

(क) आलयबिज्ञान--बाह्य-आ म्यन्तर, जड-चेतन--जों कुछ जगत्‌ 
है, सत्र विज्ञानका परिणाम है। विज्ञान-समष्टिकों आलयबिशान, कहते 
है, इसीसे वीचि-तरग की भाँति जगत्‌ तथा उसको सारी वस्तुएँ उत्पन्न 
हुई हैं। इस विश्व-विज्ञान' या आलय-विज्ञानसे जैसे जड़-जगत्‌ उत्पन्न 
हुआ, उसी तरह, वैयक्ति-विज्ञान ( -प्रवत्ति विज्ञात )--पाँचों इन्द्रियोके 
विज्ञान और छठां मन पैदा हुआ । 

(स) पाँच इन्द्रिय-विज्ञाम--इन्द्ियोंके आश्रयसे जो. विशान 
( च्चेतना) पैदा होता है, वह इन्द्रिय-विज्ञान है। अपने आश्रयों सके 


१. योगायार-भूमि (चिन्तालयों भूमि ११) २. देखो, रोइद, पृष्ठ २४२ 


पं 
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(आँख) आदि पाँच इंद्रियोंके अनुसार, इन्द्रिय-विज्ञान भी पाँच 
प्रकारके होते हैं।--- 

(2) अक्‌-विज्ञान' () स्वभाव--चकु (>च"्ञाँख) के जाशय 
(सहारे) से जो विज्ञान प्राप्त होता है, वह चक्षु-विज्ञान है। यह है 
बक्षु-विज्ञानका स्वमाव (स्वरूप) ॥ 

(४) आशक्‍--चक्षु-विज्ञानके आश्रय तीन हैं: चक्षु, जो कि साथ 
साथ अस्तवित्वमें आता तथा विलीन होता है, अतएन सहभ्‌ आश्रय है; मन 
जो इस विज्ञान (की सन्‍्तति) का बादमें आश्रय होता है, अतएव समननन्‍्तर 
आशय है; रूप-इन्द्रिय, म्त तथा सारे जगत्‌का बोज जिसमें मौजूद रहता 
है, वह सर्वद्षोजक आश्रम है आलश-विज्ञान। इन तोनों आाश्रमोंमें चक्षु 
रूप (>“मौतिक) होनेसे रूपो आश्रय है, और बाकी अरूपी। 

(ध) आलंबन या विषय हैं--वर्ण (+-रंग), संस्थान (+-माकृति) 
और विशप्ति (>ूक्रिया)। (9) ब्र्ण हैं--तोल, पीठ, छारू, सफेद 
छाया, धप, प्रकाश, अन्धकार, मंद्र, घूम, रज, महिका और नम । (४) 
सस्थान हैं--हूम्बा, छोटा, वृत्त, परिमंडरू, अणु, स्थूछ, सात, विसात, 
उच्चत और अवनत। (०) बिल्रप्सि है--लेना, फेंकना, सिकोडना फैलाना, 
ठहूरना, बैठना, लेटना, दौड़ना इत्यादि । 

(४४) सहाध--चक्षु-विज्ञानके साथ पैदा होनेवाले एक ही आलबन- 
के चेतसिक धर्म हैं। 

(५) कर्म---छ है; (१) स्वविषय-अव्ंबी, (२) स्वलक्षण, 
(३) बर्तमाव काल, (४) एक क्षण, (५) शुद्ध (-झुशरू) 
अशुद्ध मनके विशान कर्मके उत्थान, इन दो आकारोंसे अनुर्वत्ति; (६) 
इष्ट या अभिष्ट फलका ग्रहण । 

(7-८) ओज आदि-विकह्ञान--इसी तरह खोत्र, प्राण, जिल्ला 
ओर काया (>-त्वगू) इन्द्रियोंके इन्द्रिय-विज्ञान हैं। 


१. बोगाणार भूल (१) 
४३ 
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(ग) सन-विज्ञान--यह छठा विज्ञान है। इसके स्वभाव आदि 
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(2) स्वभाव--चित्त, मन और विज्ञान इसके स्वरूप (“नसवभाव) 
है। सारे बीजों (मूल कारणों) बाला आश्रय स्वरूर आलय-विशान 
चित्त है, (२) मन सदा अविद्या, “मैं आत्मा हूँ” इस दृष्टि, अस्मिमान 
और तृष्णा (>शोपनहारकों तृष्णा) इन चार क्लेशों (+जित्तमलों) से 
यूकत रहता है। (३) विज्ञान जों आलबन (+ विषय) क्रियामें उपस्थित 
होता है। 
(9) आश्रय--मन समनत्तर-अआश्रय है, अर्थात्‌ चक्षु आदि इन्द्रियों- 
के विज्ञानोंकी उत्पत्ति हो जानेके अन्तर वही इन विज्ञानोंका आश्रत् होता 
है, वीज-आश्रय तो वही मारे बीजोंका रखनेवाला आशूय-बिलान है। 

(०) आलम्बन--मनका आल्म्बन (+-विषय) पाँचों इन्द्रियों के 
पाँचों विज्ञान--जिन्हें धर्म भी कहा जाता है--हैं | 

(५) सहाय--मनके सहाय ( साथी) बहुत है, जिनमेसे कुछ 
टै--मनस्कार, स्पर्ण , वेदसा, संजा, चेतना, स्मृति, प्रज्ञा, श्रद्धा, लज्ऊ।, 
निर्दज्जता, अलोभ, जद्देज, अमोट, पराक्रम, उपेक्षा, आह़ेसा, राग, सन्दह 
क्रोव, ईर्ष्या, झाठता, हिसा आदि चलसिक घर्म । 

(८) करम--पहिला है अपने पराये विषयों सम्बन्धी क्रिया जो कि 
क्रमम छ आकारोम प्रकट होती है--(१) मनको प्रथम किया है, विषयके 
सामान्य स्वरूपकों विशप्ति, (२) फ़िर उसके तोमों काछोकी विज्ञप्ति, 
३) फिर क्षणोंके ऋ्रमकी विज्ञप्ति; (४) फिर प्रवृत्ति या अन्त 
गुद्ध-अशद धर्म-कर्यों की विज्ञप्ति, (५) फिर इृष्ट-अभिष्ट फलका 
प्रहण, (६) दूसरे विज्ञान-समुदायोका उत्पापन । बूसरी तरहपर लेने 
मनके विशेष (--्वैशेषिक) कर्म होते हैं--(१) विषय कली विकत्पता, 
(२) विषयका उपनिध्यान (-जित्तन); (३) सदमें हीता ; (: | 


है. (फ्राउिटा, 


स्संग ] जारतीए वर्जन ७र३ 


उन्मादमें होना; (५) निद्वामें जाना; (६) जागना; (७) सूर्च्छा खाना; 
(८) मुछछसे उठता; (९) काबिक-बआाजिक कर्मोंका करना; (१०) 
वैरास्य करता; (११) वैराग्य छोड़ना; (१२) भझाईकी जड़ोंको काटना; 
(१३) भलस्ताईकोी जड़ोंकों जोड़ना; (१४) झरीर छोड़ना (““व्यूति) 
और (१५) णरोरमें आना (--उत्पत्ति)। 

इन कर्मोमेंसे कुछके होनेके बारेमें असग कहते हैं---- 

पुरविके कमोसि अयवबा दारीरधातुकी विषमता, भय, मर्म-स्थानमें 
चोट, और मृत-प्रेतके आवेशसे उन्‍्माद (>न्पायलूपन) होता है। 

हारीरकी दुर्बलता, परिश्रमकी यकावट, भोजनके भारीषन आदि 
कारणोंसे निद्रा होती है। 

वात-पित्तक बिगाड़, अधिक पाखाना और खूनके निकलनेसे मूर्च्छा 
होती है। 


(सनकी युति तथा उत्पत्ति ) 


बौद्ध-दर्शन क्षण-क्षण परिवर्ततशील मनसे परे किसी भं। नित्य 
जंवात्माको नहीं मासता। भरनेका सतलब है, एक हरंर-प्रयवाह 
(>चहारोर भी क्षण-क्षण परिवर्तनशील होलेसे वस्तु नहीं बल्कि प्रवाह है) से 
एक मन-प्रवाह (+>मन-सम्तति) का च्युत होना। उसी तरह उत्पत्तिका 
मतलब है, एक मन-प्रवाहका दूसरे दारीर-प्रवाहमे उत्पन्न होना। 

(2) चअ्यूंति (>मस्पु )--मृत्यु तीव कारणोंसे होती है--आयुका 
ख़तम हो जाना, पृुष्यका खतम हो जाना और शरीरकी विषभ क्रिया यानी 
भोजनमे ने माञाका ख्याल, से पथ्यका ख्याल, दवा सेजन ने करना, 
अकारूचारी अब्रह्मचारी होना। 

मृत्युके वक्त पापियोके शरीरका हृदयसे ऊपरी माग पहिले ठडा पडता 
हैं, और पृष्यात्माओंका निचला भाग, फिर सारा शरीर । 


है बोधाजार-ममि (सन-मृति १) 


७२५ बशन-विग्द्शंस | अध्याय रै८ 


(अन्तराभव)--एक शरोरके छोडने, दूसरे शरीरमें उत्पन्न होने 
तक जजों वीचकी अवस्थामे मन (>>जीव) रहता है, इसोको अन्तशभद 
गन्जर्व, मनोमय कहते है। अन्तराभवको जंसे शरोरमें उत्पन्न होना होता 
है, वैसी ही उसकी आकृति होती है। वह अपने रास्लेमें सप्ताह भर तक 
लगा रहता है। 

(!) उत्पत्ति (+ जन्म )--मरणकालमें मन अपने भले ब्रे कर्मो- 
को साकार देखना. और बेंसा हू/ अचस्तराभवोय रूप धारण करता है। 
मनके किसी शरारमे उत्पन्न होनेके लिए तीन बातोंकों जरूरत है--माता 
ऋतुमत। हो, पिताका वोज मौजूद हो और गबर्व (“अन्तराभव) 
उपस्थित हो, साथ हूं। योनि, बीज और कर्मके दोब बाघक न हों । 

(गर्भ सें लिगभेद )--अन्तरामव माता-पिताकी मंथुन क्रियाकों 
देखता है, उस समय यदि स्त्री बनतेवाला होता है, तो उसको पुरुषमे 
आसक्त हो जाती है, और यदि पुरुष बननेवाला होता है, तो स्त्रीमें। 

(+) गर्भाधान--मयुनके पश्चात्‌ घना बीज छूटता है, मौर गक्‍तका 
बिन्दु भी । वोज और शोणित बिन्दु दोनों माँकी योनि होमें मिश्चित हो, 
एकपिड वनकर उतलकर ठडे हो गए दूधको भाँति स्थित होते हैं, इसो 
पिड़पे सारे बीजोको अपने भोतर रखनेवाला आखय-विज्ञान समा जाता 
है, अन्तराभव उसमे आकर जुड़ जाता है। इसे गर्भको कलल-अवस्था 
कहते है । कललके जिस स्थानमे विज्ञान जुड़ता है, वही उसका हृदय स्थान 
होता है । (१) कललमे आगे बढते हुए गर्भ और सात अवस्थाएँ घारण 
करता है-- (२) (३) पेश, (४) घन, (५) प्रश्ञाल, (६) 
कंश-राम-नखवाली अवस्था, (७) इन्द्रिय-अवस्था, और (८) व्यजन 
(>लिगभद )-अवस्था । इनमे अ्बुद-अज़स्थामें गर्म दही जैसा होता 
हैँ, वहा भासावस्था तक न-पहुँचा अर्बुद हाता है। पेशी शिथिक माससी 
हाते। है। कुछ और घना हो जानेपर घक्ते, शाखाकी भाँति हाथ-पैर 
आदिका फ्टना प्रभाख हाता है । 


आदि--वरे कर्मेके कारण अथवा मालाके अधिक 


असंप ] आरतीय वंग ७२५ 


क्षार-छवण र्सवाले अन्न-पानके सेवनसे बाककके केज्ञोमें लानारंग होते हैं। 
बाखकके केश काले-गोरे हीलेमें पूर्व ऊन्‍्मके अतिरिक्त निम्न कारण हैं---पदि 
माँ बहुत गर्मी, तथा छघूप अदिका सेवन करतो है, तो वच्चा कारए होगा । 
यदि माँ बहुत ठंडे कमरेमें रहती है, तो लड़का गोरा । बहुत गर्भ खाना 
खानेपर लड़का लाल होगा । चमड़ेमें दाद, कुप्ट आदि विकार साताके 
अत्यन्त मंथुन-सेवनसे होता है। माताके बहुत दौडने-कूदने, सेरनेसे 
बच्चेके अग विकृत होते हैं । 

कन्या होनेपर गर्भ माताकी कोलमे बाईं ओर होत। है, और पुत्र होनेपर 
दाहिमी ओर । प्रसबके वक्‍त माताके उदरमें असह्य कष्ट देनेवाली हवा 
पंदा होती है, जो गर्मके शिरकों नीचे और परको ऊपर कर देता है। 


(३) अनित्यवाद ओर प्रतीत्यसमुत्पाद 


“इसे कोई दूसरा नहीं जनमाता और न वह स्वय उत्पन्न होता है 
प्रत्यवके होनेपर माव (>ज>वस्तुएँ) पुराने नहीं बिल्कुल नये-नये जनमने 
हैं । . . प्रत्ययके होनेपर भाव उत्पन्न होते हैं ओर उन्पश्न हो स्व॒रस 
(स्वत ) हो क्षणभगुर हैं ।' 

महायानसूत्रकी इन गाथाओं द्वारा असगने बीद्ध-दर्शनके मूल सिद्धान्त 
अनित्यवाद या क्षणिकवादकों बतलाया है। “क्षणिकके अर्यकों लेकर 
प्रतोत्य-समुत्पाद ”' कहते हुए उन्होंने क्षणिकवाद छब्दसे प्रत॑ःत्य-समुत्पादको 
स्वीकार किया है। 

श्रतीत्यससुत्पाद---प्रतीत्य-समुत्पादका अर्थ करते हुए असम कहते 
है--अतिगसन करके (>खतम करके एक चोजञकों दूसरोकी उत्पत्ति 
प्रतोत्य-सम्त्याद है।) प्रत्यय अर्यात गतिणीरू अत्यय (+-विनाश) के 
साथ उत्पत्ति प्रतोत्य-समुत्पाद है, जो क्षणिकके अर्थक्रों लेकर होता है 


नी त+ 





१. देखो पृष्ठ १९- २. यो० |ू० (भूमि ३,४,५) “प्रत्थय इत्थ 
र्त्ययसंगत उत्पाद: प्रतोर्य-सम्त्पाद: कणिकार्य मचिकृत्थ।” ह. बहाँ। 


ञ 
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अथवा प्रत्यय अर्यात्‌ अतीत (->खतम हुई चीज़ ) से अपने प्रवाहमें उत्पाद । 
'इसके होनेके बाद यह होता है', 'इसके उत्पादसे यह उत्पन्न होता है, दूसरी 
जगह नहीं', पहिलीके नष्ट-विनष्ट होनेपर उत्पाद इस अर्यमें। अथवा 
अतीत कालमे प्रत्यय (“"लतम) हो जानेपर साथ ही उसी प्रवाहमें 
उत्पत्ति प्रतीत्य-समुत्पाद है। 
और भी -- 

“प्रतोत्य-समुत्पाद क्या है? निःसत्य (>>अनू-अत्सा) के अर्थमें 
, . । निसत्त्व होनेसे अनित्य है इस अर्थमें । अनित्य होनेपर गति- 
शीलके अर्यमे। गतिशील होनेपर परतत्रताके अर्यें । परतंत्र होनेपर 
निरोहके अर्यमे । निरीह होनेपर कार्य-कारण (>>हैतु-फल) व्यवस्थाके 
खडित हो जानेके अयंमे। (कार्य-कारण ) व्यवस्थाके ख॑ंडित होनेपर 
अनुकूल कार्य-कारणकी प्रवृत्तिके अर्यमे । अनुरूप कार्य-कारणकी प्रवुत्ति 
होनेपर कर्मके स्वमावके अर्यमे । 

अनित्य, दुख, घूृन्य और नैरात्म्य (नित्य जात्माकों सत्ताकों 
अस्वीकार करना) के अर्थम होनेसे भगवान (बुढद्ध)ने प्रतत्य-समृत्पादके 
बारेमे कहा “प्रतीत्य-समुत्पाद गम्भीर है। 

/ (बस्तुएँ) प्रतिक्षण तथे-सये रूपमे जीवन-यात्रा (८-प्रवुत्ि) करती 
हैं। प्रतीत्य-समृत्पाद क्षणभंगर है। 


(४) हेतु विद्या 


असंगने विद्या (जज्ञान)कों पाँच प्रकारकी माना है“"--(१) 
अध्यात्मविद्या जिसमे ब॒द्धोक्‍्त सूत्र, बिसय और सातृसझा (>व्अमि-धर्म। 
अर्थात्‌ त्रिपिटक तथा उसमें वर्णित विधय सम्मिच्तित हैं; (२) चिकित्सा- 
१. वहाँ कुछ पहिले। २ संयुसनिकाथ २९२; बीघनिकाय २५५ 
३. 'प्रतिक्षणं च नव लक्षणानिप्रवसंस्ते। क्षणभंग्‌ रदच प्रतीरय-सम्त्पाद: । 

डे. यो० भू० (श्रतसयी भूमि १० ) 
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विद्या का बैंदकशास्व; (३) देल॑विद्या या तर्कशास्त्र; (४) शब्दविया 
जिससे धर्म, कपे, पृद्यक्त, (>पजीब), काल, संख्या और सखिलाधिकरण 
(>व्याकरणशास्त) का जात होता है, और शित्पकर्मस्थानविद्या (++ 
शिल्पशास्त्र)।... 

हेलुविद्याको कुछ विस्तारपूर्वक समझाते हुए असग उसे छ मांगों में 
बाँटते हैं-- (१) वाद, (२) वाद-अधिकरण, (३) वाद-अधिष्ठान, 
(४) वाद-अलकार, (५) वाव-निग्नह और (६) वादेबहुकर (>व्वाद- 
उपयोगी) बातें। 

(क) बाइ--वाद अहुस या सलाप छ प्रकारके होते हैं। 

(3) बाइ-“-जों कुछ मुँहसे बोला जाये, बहू बाद है। 

(०) प्रवाद--लोकशुति या अनश्रुति प्रवाद है। 

(०) बिवाइ--मोगोंके रखने-छीननेके सम्बन्ध अथवा दृष्टि 
(--दर्शन) या विचारके सब्रधमे परस्पर विरोधी वाद (न्च्याग्युद्ध) 
जिवाद है।' 

(त) अपबाइ--निन्‍्दा। 
(८) अनुवाद--धर्मके बारेमे उठे सल्देहोके दुर करनेके लिए जो 
बात को जाये। 

(7) अववाद--तत््वज्ञान करानेके लछिए किया गया वाद। 

इनमे विवाद और अपथवाद त्याज्य हैं, और अनुवाद तथा अवबाद 
सेवनीय । 

(ञ्) वाइ-अधिकरण---वादके उपयुक्त अधिकरण या स्थान दो 

१. “कामेव्‌ तदथा नट-न्ंक-लासक-हासकाशपसंहितेत्‌ वा बेहय 
जअनोपसंहितेषु वा घुनः संदर्शनाय वा उपभोगाय वा. . . विगृहीतानों 
« « “तामाबादः।. . . .दुष्टेबड पुनः आरम्य तद्यथा सत्कायदष्टिं, 
उच्छेदर्दध्टि, विषभ हेतु्दाध्ट, शाश्वतबुध्टि, वाव॑गण्पदुद्ट निव्यावध्ट 
सिि था. ... . सानाबमाद: । 


७२८ इ्लन-विष्यर्शन [ अध्याय १८ 


हैं, राजा या योग्यकुलकी परिषद्‌ और धर्म-अर्थमें निपुण ब्राह्म मों या श्रमणों- 
की सभा। 

(ग) बाद-अधिष्डाम--वादके अधिष्ठन (मुख्य विषय) हैं 
दो प्रकारके साध्य और साध्यको सिद्ध करनेके लिए उपयुक्त होनेवाले 
आठ प्रकारके साधन। इसमे साध्यके सत्‌-असतके स्वमभाद (--स्वरूप) 
तथा नित्य-अनित्य, भौतिक-अभौतिक आदि विक्षेषकों लेकर साध्यके 
स्वभाव और विशेष ये दो भेद होने हैं। 

(आठ साधन) साध्य वस्तुके सिद्ध करनेवाले साधन निम्न आठ 
प्रकारके हैं। 

(७) प्रतिशा--स्वभाव या विशेषवाले दोनों प्रकारके साध्योंको 
लेकर (वादी-प्रतिवादीका) जो अपने पक्षका परिग्रह (+"ग्रहण) है। 
वही प्रतिज्ञा है। यह पक्ष-परिग्रह शास्त्र (-मत)कोी स्वीकृतिसे हो सकता 
है या अपनी प्रतिभासे, या दूसरेके तिरस्कारसे या दूसरेके शास्त्रोय मत 
(>"अनुमव) से, या तत्व-साक्षात्कारसे, या अपने पक्षकों स्थापनासे, 
या पर-पक्षके दूषणसे, या दूसरेके पराजयसे, या दूसरेपर अनुकंपासे भी 
हो सकता है। 

(9) हेतु--उसी प्रतिज्ञावाली वातकी सिद्धिके लिए साख्प्य 
(सादृश्य) या वंरूपय उदाहरणकी सहायतासे, अयका प्रत्यक्ष, अनु- 
मान या आप्त-आगम (-झशब्दप्रमाण, ग्रंव-प्रमाण) से युक्तिका कहना 
हेतु है। 

(०) उदाहरण--उसी प्रतिज्ञाबलों बातकों सिद्धिके लिए हेतुपर 
आश्रित दुनियामें उचित प्रसिद्ध वस्तुको लेकर बात करना उदाहरण है! 

(०) सारूप्य--किर्सोी खोड़का किक्षोके साथ सादुइ्य सारूप्य 
कहा जाता है। यह पांच प्रकारका होता है।--(१) वर्तेमान या पर्॑मे 
देखे हेतुसे चिल्लुको लेकर एक दूसरेका सादृश्य लिग-साबुह्य है; (२) 
परस्पर स्वरूप (+>लक्षण) सादृश्य र्शभाव-सादुइ्म कहा जाता है, (३) 
परस्पर क्रिया-सादुश्यको कर्म-सादुक््य कहते हैं; (४) घर्मता (गुण) 
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सावृष्य अर्म-साइध्य कहा जाता है, जेते अनित्यमें दुःख धर्मताका सादश्य 
दुखमें नैरात्म्यवर्मताका, निरात्मकोंमें ऊन्‍्म-र्मताका इत्यादि; (५) 
हेतुफल-सावृध््य परस्पर कार्य-कारण बतनेका सादृष्य है। 

(८) बैरूप्य--किसी वस्तुका किस वस्तुके साथ अ-सदुश होना 
बेरुप्य है। यह भी लिग-, स्वभाव--, कर्म-, धर्म-, और हेतुफर-वैसा- 
दुष्योके तौरपर पांच प्रकारका होता है। 

(#) प्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष उसे कहते हैं, जो कि अ-परोक्ष (-5इन्द्रियसे 
परेका नहीं) अनम्यूहितअनभ्यूह्या और अ-श्रान्त है।' यहाँ जो कल्पना 
नहीं, सिर्फ (इन्द्ियके) ग्रहण मात्रसे सिद्ध है; और जो वस्खु 
(ल्‍ूविषय) पर आधारित है, उसे अनम्पृहित-अनम्पूद्या कहते हैं। 
अध्नान्त उसे कहते हैं, जो कि पाँच अन्तियोंसे मुक्त है। यह पाँच 
आरान्तियाँ हैं-- 

() संज्ञा आम्ति--जैसे मृगतृज्यावाली (मर)-मरोविकामें पाती, 
की संज्र! (>जान)। 

($:) संख्या-अ्ाम्ति--जैसे घुन्ववालेका एक चन्द्रमें दो चन्द्रको 
देखना । 

(37) संस्यान-अाम्ति--जैसे बनेठी (>>अलात) में (प्रकाश-) 
चक्की अऋान्ति संस्थान (ः-आकार)-संबंधों भ्रान्ति है। 

(४५) बर्ण-श्रास्वि--जेसे कामझा रोगवाले आदम्मोको न-पोली 
चीडें भी पीली दिलललाई पड़ती हैं। 

(५) कर्म-अाम्ति--जैसे कड़ो मुट्ठो बापषकर दौोडनेबालेको वक्ष 
पीछे चले आते दोलख पड़ते हैं। 


१. “प्रत्यक्क कल्पनापोड्भजात्स '--धर्भमकोति, १० ७६५ (असंगामुज 
जसुबन्युके किव्पय दिग्लागका स्री यही सात); 

२ “वो प्रहणमात्रप्रसिद्ोपलम्ध्याययों दिवयः यदच विवमप्रतिष्ठोए- 
लक्प्भाजवों विदय:' यो० भू० 
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खचितस-अान्ति--उक्त पाँचों अआन्तियोंसे अमपूर्ण विषयमें वित्तकी 
रति चित्त-भ्रान्ति है। 

दष्टि-भ्रान्ति--उक्त पाँचों अ्रान्तियोंसे अमपूर्ण विषग्रमे ओो रुचि, 
स्थिति, मगल मानना, आसक्षित है, उसे दुष्टिश्रान्ति कहते हैं। 

प्रत्यक्ष चार प्रकार का होता है--रूपों (>+भौतिक ), इन्द्रिय-अ्त्यक्ष, 
मन-अनुभव-प्रत्यक्ष, लोक-प्रत्यक्ष ओर शुद्ध-प्रत्यक्ष। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और 
मन-अनुभव प्रत्यक्षका हो नाम लोक-अत्यक्ष है, यह असंग खुद मानते हैं।' 
इस प्रकार प्रत्यक्ष तोत हो हैं, जिन्हे धर्मकोत्ति (दिग्नाग, और दायद 
उनके गह वसुबन्ध्‌ भो) इच्द्रिव-प्रत्यक्ष, मानस-प्रत्यक्ष और बोगि-प्रत्यक्ष 
कहते हैं। हाँ वह लोक-प्रत्यक्षकी जगह स्वसंवेदन-अ्रत्यक्षसे चारकी संख्या 
पूरी करा देते हैं, इस तरह प्रत्यक्षके अपरोक्ष, कल्पना-रद्दित (+-कल्पना- 
पोढ) अज्ञान्त इस प्रत्यक्ष-लक्षण ओर इन्द्रिय-. मानस-, योगि-प्रत्यक्ष 
इन तीन भेदोको परम्पराको हम बौद्धन्यायके सबसे पीछेके ग्रंथकारों ज्ञानश्री 
आदिसे केकर असग तक पाते हैं। असंगसे पौने दो शताब्दी पहिलले नागा- 
जुनसे और नागार्जुनसे शताब्दी पहिले अश्वधोष तक उसे जोडनेका हमारे 
पास साधन नहीं है। 

(8) अनुमान--ऊहा (चच्लर्क) से अम्पूद्धित (चलकित) और 
तकेणीय जिसका विषय है वह अनुमान है। इसके पाँच भेद होते हैं--( १) 
लिग से किया गया अनुमान, जैसे ध्वजसे रथका अनुमान, धघूमसे अग्नि, राजासे 
राष्ट्र, पतिसे स्त्रे, ककुद (+उडदा )-सीगसे बैलका अनुमान, (२) स्थभाव- 
से अतमान यह एक देश (--अगा) से सारेका अनुमान है, जैसे एक चावलके 
पकनेसे सारी हॉडीके पकनेका अनुमान, (३) कर्मसे अनुमान, जैसे हिलने, 
अंग-चालनसे पुरुषका अनुमान, पैरकी चाछसे हाथी, शरोरकी गतिसे साँप, 
हिनहिनानेसे घोड, होकड़नेसे साॉडका अनुमान; देखनेते आँख, मुननेसे 


है. झुद्धअत्यक्ष योगि-अत्यक्ष ही है “यो लोकोश्तरस्थ झानस्य विदयः ।” 
२. “तदुभयमेकब्यनमिसंक्षिप्प सोक-प्रस्यशमित्युछाशे ।” ब्ो० भू० 
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कान, सूंबतेसे प्राण, चलतेसे जि छू, छूनेसे त्वक, जातनेसे मनका अनुमान; 
पानोमें देखनेकी इकावटसे पुथिवी, बिकने हरे होनेसे जूू, दाहु-मस्म 
देखनेसे अगर, वनस्पतिके हिलनेसे हुवा। (४) धर्म (>यूण)से अनुमान, 
जैंसा अनित्य होतेसे दुःख होनेका अनुमान, दुःख होनेसे शून्य ओर बना- 
त्मक होलेका अनुमात। (५) कार्य-कारण (हेतु-फठ) से अनुमान, 
अर्थात्‌ कार्यसे कारणका अनुमान सथा कारणते कार्यका अनुमान, जैसे 
राजाकी सेवासे महाएंश्वर्य (>न्मेहाभिसार)के लामका अनुमान, महा- 
ऐश्वर्मके छामते राज-सेवाका अनुमान, बहुत मोजनसे तृप्ति, तृप्तिसे बहुत 
भोजन, बिवम भोजनसे व्याधि, व्याधिस विषम समोजनका अनुमान। 

घमंकोत्तिने तादात्म्य और तदुत्पलिमे अनुमानके जिन भेदोकों बत- 
लाया है, वे असगके इन भेदोंमें भी मौजूद हैं। 

(४) आप्तागभ--यही शब्द प्रमाण है। 

(घ) वाद-मलंकार--वादमे भूषण रूप हैं वक्‍साको निम्न पाँच 
योग्यताए--- (१) स्व-पर-समयझ्लता--अपने और परावे मतोकी अभि- 
जशता। (२) चाक्कर्म-संप्नसस--जोलनेसे निपुणता जोकि अग्राम्य, रूधु 
( स्खुबोघ), ओजर्वो, सबद्ध (“परस्पर अ-विरोधो और अशिथिल) 
ओर सु-अर्थ दाब्दोके प्रयोगकोी कहते है। (३) बेशारक्ष--सभामे अदीनता, 
निर्भीकता, नन्‍पोला मुख होने, गदगद स्वर न होने, अर्दान वचन होनेकों 
कहते हैं। (४) स्थेर्यें--काल लेकर जलल्‍दों किये बिना बोलना। (५) 
दाक्षिया--भिजकों भाँति पर-चित्तके अनृकूछ बात करनेका ढग। 

(8) वाइ-मिग्रह--वादसे पकड़ा जाना, जिससे कि वादी परादित 
हो जाता है। ये तान हैं--करथा-त्याग, कथा-माद (+-इबर-उधरको 
बाते करने ऊुगना) और कथा-दोवब। बेढठीक बोलना, अ-परिमित बोलना, 
अनर्थवालों बात बालना, बेसमय बोलना, अ-स्थिर, अ-दोप्त और अ-संब्रद्ध 
बोलना ये कथा-दोए है। 

(क्र) बाद-निःसरण--नुग-दोष, कौशल्य (+-निपुणता) और समा- 
की परोक्षा करके बादकों ने करना बाद-निःसरण है। 
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(छ) वदेबहुकर बातें--ये हैं वादकी उपयोगी बातें स्व-पर-मत- 
अभिज्ञता, वैश्ञारय और प्रतिभान्विता। 


(५) परमत-खंडन 


अलगने “योगाचार-भूमि”में सोलह पर-वादों (“नदूसरोंके मतों) को 
देकर उनका खंडन किया है। ये पर-वाद हैं-- 

(क) हेलु-ऋल-सहाइ--हेतु (>नकारण)में फल (+5कार्य) सदा 
मीजूद रहता है, जंसा कि बायंगण्य (सांख्य) मानते हैं। ये अपते इस 
सद्वाद (पीछे यही सत्कार्यवाद) को आग (>ग्रंय) पर आधारित तथा 
पुक्ति-सम्मत मानते हैं। वे कहते हैं, जो फू (>-कार्य) जिससे उत्पन्न 
होता वह उसका हेतु (कारण) होता है; इसीकिए आदमी जिस 
फलको चाहता है, वह उसीके हेतुका उपयोग करता है, दूसरेका नहीं। 
यदि ऐसा न होता तो जिस किर्स/ वस्तु (तेलके लिए तिरू नहीं रेत आदि 
किसी भी चीज) का भो उपयोग करता। 

खंडन--सगर उनका यह वाद गलरुत है। आप हेतु (+>कारण ) 
को फल (+जकार्य )-स्वरूप मानते हैं या मिन्न स्वरूप ? यदि हेतु फल- 
स्वरूप हूं। है, अर्यात्‌ दोनों अभिन्न हैं, तो हेतु और फल, हैतुसे फल यह 
कहना गलत है। यदि भिन्न स्वरूप हैं, तो सवाल होगा--जहू भिन्न स्वरूप 
उत्पन्न हुआ है या अनुत्पन्न ? उत्पन्न माननेपर, हेतुमे फद है फहना 
ठीक नहीं। यदि उत्पन्न मानते हैं, तो जो अनुत्पन्न है, वह हेतुमें “है” कंसे 
कहा जायेगा ? इसलिए हेतुमे फझका सदभाव नहीं होता, हेतुके होनेपर 
फल उत्पन्न होता है। अतएवं “नित्य कारू मनातनते हैतुमे फद विद्य- 
मान है” यह कहना ठोक नही है। यह वाद अपोग-विहित ( >पुक्ति- 
रहित) है। 

(ज) अभिव्यक्तिवाद--अभिव्यव्ति या अभिव्यजनाआादके अनु- 
भार पदार्थ उत्पन्न नही होते, बल्कि अभिव्यक्त (--्रकाशित) होते हैं। 
टेनु-फ -सद्बादके माननेवाले साू्यों और शब्द-लक्षणवादों बैयाकरणोंका 


भ्सभप अआ्ताय बच्चन श्र 


सही सत है। हेतु-फल-सद्ादके अनुसार फल (“-कार्य) यदि पहिलेहीसे 
मौजूद है, तो प्रथलल करनेकी क्‍या जरूरत ? अभिव्यक्तिके लिए प्रयत्न 
करना पडता है। 

झंडन--क्‍्या आप अनभिव्यक्षिममे आवरण करनेबराले कारणके होने- 
को मानते हैं या से होनेकी ? आवरण-कारणके न होनेपर” यह कह 
नही सकते। “होनेपर” भी नहीं कह सकते, क्योकि जज बह हेलुको नहीं 
ढाँक सकता, जो कि सदा फल-सयुक्त है, तो फलको कैसे ढाँक सकता है? 
हेतु-फल सद्वाद बस्लुतः गलत है, वस्तुओंके अभिव्यक्त न होनेके छ कारण 
है'--(१) दूर होनेसे, (२) चार प्रकारके आवरणोंसे ढेंके होनेसे, (३) 
सूक्षम होनेसे, (४) चित्तके विक्षेपसे, (५) इन्द्रियकें उपधातसे, (६) 
इन्द्रिय-संबंधी ज्ञानोंके न पानेसे। 

जिस तरह साख्योका हेतु-फल-अभिव्यक्तिवाद गलत है, वैसे-हूं। वैया- 
करणों (और मीमासकोंका भो) शब्द-अभिव्यक्तिवाद भी गलत है। 
“आब्द नित्य है” यह युक्तिहीन वाद है। 

(ग) भूत-अविष्यके द्रव्योका सहाद--यह बौद्ध सर्वास्तिवादियोका 
मत है, अववधोष (५० ई०)से असगके चक्‍त तक गधार (असमकोी जन्म- 
भूमि) सर्वास्तिवादियोंका गढ़ चला आया था। असगके अनुज वसुबन्धुका 
महान्‌ ग्रय अभिधर्मकोश तथा उसपर स्वरकचित-भाष्य सर्वास्तिवाद 
(>वैमापिक ) के ही ग्रथ है। छेकित अब गधार तथा सारे भारतसे इन 
प्राचोन ( >स्थविर ) बौद्ध सप्रदायोका लोप होनेवाला था और उनका स्थान 
महायान लेने जा रहा था। सर्वास्तियादी कहते अतोत ( -भूत) है. 
अनागत (- भविष्य) है. दोनों उसे! तरह लक्षण-सपश्न ह जैसे कि वर्तमान 
द्रब्य 


१. ईदवरकूदणने भो सास्य-कारिकार्मं इन हेतुओंकों गिताया है। 
ईइवर-कृष्णका दूसरा नाम विभ्यवाती भो था, और उनकी प्रतिइृद्विता 
असंगानुज बसुबस्पुसे वी, यह हमें श्रीतो लेखोंसे मारूम है। 
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खंडन--अमंग इसका खड़न करते हुए कहते हैं--इन (अतीत- 
अनासत ) काल-सवयी वस्तुओं (वर्मों)को नित्य मानते हो या अनित्य ! 
यदि नित्य मानते हो, तो जिकराल-सबद्ध नहीं बल्कि कालातोत होंगे। 

बदि अनित्य लक्षण (>नस्वरूप) मानते हो, तो “सानों का लोमें वैसा ही 
विद्यमान है” यह कहना ठोक नहीं। 

(घ) आत्मवाइ--आत्मा, सत्त्व, जब, पोज या पुदंगल नामबारी 
एक स्थिर सत्य तक््वकों मानना आत्मवाद है; (उपनिवदका यह प्रथाल 
मत है)। असंग इसका खड़न करने हैं--जो देखता है बह आत्मा है यह 
भी युक्ति-युक्त नहीं। आत्माकी धारणा न प्रत्यक्ष पदार्थमें होता है से 
अनुमान-गम्य पदार्थमें ही। यदि चेष्टा (>>अरोर-क्रिया) को बढ़ि-हतुक 
मानें, तो आत्मा चेष्टा करता है' यह कहना ठोक नही। नित्य आत्मा चेष्टा 
कर नही सकता। नित्य आत्मा युख-दुखसे भो लिप्त नहीं हो सकता। 

वस्तुत धर्मों (>नसासारिक वस्तु-चटनाओं )से आत्मा एक कल्पना 
मात्र है। सारे धर्म” अनित्य, अध्व, अुन-अध्यासिक, विकारी, जन्म- 
जरा-व्याधिवाले है, दुख मात्र उनका स्वरूप है। इसीलिए भमगवानूने 
कहा-- भिक्षुओं ! ये धर्म (>ःवस्तुऐँ) ह। आत्मा हैं। भिक्ष' बह 
तेरा आत्मा अ-धछ्ुत, अनू-आववासिक, विपरिणामी (>>विकारी) है।' 
यह सत्त्वकी कल्पना सस्कारों (+>कृत वस्तुओं, घटनाओं ) में ही समझनी 
चाहिए, दुनियामे व्यवह्वारकी आसानी' के लिए एसा किया जाता है। 
वस्तुत: सत्त्त या आत्मा नामकी वस्तु कोई नहीं है। आत्मवाद युक्तिहीन 
वाद है। 

(४) शाइबतबाद--आत्मा और लोककों शाइवत, अकृत, अकृत- 
छत, अनिर्भित, अनिर्माणकृत, अवध्य, कूटस्थायंं मानना शाशवतवाद है। 
कितने ही (यूनानी दार्शतिकोकी) परमाणु नित्यताकों माननेबाले भो 
शाह्वतबारी सोने हैं। एरमाणु नित्यवादके थारेमे आगे कहेगे। 





!. 'सुख-संज्यधहारायम्‌।” २. श्रक्रण कात्यायन, पृष्ठ ५९२ 
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(थ) पूृर्षकृलहेशुअाद --जो कुछ आदभीको भोग भोपना पढ़ रहा 
है, वह सभी पूर्वके किये कमोके कारण हैं, इसे कहते हैं पूर्यकृत-हेतुवाद, 
भह जैनोंका सत हैं। दुनियार्मे ठीकसे काम करनेवालोंको दुःख पाते, झूठे 
काम करनेवालोंको हम सुख पाते देखते हैं। यदि पुरुष-प्रथल्नके आधीन 
होता, तो ऐसा न होता। इसलए यह सब पूर्वकृर्तहेतुक, पुरिविकेका 
फल है। 

अंग इस बातसे बिल्कुल इन्कार नहीं करते, हाँ, वह साथ ही पुरुषके 
आजके प्रथस्तनकों भो फरूदायक मानते हैं। 

(छ) ईद्बरादिकतृत्वकाद--इसके अनुसार पुरुष जो कुछ भी 
पवेदना (+>अनुभव) करता है, वह समी ईश्वरके करनेके कारण होता 
है। मनुष्य शम करना चाहता है, पाप कर बैठता है; स्वर्गलोकमें जानेकी 
कामना करता है, नरकमें चला जाता है; सुख भोगनेकी इच्छा रखते दुःख 
ही मोगता है। चूँकि ऐसा देखा जाता है, इससे जान पड़ता है कि मावोंका 
कोई कर्त्ता, स्रष्टा, निर्माता, पितासा ईववर है। 

खंडन---ईदव रमे जगत बनानेकी शक्ति (जोवोंके) करके कारण 
है, या बिना कारण ही ? कर्मके कारण (हेतु) होनेसे सहेतुक है हु।, 
फिर ईश्वरका क्‍या काम ? यदि कर्मफे कारण नहीं, अतएव अहेतुक है, 
तब भी ठीक नहीं। फिर सवार होया--(सुष्टिकर्ता) ईश्वर जगत्के 
अन्तर्भूत है या नहीं ? यदि अस्तर्भूत है, थो जगतसे समानधर्मा हो बहू 
जगत्‌ सृज्ञता है, यह ठीक नहीं है; यदि अन्तर्भुत नहीं है, तो (जगतसे ) 
मुक्त (या दूर) जगत सूरुता है, यह भी ठीक नहीं। फिर प्रदन है--वह 
जगतको सप्रयोजन सृजता है या निष्प्रयोजन ? यदि सप्रयोजन तो उस 
प्रयोजनके प्रति अनीश्वर (+>-बेबस) है फिर जगदीदवर कैसे ? यदि 
निष्प्रयोजन सृजता है, तो यह भी ठीक नहीं (यह तो मूर्ख चेष्टित होगा) । 
इसी तरह, यदि ईश्यरडेतुक सुध्टि होती है, तो जद ईहवर है तब सृष्टि, से 
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सृष्टि है तब ईश्वर और यह ठोक नही; (क्योंकि दोनों तब अनादि होंगे) । 
ईश्वर-इच्छाके कारण सृष्टि है. इसमे भी वही दोष है। इस प्रकार सामरथ्य, 
जगतमे अन्तर्भूत-अनन्तर्भृत डोने, सप्रमोजन-निष्णयोजन, और हेतु होनेकी 
बात लेकर विचार करनेसे पता छगा कि सृष्टिकर्ता ईश्वर मानना बिल्कुल 
अथृक्‍त है। 

(ज) हिसाधंबावइ--जो यक्षमे मंत्रविधिके अनुसार हिसा (८ 
प्रणातिषात) करता है, हवन करता है या जो हवन होता है (पशु), और 
जो इसमे , सहायक होता है, सभो स्वगे जाते हैं--यह याज्षिकों (और 
मोौमासकों ) का मत हिसाघर्मवाद है। कलियुगके आनेपर अाह्मणने पुराने 
ब्राह्मण-धर्मको छोड मांस खानेको इच्छासे इस (हिसाघर्म) का विधान 
किया। 

हेतु, दृष्टान्त, व्यभिचार, फलशक्तिके अभाव, मत्रप्रणेतःके संबंधसे 
विचार करने पर यह वाद अथुक्त ठहरता है। 

(झ) अस्तानस्तिकवाब-छोक अन्तवानू, लोक अनस्तवान्‌ है, 
इस वादको अन्तानन्तिकवाद कहते हैं। बुद्धके उपदेशों' में भी इस वादका 
जिक्र आया है। 

(ञञ) अमराबिक्षेपदाद--यह वाद भो बुद्ध-वचनोंमें मिलता है, 
और पहिले इसके बारेमे कहा जा चुका है।' 

(2) अहेतुकबाब--आत्मा और लोक अहेतुक (--बिना हेतुके ) 
हो है, यह अह्देतुकवाद है, यह भी पीछे आ चुका है।' अभावके अनुस्मरण, 
आत्माके अनुस्मरण, बाह्म-आम्यन्तर जगतमे निहेंतुक वेचित्यपर विचार 
करनेसे यह वाद अयुक्‍्त जान पड़ता है। 

(5) उच्छेबबाद--आत्मा रूपी, स्थूल चार महाभूतोसे बना है, 
वह रोग-, गड-, घशल्य-सहित है। मरनेके बाद वह उच्छिन्न हो जात्ता है, 
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मष्ट हो भत्ता है, फिर नहीं रहतह३। जिस तरह टूटे कपाल (बर्सनके टुकड़े) 
जुड़ने लायक महीं होते, जिस रह टूटा पत्थर अभश्नतिसन्धिक होता है, 
वैसे ही यहाँ (आात्मांके बारेमें) भी समझना भाहिए। 

खंडन--त्यदि आत्मा (पाँच) स्कम्घ है, तो स्कन्ध (स्वरूपसे नाशमान 
होते भी) परंपरासे चलते रहते हैं, बसे ही आत्माको भी मानता चाहिए। 
रूपी, औदारिक, चातुर्मेहाभूतिक, सराग, सगंदड, सझल्य आत्मा होता, 
हो देवलोकोंसे वह इससे भिन्न रूपमें क॑ंसे दीख पड़ता है? 

उच्छेदवाद अर्थात्‌ भौतिकवादके विरुद्ध बस इतनी ही युव्ति दे असंगमे 
सौन धारण किया है। 

(ड) नास्सिकआइ---दान-यञ्ञ कुछ नहीं, यह लोक परलछोक कुछ 
नही, सुकुत दृष्कृतका फल नहीं होता--यह नास्तिकवाद, पहिले' मी 
आ भका है। 

(ढ) अध्बाद--अराह्यण ही अग्र (उच्च श्रेष्ठ) वर्ण है, दूसरे 
वर्ण हीन हैं, ब्राह्मण शुक्ल बर्ण हैं, दूसरे वर्ण कृष्ण हैं, ब्राह्मण शुद्ध हीते 
हैं, अब्राह्मण नहीं; ब्राह्मत ब्रह्माके औरस पुत्र मुखसे उत्पन्न अह्ाज, ब्रह्म - 
निर्मत, ब्ह्म-पार्षद हैं, जैसे कि कलिमुगवाले ये ब्राह्मण! 

खंशन----ब्राह्मण भी दूसरे वर्णोंकी माँति प्रत्यक्ष मातृ-योनिसे उत्पन्न 
हुए देखे जाते हैं, (फिर बह्माका औरस पृत्र कहना ठीक नहीं), अतः: ब्राह्मण 
अग्नवर्ण हैं” कहना ठीक नहीं। क्‍या योनिसे जत्पन्न होनेके ही कारण ब्राह्मण - 
को अग्न मानते हो, या उसमें विद्या और सदाचारकी भी जरूरत समझते 
हो ? यदि गोमिसे ही मानते हो, तो यज्में श्रुत-प्रधान, शील-प्रधान अाहाण- 
के फेनेकी बात क्‍यों करते हो ? यदि श्रुत (>“विद्या) और शील (८ 
सदाचार )को मानते हो, तो जाह्मण अग्न वर्ण है' कहना ठीक नहीं। 

(ण) क्ुद्धिवाइ---जो सुन्दरिका नदीमें नहाता है, उसके सारे पाप 
घुल जाते हैं, इसी तरह बाहुदा, गया, सरस्वती, गंगामें नहानेसे पाप छूटता 
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है। कोई उदक स्तान मात्रसे शुद्धि मानते हैं। कोई कुक्‍्कूर ब्रत 
(-कुक्फुरकी तरह हाथ बिना लगाये मुँहसे खागा, बसे ही हाथ पैर 
करके बैठना-चलना आदि), गोब्रत, तैलमसि-त्रत, नस्न-त्रत, भस्त-न्रत, 
काष्ठ-ब्रत, विष्ठा-ब्रत जंसे प्रतोंसे शुद्धि मानते हैं; इसे शुद्धिवाद 
कहते है। 

खंडन--शुद्धि आध्यात्मिक बात है, फिर वह तीयं-स्तानसे कैसे हो 
सकती है? 

(त) कोतुकसंबऊवाद---सूर्य-प्रहण, . चन्द्रन्यहण, ग्रहों-सक्ष त्रोंकी 
विशेष स्थितिसे आदमीके मनोरथोंकों सिद्धि या असिद्धि होती है। इस- 
लिए ऐसा विश्वास रखनेवाले (+-कौतुकमगलवादी) लोग सूर्य आदिकी 
पूजा करते है, होम, जप, तर्पण, कुम्भ, बेल (+-बिल्य ), शंख आदि चढ़ाते 
हैं, जेसा कि जोतिसी (>वगाणितिक) करते हैं। 

: खडत---आप सूर्य-चन्द्र-ग्नरहण आदिके कारण पुरुषको सम्पत्ति- 
विपत्तिको मानन हैं या उसके अपने शुभ-अशुभ कर्मसे ? यदि प्रहण आदिसे 
तो शुभ-अशुभ कर्म कजूल, यदि शुभ-अशभ क्मंसे तो ग्रहणसे कहना ठोक 
नही। 
४-अन्य विचार 

असगने स्कृथ द्रव्य, परमाणुक्रे बारेमे भी अपने विचार प्रकट 
किए हैं' 

(१) स्कघ-- 

(क) रूप-स्कध या द्रब्य--रूप-पमुदाय (“>रूपस्कथ )मे चौदा' 
द्रव्य है--पृथिवी-जल-अग्नि-वायू चार महाभूत, रूप-शब्द-गन्ध-रर 
प्रप्टव्य पाच इन्द्रिय-बिषय और चक्षु-श्रोत-प्राण-जिल्ला-काय (#रत्वक-' 
पाँच इन्द्रियाँ। 

ये द्त्य कही-कही अकेले मिलते हैं, जैसे हीरा-अंख-शिला-मूँगा आदिम 


असंच | भारतीय इसंन छ३९ 
अकेला पृथियी-दव्य, चपएमा-साइ-तड़ागन्नवी-जपात आदिमें सिर्फ अकेला 
जरू, दीपक-उल्का आदियें अकेला अग्नि, पुरवा-पछवाँ आदिमें अकेला 
बामु। कहीं दो-दो व्रव्य इकट्ठा मिलते हैं, जैसे बरफे-पत्ता-फल-फूछ आदियें 
और मणि आदिमें भी। कहीं-कहीं वक्षादिके तप्त होनेपर तीन भी। 
और कह्ीं-फहीं चार मी, जैसे शरीरके भीतरके केशसे लेकर मरू-मूत्र 
तकभें। खक्खट (>खटखट) होना पृथिवीका श्रूचक है, बहना जलका, 
ऊपरकी और ऊलता अग्निका और ऊपरकी ओर जाना बायुका। जहाँ 
जो-जों' मिले, वहाँ उस महामूतकों मानता चाहिए। सभी रुप-समुदायमें 
सारे महामूत रहते हैं, इसीलिए तो सूखे काठ (>-पृथिवी )को मथनेसे 
आग पैदा होती है, अतिसंतप्त लोहा-कूपा- सुबर्ण पिघल जाते हैं। 

(स्व) घेदना--अनुभव करने को कहते हैं। 

(ग) संज्ञा--संजा संजानन, जाननेकों कहते हैं। 

(ध) संस्टार--चित्तमें संस्कारकों कहते हैं। 

(ह) विशाज--विज्ञानके बारेमें पहिले कहा जा चुका है। 

(२) परमाणु--औओऊकों भाँति परमाणु सारे रूरी स्थूल द्रव्योंका 
निर्माण करते हैं, वह सूक्ष्म और नित्य होते हैं। असग ऐसे परमाणुओंकी 
सत्ताका खंडन करते हैं।-- 

परमाणुके संचयसे रूपसमुदाय नहीं तैयार हो सकता क्योंकि पर- 
मराणुके परिमाण, अन्त, परिच्छेदका ज्ञान बृद्धि (कल्पना) पर निर्भर 
है, (प्रत्यक्षपर नहीं )। परमाणु अवयव रहित है, फिर वह सावयव 
द्रब्योंका निर्माण कैसे कर सकता है? परमाणु अवयव-सहित है, यह 
नहीं कह सकते, क्योंकि परभाण ही अवयव है, और अवयव द्रब्यका होता 
है, परमाणु का नहीं। 

परमाणु नित्य हैं, यह कहना ठोक नहीं क्योंकि इस नित्यताको परीक्षा 
करके किसीने सिद्ध नहीं किया। सूक्ष्म होनेसे परमाणु नित्य है, यह भी 
कहना ढीक महीं, क्योंकि सूक्ष्म होनेसे तो बहु अधिक दुबंंर (अतएव 
भंगुर) होगा। 


छड॑ं० दहोत-दिग्दोंते [ अध्याय १८ 


$ २-दिग्नाग (४२५ ई०) 

वसुवबुकी तरह दिग्नागको भो छोडकर आगे बढ़ना नहीं चाहिए, 
यह मैं मानता हूँ, किंतु मैं धमंकीत्तिके दर्शन के बारेमें उनके प्रमाणव््तिकके 
आधारपर सविस्तर लिखने जा रहा हूँ। प्रमाणवात्तिक वस्तुत' आचार्य 
दिग्तागके प्रधान ग्रय प्रमाणसमुच्चयकी व्याख्या (वात्तिक) है--जिसमें 
धर्मकोततिने अपनी मौलिक दृष्टिको कितने ही जगह दिग्तागसे मतभेद रखते 
हुए भो प्रकट किया--इसलिए दिग्तागपुर और लिखनेका मतलब पुनरुक्ति 
और ग्रथविस्तार होगा। दिग्नागके वारेमे मैंने अन्यत्र' लिखा है--- 

“दिग्ताग (४२५ ई०) वसुवन्धुके शिप्य थे, यह तिब्बतकों परंपरासे 
मालम होता है। और तिब्बतमे इस सबबको यह परपराए आठवी शताब्दी- 
मे भारतसे गई थी, इसलिए उन्हें भारतीय-परंपरा ही कहना चाहिए 
यद्यपि चीनी परपरामे दिग्नागके वसुवधुका शिष्य होनेका उल्लेख नही है, तो 
भी वहाँ उसके विरुद्ध भी कुछ नहीं पाया जता। दिग्नागका काल वसुवधु 
और कालिदासके बीचमे हो सकता है, और इस प्रकार उन्हें ४२५ ई० के 
आसपास माना जा सकता है। न्यायमुखक्े अतिरिक्त दिग्नागका मुख्य ग्रथ 
प्रमाणसमच्चय है, जो सिर्फ तिब्बती भाषामे ही मिलता है। उसी भाषाले 
प्रमाण समुच्चयपर महावंयाकरण काशिकाविवरणयजिका ( >न्‍्यास)के 
कर्त्ता जिनेद्धबुद्धि (७०० ई०)कों टोका भी मिलती है। ' 

दिग्तागका जन्म तमिल प्रदेशके काठचीं (>-कंजोवरम्‌)के पास 
सिहवक्र” नामके गाँवमे एक ब्राह्मग-घरमे हुआ था। सयाना होनेपर 
वह वात्सीपुत्रीय बौद्धसप्रदायके एक भिक्षु नागदत्तके सपर्कमें आ भिक्षु बने । 
कुछ समय पढनेके बाद अपने गुरुसे उनका पुदूगल (>>आत्मा)' के बारेमे 


१. पुरातत्व-निबंधावली, पृष्ठ २१४-१५ 

२: बात्सोपुत्रीय बोढोंके पुराने सम्प्रदायोंमें बह सम्प्रदाथ है, जो 
अनात्मबादसे साफ इन्कार न करते मो, छिपे तौरसे एक तरहके आत्म- 
वादका समर्थन करना चाहता था। 


विभ्याथ ] आरतीय दर्शंग छडरै 


मतभेद हो गया, जिसके कारण उन्होंने मठको छोड़ दिया, और वह उत्तर 
भारतमे भा आचार्य वसुवंधुके शिष्योंमें दाखिल हो गए, और न्यायशास्त्र- 
का विशेषतौरसे अध्ययल किया। अध्ययनके बाद उन्होंने शास्त्रार्थमें 
प्रतिदं दियॉपर विजय (दिग्विजय) पाने और न्यायके थोड़ेसे किंतु गभीर 
ग्रंथोंके लिखनेमें समय बिताया। 

दिग्तागके प्रधान ग्रंथ प्रमाणसमुल्चयमें परिच्छेदों और शलोकों 
(#कारिकाओं ) की संख्या निम्न प्रकार है-- 


परिच्छेद विषय इलोक संख्या 

१ प्रत्यक्ष-परीक्षा ४८ 
२ स्वार्थानुमान-परोक्षा ५१ 
३... परार्थानुमान-परीक्षा ५० 
४. दुष्टान्त-परोक्षा २१ 
५ अपोह-परोक्षा ५२ 
६. जाति-परीक्षा रे५्‌ 

रह 


प्रमाण-समृक्ष्ययका मूल सस्कृत अमो तक नहीं मिल सका है, मैंने 
अपनी चार लिब्बत-यात्राओमे इस ग्रथके दूड़नेमे बहुत परिश्नम किया, किन्तु 
इसमें सफलता नहीं मिलो, किन्तु मुझे अब भी आशा है, कि वह तिब्बतके 
किसी भठ, स्लतूप या मूर्तिके भीतरसे ज़रूर कभी मिलेगा। 

असाणसमुच्चयके प्रथम उलोकमें दिग्नागने ग्रथ लिखनेका प्रयोजन 
इस प्रकार लिखा है-- 

“जगत्‌के हितेषी प्रमाणभूत उपदेष्टा ' 'बुद्धनो नमस्कार कर, 
जहाँ-तहाँ फैले हुए अपने मतोंकों यहाँ एक जगह प्रमाणसिद्धिके लिए 
जमा किया जायेगा।” 


अनतस-++ 





१. “प्रभाजभूताय जगड्धिलेविणे प्रथम्य शास्त्रे सुगताम ताबिने। 
प्रभाजसिद्य स्वभतात्‌ समुक्यल: करिव्यते विप्रसितादिशेकक: । 


७४२ द्शोन-विग्दइन [ भध्याथ शृ८ 


दिग्नागने अपने ग्रयोमे दूसरे दर्शनों और वात्स्यायनके न्यायभाष्यको 
तो इतनी तर्कसगत आलोचना की है, कि वात्स्यायनके भाष्यपर पाशुष- 
ताचार्य उद्योतकर भा रद्गाजको सिर्फ उसका उत्तर देने के लिए स्थायवाशिक 


लिखना पडा'। 
$३-घधर्मकीत्ति (६०० ई०) 


डाक्टर इचे्वास्कीके गब्दोमे धर्मकीत्ति भारतीय कास्ट थे। धर्मकोत्ति- 
की प्रतिभाका लोहा उनके पुराने प्रतिद्वदी भो मानते थे। उद्योतकर (५५० 
ई०)के “न्यायवात्तिक' को घमंकोत्तिने अपने तकंशरसे इतना छिन्न-भिन्न 
कर दिया था, कि वाचस्पति (८४१) ने उसपर टीका' करके (घर्मकोर्तिके ) 
“तकंपकमे-मग्न उद्योतकरको अत्यन्त बूढ़ी गायोंके उद्धार करने"का पुण्य 
प्राप्त करना चाहा। जयथन्त भट्ट (१००० ई०)ने धर्मकीसिके प्रयोके 
कडं आलोचक होते हुए भी उनके “सुनिपुणबुद्धि होने, तथा उनके प्रयत्न- 
को “जगदभिभव-धीर'” माना।' अपनेको अद्वितीय कवि और दार्शनिक 
समझनेवाले श्रीहर्ष (११९२ ई०) ने धर्मकोतिके तर्कपथको “दुराबाध 
कहकर उनकी प्रतिभाका समर्थन किया। वस्तुतः धर्मकोतिकों प्रतिभाका 





१. यदक्षपादः प्रवरों मुनीना शमाय शास्त्र जगतों जगाद । 
कुतकिकाशाननिवुत्तिहेतु: करिष्यते तस्य सया निबन्ध: 
“--स्थायवातिक ११।१ 
२. न्यायवालत्तिक-तात्पयंटोका १११ 
३. इति सुनिधुणबुद्धिलक्षणं वक्‍तुकामः पदयुगलूरूषोद निर्मल 
नानवच्चम्‌ । 
भवतु मतिमहिम्नरवेध्टित दृष्टमे त ्ज गदसिसबदोर॑ परीमतो घर्मकीतें:। 
++स्यायसंजरो, पृ ० १०० 
४ दुराबाघ इच चाय धम्मंकोर्े: परणा इत्यवहिलेत माष्यमिहेति ॥। 
-+-अष्डमखण्दजादा २ 


अर्मकीशि ] भारतीय बल्ग उरडं३ 


लोहा सबसे ज्यादा आजकी विदृन्मंडली मस़्म सकती है, क्योंकि आउऊकी 
दाहनिक और वेशानिक प्रमतिमें उसके मूल्यकों वह ज्यादा समझ 
सकते हैं। 

१. औवमी---धमंकीत्तिका जन्म चोल (>उत्तर तमिल) प्रास्तके 
तिरुमले नामक ग्राअमें एक ब्राह्मणके थरमें हुआ था। उनके पिताका नाम 
तिब्बती परपरामें कोदनन्द (? ) मिख्ता है, और किसी-किसोमें यह मी 
कहा गया है, कि वह कुमारिलमट्टके मांजे थे। यदि यह ठोक है--जिसकी 
बहुत कम संभावना है---तो सामाके तकोंका मांजेने जिस तरह प्रमाण- 
वालिकमें खंडन करते हुए सामिक परिहास किया है, यह उन्हें सजीव हास्य- 
प्रिय व्यक्तिके रूपमें हमारे सामने रा रखता है। धर्मकीति बचपनसे ही बढ़े 
प्रतिभाशालो थे। पहिले उन्होंने ब्राह्मणोंके शास्त्रों और वेदों-वेदांगोका 
अध्ययन किया। उस समय बौद्धधर्मकी ध्वजा मारतके कोने-कोनेमें फहरा 
रही थी, और नागार्जुन, वसुवधु, दिग्तागका बौद्धदर्शन विरोधियोंमें प्रतिष्ठा 
पा चुका था। धर्मकीतिकों उसके बारेसे जाननेका मौका मिला और वह 
उससे इतमे प्रभावित हुए कि तिब्बतो परंपराके अनुसार उन्होंने बौद्ध 
गृहस्थोंके वेबमे बाहुर आना जाना शुरू किया (? ), जिसके कारण बाह्मणों- 
ने उनका बहिष्कार किया। उस वक्‍त तारून्दाकी ख्याति भारतसे दूर-दूर 
तक फेली हुई थी। घर्मकीति नालंदा चले आये और अपने समयके महान्‌ 
विज्ञानवादी दार्शनिक तथा नालन्दाके संघ-स्थविर (“-प्रधान) धर्मपालके 
दिष्य बन भिक्षुसंघर्में सम्मिलित हुए। 

धर्मकीलिकी न्यायशास्त्रके अध्ययनमें ज्यादा ढचि थी, और उसे 
उन्होंने दिग्नागकी णिध्य-परंपराके आचायें ईएबरसेनसे पढ़ा। 

विद्या समाप्त करनेके बाद उन्होंने अपना जीवन ग्रंथ लिखने, शास्वार्थ 
करने और पढ़नेमें बिताया। 

(धर्मकीसिका काल ६०० ई०)'-.चीनी पर्यटक इ-चिहने धम्मे- 


१. भेरी “पुरातस्थनिबंधावयली', पृष्ठ २१५५-१७ 


छ्डड दशोेन-दिप्वर्शन [ अध्याय १८ 


कीत्तिका वर्णन अपने ग्रयमें किया है, इसलिए घर्मेकीत्ति ६७९ ई० से पहिले 
हुए, (इसमे संदेह नही)।'.. धर्मकीत्ति नालदाके प्रधान आचाये धर्म- 
पालके शिष्य थे। युन-च्वेडके समय (६३३ ई०) धर्मपालके शिष्य शौल- 
भद्द नालंदाके प्रधान आचार्य थे, जिनकी आयु उस समय १०६ वर्षकी 
थी। ऐसी अवस्थामे धर्मपालके शिप्य धर्मकीत्ति ६३५ ई० में बच्चे नहीं 
हो सकते थे।' . (धर्मकीत्तिके बारेमे) युन्‌-च्वेडकी चुप्पीका कारण 
हो सकता है युन-च्वेंडके नालन्दा-निवासके समयसे पूर्बही धर्मकीत्तिका 
देहान्त हो चुका होना हो। 

यह और दूसरी वातोंपर विचारते हुए धर्मकीन्तिका समय ६०० 
ई० ठीक मालम होता है। 

२. धरमंकोत्तिके ग्रंथ--धर्मकीत्तिने अपने ग्रथ सिर्फ प्रमाण-मवद्ध 
बौद्धदर्शन या बौद्ध प्रमाणशास्त्रपर लिख है। इनकी सख्या नौ है, जिनमे 
सात मूल ग्रथ और दो अपने ही ग्रयोपर टीकाएँ हैं। 


ग्रथनाम ग्रथपरिमाण (इलोकोमे ) गद्य या पद्म 

१ प्रमाणवात्तिक १४५४४ पद्च 

२. प्रमाणविनिश्चय १३४० गद्य-पद्च 

३ न्यायविन्दू १3७9 गद्य 

४ हेतुविन्दु ४४४ गद्य 

५ सबध-परीक्षा २९ पथ 

६ वाद-न्याय ७९८ गद्य-पद्य 

७ सन्‍्तान्तर-सिद्धि 3२ पद्य 

डे रढ३ 

टीकाएं--- 

१ (८) वृत्ति ३५०० गद्य प्रमाणवात्तिक १ परि- 
आछदपर। 

२ (९) वृत्ति १४७. गद्य सबंधपरीक्षापर 


३६४७३ 


धरंकीति ] भारतीय ब्लेन ७४ 


गोया धर्मकीत्तिने मुझ और टीका मिलाकर (४३१४३ --३६४७ ) 
७९६ १३ इलोकों के बरावर ग्रथ छिखे हैं। धमंकीत्तिके ग्रथ कितने महत्त्व- 
पूर्ण समझे जाते थे, यह इसीसे पता लगता है कि तिब्बती भाषामें अनुबा- 
दित बौद्ध न्यायके कुल संस्कृत ग्रंथोंके (७५००० इलोकोंमे १३७००० 
धर्मकीसिके ग्रंथोंको टीका-अनुटीकाओंके हैं।' 


१. इलोकसे ३२ अक्षर समझना चाहिए ; 
२. टीकाएँ इस प्रकार हैं-- 
मूलप्रंथ टीकाकार किस परिच्छेवपर ग्रंथ-परिसमाण 
१. प्रमाण-. १ .देवेसतरब॒द्धि (पंजिका) 7 रूडे... <,उडंट 
वातिक २. शाक्यबुद्धि (पंजिका-टोका):' र-४े १७,०४६ 


३ , प्रक्नाकरगुप्त (भाष्य)57 २-४ १६/२७६ 
४. जयानन्त (भराध्यटोका)?' रूडे.. १८ है४८ 
५. यसारि (भाव्यटीका)7 सूंड रक्षपप२ 
६. रविगुप्त (माध्यटोका ) 7' स्ड ऊपपर 
७. मतोरथनन्दी (बत्ति)5 र्नड ८,००० 
< . धर्मंकीसि (स्ववत्ति )5 १ ३,५०० 
९.हाॉंकरानंद (स्वव॒त्ति.टीका)। ९ ७,५७८ 
(अपूर्ण ) 


१० . कर्णकगोमो (स्वव॒त्ति-टीका) 5 ५ १०,००० 
११ .शाक्यभुद्धि (स्ववशिटीका)।!' १ 


२.प्रमाण- १. घर्मोत्तर (टीका)7 श-३ हक 

विनिज्ञलय १. शानओी (टोका)7' ३, 

३ .व्यायजिस्तु १, विनीत्तरंव (टीका)7 १३ १,०३० 
२. पर्मोशर (टोका)75 श््द १,४७७ 


३. बुर्बेकभिश्ष (अनु-्टीका )5 ० व 
४, कमलइील (टोका)7' २२१ 


७४६ दर्शन-विष्यतोग [ भष्याव १८ 


५, जिनमित्र (टोका)7' ३३१ 
४ , हेतुविन्द १. विनोतदेब (टोका)7 श्ड २,२६८ 
२.अर्घट (विवरण )१5 श्न्ड १,७६८ 
३. दुर्वेकमिश्र (अनु-टोका)7' शै-ड है 
५.संबंध-. १. घमंकोति (वत्ति)।' १्ड७ 
परीक्षा ५. विनोतदेव (टोका )7 प्डट 
३. शंकरानंद (टीका)7? झट 
६. वादन्याय १. विनीतदेव (टीका) 7 ६०९, 
२. शान्तरक्षित (टीका) 78 २,९०० 

७. सन्ताना- 
स्तर-सिद्धि १. थिनोतदेव (टोका)!' ४४ 


[ . एप, तिब्बती भाषानुवाद उपलब्ध; 5--संस्‍्कृत मूल, मौजूद । 
पर, प्रमाणवात्तिकके टीकाकारोंका क्रम हस प्रकार है-- 


प्रमाणवाशिक 


जिंक पंीशलिडड, 
१. स्वार्थनुमान २. प्रमाणसिद्धि ३. प्रत्यक्ष ४. परशर्थानुमान 
; 2 मे 
| 


खत ५5 +++बीिलणनतन्‍ >->3-०५०--०००७.. 


धमं कोरत्ति ः 
| ६:१५ 
हि | |! | 
शंकरानंद शाक्यब॒द्धि कर्णकगोमो मनोरथनन्‍्दो प्रशाकरगुप्त बेबेखबुद्ध 
5 | | 
| | | 
रविगुप्त जयानन्त बभारि शाक्यबद्धि 


| 
॥ 
| 








सर्मकीषि ] आारतीय इस ज४७ 


(प्रमाजवाशिक )--पह कह चुके हैं, कि धर्मकीतिका प्रमाणवालिक 
दिग्नागके प्रभागसमु्चययकी एक स्वतंत्र व्याध्या है। प्रमाणसमुच्चयके 
ऋ॑ परिच्छेदोंकोी हम बतका चुके हैं। प्रमाणवातिकके चार परिच्छेदोंके 
विषय प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष-स्वार्थानुमान प्रमाण, और परार्थानुमान-प्रमाण 
हैं; किन्तु आमतौरसे पुस्तकोंमें यह क्रम पाया जाता है--स्वार्थानुमान, 
प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष और परार्थामुमान। यह क्रम गरूत है यहू समझनेमें 
दिक्कत नहीं होती, जब हम देखते हैं कि प्रमाणसमुल्चयके जिस मांगपर 
प्रमाणवासिक लिखा गया है, वह किस कमसे है। इसके लिए देखिए, प्रमाण- 
समुज्चयके भाग और उसपरके प्रमाण-वात्तिकको--- 


पता. कारके खसावथ अर्भवोशिको शिव्य-परंपरा--«- 


६०० ई० के 
६२५ ई० कक 
६५० ई० शाक्यबुद्धि 





। डे 
६७५ ई० जिनेसाबुद्धि रशपूक दिए ऋण धर्माकरदस कल्याणरक्षित 
“फल मल जल ड मर ली, 


३०० ई० शानअी शविगप्त 
[_. न 

७२५ ई० शो 

७५० ई० जिनोसदेव 


७घथ्‌ ई० इंकरामंद 


७४८ बर्शान-दिग्दर्शान [ अध्याय १८ 


प्रमाणसमुच्चय परिच्छेदप्रमाणवात्तिक परिच्छेद 
(होना चाहिए) 
मगलाचरण' ११ प्रमाणसिद्धि (१) 
प्रत्यक्ष १ प्रत्यक्ष (२) 
स्वाथ तुमान २ स्वार्थानुमान ६३) 
परार्थानुमान ३. परार्थानुमान (४) 


प्रमाणसमुच्चयके बाकी परिच्छेदों--दृष्टान्त -, अपोह-, जाति* 
(>सामान्य )-परीक्षाओ--के बारेमे अलग परिच्छेदोंमे न लिखकर धर्म- 
कीतिने उन्हें प्रमाणवात्तिकके इन्ही चार परिच्छेदोमे प्रकरणके, अनुकूल बाँट 
दिया है। 
न्‍्यायविन्दु तथा धर्मकीत्तिके दूसरे ग्रथोंमे भी प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान, 
परार्थानुमानके यक्तिसगत क्रमकों ही माना गया है; और मनोरथनन्दीने 
प्रमाणवात्तिकवृ त्तिमे यही क्रम स्वोकार किया है, इसलिए भाष्यो, पजि- 
काओं, टीकाओ या मूलपाठोंमें सर्वत्र स्वार्थानुमान, प्रमाणसिद्धि, प्रत्यक्ष, 
परार्थानुमानके क्रमको देखनेपर भी ग्रथकारका क्रम यह नहीं बल्कि मनो- 
रथनदी द्वारा स्वोकुत क्रम ही ठीक सिद्ध होता है। क्रममे उलटपुलट 
हो जानेका कारण घर्मकीत्तिकी स्वार्यानुमानपर स्व॒रचित व॒त्ति है। उनके 
शिष्य देवेन्द्रबद्धिने ग्रवकारकी वृत्तिवाले स्वार्थानुमान परिच्छेदकों छोड़कर 
अपनी पजिका लिखी, जिससे आगे वत्ति और पजिकाकों अलग-अलग रखन- 
के लिए प्रमाणवात्तिककों दो भागोंमे कर दिया गया। इस विभागकों और 
स्थायी रूप देनेमे प्रज्ञाकरयुप्तके भाष्य तथा देवेन्द्रबुद्धिहों पजिकावा्ले 
तोनों परिच्छेदोके चनावने सहायता को। इस क्रमकों सर्वत्र प्रचलित देख- 
कर मूल कारिकाको प्रतियोमे मी लेखकोंको वही क्रम अपना छेना पढ़ा। 
है. देखो १० ६९२- फुटनोट २. श्र० बा० ३।३७, ३।१३६ 
३. वहाँ २१६३-७३ ४. बहीँ २५-५५; २१४५-६२; २।५५- 
१६१; ४१३२-४८; ४॥१७६-८८ 





धर्मकीति ] भारतोंय बदन ऊड़९, 


यद्यपि मनोरथनंदी द्वारा स्वीकृत क्रके अनुसार उनको वृत्तिको मैंने 
सम्पादित किया है, और वह उपलम्य है; तो भी मूल प्रमाणवात्तिकको मैंने 
सर्वस्वीकृत तथा तिब्बतवी-अनुवाद और तालपत्रमे मिले ऋमसे सम्पादित 
किया है, और प्रशाकर गुप्तका प्रमाणवात्तिक-माष्य (वात्तिकालकार) 
उप्ती क्रमसे सस्कृतमें मिला प्रकाशित होनेके लिए तैयार है, इसलिए मैंने 
भी यहाँ परिच्छेद और कारिका देनेमें उसी सर्वस्वीकृत क्रमको स्वीकार 
किया है। 

घर्मकीत्तिके दार्शनिक विचारोंपर लिखते हुए प्रमाणवात्तिकमें आए 
मूख्य-मुख्य विषयोंपर हम आगे कहने ही वाले हैं, तो भी यहाँ परिच्छेदके 
ऋमसे मुख्य विषयोंको दे देते हैं-- 


विषय परिच्छेद विषय परिच्छेद 
कारिका कारिका 
पहिला परिच्छेद तीसरा परिच्छेद 
(स्वार्यानूमान ) (प्रत्यक्षप्रमाण ) 
१ ग्रथका प्रयोजन ११ १. प्रमाण दो हो-- 
२ हेतुपर विचार १३३ प्रत्यय, अनुमान ३।१ 
३ अभावपर विचार १(५ २. परमार्थ सत्य और 
(+४१२६) व्यवहार सत्य ३॥३ 
४. शब्दपर विचार ११८६ ३. सामान्य कोई वस्तु नहीं ३॥३ 
५ शब्द प्रमाण नही. शरए४ (+४१३१) 
६. अपीरुषेय वेद प्रमाण ४. अनुमान प्रमाण ३५५ 
नही १४२२५ ५. प्रत्यक्ष प्रमाण ३।१२३ 
दूसरा परिज्छेद ६. प्रत्यक्षके भेद ३११९१ 
(प्रमाणसिद्धि ) 
१. प्रभाणका रूक्षण २११ 
२. बुद्धकफे बचन क्यों ७. प्रत्यक्षाभास कौन हैं? ३२८८ 


माननीय हैं। २२९ ८. प्रमांणका फल शै।३०० 


न व्शन-दिग्वर्शन प्‌ खब्याव १८ 


चौथा परिच्छेव 
(परार्थानुमान ) 
१ परार्थानुमानका लक्षण ४६4 
२. पक्षपर विचार ४)१५ 
३ शब्द प्रमाण नहीं हैं डअ्ट 
४ सामान्य कोई वस्तु नहीं अआह३१ (+शे३) 
५ पक्षके दोब ४१४१ 
६ हेतुपर विचार ४॥१८६९ 
७ अभावपर विचार ४१२६ (+- १५) 
८ भाव क्या है? ४२८ 


३. घर्तकीत्तिका द्शन--धर्मकीत्तिने सिर्फ प्रमाण (न्याय) शास्त्र 
ही पर सातो ग्रथ लिखे है, और उन्हें दर्शनके बारेमे जो कुछ कहना था. उसे 
इन्ही प्रमाणशास्त्रीय प्रधोभे कह दिया। इन सात प्रथोसि अ्रशाजवासिक 
(१४५४३ “इलोक”) प्रमाणविनिउ्यय (१३४० “इलोक”), डेतुविम्यु 
(४४४ “इलोक'' ), न्‍्यायविस्दु (१७७ इलोक')के प्रतिपाद्य विषय एक 
ही है, और उनमें सबसे बडा और सक्षेपर्रे अधिक बातोंपर प्रकाश डालने- 
वाला ग्रथ प्रमाणवात्तिक है। वादन्यायमें आचायंने अक्षपादके अठारह 
निग्रहस्थानोंकी भारी भरकम यूचीकों फजुल बतलाकर, उसे आधे श्लोकमे 
कह दिया है-- 

“निग्रहट ( व्पराजय) स्थान है (वादके लिए) अ-साधन, बातका 
कथन और (प्रतिवादीक) दोषका ने पकड़ना। 

सम्बन्ध-परोक्षाकी २६ कारिकाओमे धर्मकोत्तिते क्षणिकवादके अन- 
सार कार्य-कारण सबंध कंसे माना जा सकता है, इसे घतलाया है; यह विषय 
प्रमाणवानिकम भी आया है। 


१. “असाधनांगवच्चनन अवोधोद्भावर दरें: (--वाइस्थाय, पु० * 
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आाफतरसिड्धिके ७२ सूधोमि धर्मकीशिते पहिले तो इस मन-सम्तान 
(समेत एक बच्तु नहीं बल्कि प्रतिक्षण नव्ट और नई उत्पन्न होतो सन्तान ८ 
चटका है)ले परे भी दूसरो-दूसरी मत-सम्तानें (सन्तानाम्तर) हैं इसे सिद्ध 
किया है, और अस्समे दतराया है कि मे सब मत (“विज्ञान )-सस्तानें 
किस प्रकार मिलकर दृश्य जधत्‌को (विज्ञानबादके अनुसार) बाहर क्षेप 
करती हैं। विज्ञानवादकोी चर्चा प्रमानवातिकमें भी पर्मकोसिने की है। 

पर्मकोतिके दर्शको जाततेके लिए प्रभाणवालिक पर्याप्त है। 

(१) वल्कालोन दार्शनिक परिस्यिति--धर्मकोत्ति दिग्नागको 
भांति जसगके योगाचार (विज्ञानवाद) दार्शनिक सम्प्रदायके माननेवाले ये । 
वसुवरधु, दिस्ताय, धर्मकोत्ति जैसे महान्‌ ताकिकोका शृन्यवाद छोड विज्ञान- 
बादसे सबंध होना यह भी बतरूाता है, कि हेगेलकी तरह इन्हू भी अपने 
तकंसम्मत दाशनिक विचारोके छिए विज्ञानवादकी बड़ी ज़रूरत थी। 
किन्तु धर्मकीत्ति शुद्ध योगाचाड नहीं सौतजातिक (या स्वातत्रिक) योगा- 
चआारी माने जले हैं। सौजपतिक बाहरी रुगतुकोे सताकों ही म्लव॒त्य मानते 
हैं और योगाचारी सिर्फ विज्ञान (चित्त, मन)को। सौतातिक (या 
स्वातत्रिक) योगाचारका मतरऊूब है, बाह्य जगत्कों प्रवाह रूपी (क्षणिक ) 
वास्तविकताकों स्वीकार करते हुए विशानकों मूलतत्व मानना--ठीक 
हेगेलकी भाँति---जिमका अर्थ आजको भाषामे होगा जड (>न्‍मौतिक)- 
तत्त्व विज्ञानका ही वास्तविक गुणात्मक परिवर्तन है। पुराने पोगाचार 
दशनमे मूलतत्व विज्ञान (चित्त)का विपलेषण करके उसे दो भागोमे 
बाँटा गया था--आखयविज्ञान और भ्रशतिविज्ञान। प्रवलि विज्ञान छे 
हैं--अक्षु, श्रोत्र, ध्राण, जिह्ा, स्पर्श--पाँचों आान-इद्ियोके पाँच विज्ञान 
(ज्ञान), जो कि विषय तथा इन्द्रियके सपरकं होते बकत रंग, आकार 
आदिकी कल्पना उठनसे पहिले मान होते है, और छठा है मनका विज्ञान । 
आलय-विज्ञान उक्त छओं विज्ञानोंके साथ जन्मता-मरता भी अपने प्रवाह 
(ब्सस्तान)मे सारे प्रवत्ति-विशानोका आरूय (“घर) है। इसीमे 
पहिलेके सस्कारोको वासना और जाये उत्पन्न होनेवाले विशानोकी वासना 


७५२ वर्शन-दिग्वोल [ अध्याग शेट 


रहती है। यद्यपि क्षणिकताके सदा साथ रहनेसे आलय विज्ञानमे ब्रह्म या 
आत्माका श्रम नही हो सकता था, तो भी यह एक तरहका रहस्पपूर्ण तत्व 
बन जाता था, जिससे विमुक्तसेन, हरिभद्र, धर्मकोत्ति जैसे कितने ही 
विचा रक इसमे प्रच्छन्न आत्मतत्वकी हाक। करने लगे थे, और वे आलय- 
विज्ञानके इस सिद्धातको अँधेरेमे तोर चलानेकी तरह खतरनाक समझते 
थे।' धर्मकीतिने आलय (- विज्ञान) शब्दका प्रयोग प्रभाणवात्तिक' में 
किया है, किन्तु वह है विजान साधारण--के अर्थमे, उसके पीछे वहाँ किसी 
अदभुत रहस्यमयी शक्तिका ख्याल नहीं हैं। 

सन्‍्तान रूपेण (क्षणिक या विच्छिन्नप्रवाहरूपेण) भौतिक जगत्‌की 
वास्तविकताकों साफ तौरस इन्कार तो नहीं करना चाहते थे, जैसा कि 
आगे मालूम होगा, किन्तु बेचारोकों था कुछ धर्मसकट भी; यदि अपने 
तकमि जगह-जगह प्रयुक्त भौतिक तत्वोकी वास्तविकताकों साफ स्वीकार 
करते है, तो धर्मका तकाब गिर जाता है, ओर वह सौथे भौतिकवादो बन 
जाते है, इमीलिए स्वातत्रिक ही सही कितु उन्हें विजानवादी रहना जरूरी 
था। यूरोपमे भौतिकवादकों फूलने-फलनेका मौका तब मिरा, जब कि 
सामन्‍्तवादके गर्भस एक हॉनहार जमात--ज्यापारी और पूंजीपति-- 
बाहर निकल साइसके आविष्कारोंकी सहायतासे अथना प्रभाव बढ़ा रही थी. 


१. तिब्बती नेघायिक जस-यह्ष-दादु-पा (मंजघोबपाद १६४८-१७२२ 
ई०) अपने ग्रंथ “सप्तनिर्दंध-स्यायालंकार-सिद्धि:” (अलूंकार-सिद्धि ) से 
लिक्षते हैं--“जो लोग कहते हैं कि (घरमंकोत्तिके ) सात निदबंधों (--भ्रंभों ) के 
मन्तव्योंमें “आलय-विज्ञान” भी है, वह अन्धे हैं, अपने ही अशानास्थकार- 
में रहनेवाले हैं।--डावटर इ्चेचास्शोकी उपतताफंड! 80 ४०) 
77, 9. 329 के फटनोटमें उद्धृत । २. श।५२२ 

३- “आलय शब्द पुराने पाली सृत्रोंसें भी सिलता है। कशितु बहाँ वह 
रुचि, अनुनय, या अध्यवसायके अर्थमें आता है। देखो “महाहस्थिपदोपम 
सुत्त” (सज्यिस-निकाय १३॥८); बुद्धचर्या, पृष्ट १७९ 
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और हर क्षेत्रमें पुराने विचारकों दकियानूसी कह मौतिक जगत्‌की वास्त- 
विकतापर आधारित विचारोंको प्री/त्साहन दे रही थी। छठी सदी ईसवीके 
भारतमें अभो यह अवस्था आनेमें १४ सदियोंकी ज़रूरत थी; कितु इसीको 
कम न समझिए कि भारतीय हेगेल (घर्मकीत्ति) जमनीके हेगेल (१७७०- 
१८३१ ई०)से बारह सदियों पहिले हुआ था। 

(२) तलकासीन सामाजिक परिस्थिति--यहां जरा इस दर्शनके 
पोछेको सामाजिक भित्तिको देखना चाहिए, क्योंकि दर्शन चाहे कितना ही 
हाड-मांससे मफरत करते हुए अपनेको उससे ऊपर समझे; किन्तु, है बह मी 
हाड़-मांसकी ही उपज | वसुबधुसे घर्मकोति तकका समय(४००-६०० ई० ) 
भारतीय दर्शनके (और काव्य, ज्योतिष, चित्र-मृत्ति, वास्तुकलाके भी)* 
चरम विकास का समय है। इस दर्शनके पोछे आप गृप्त--मौखरो---ह्ष- 
बरद्धन महान्‌ तथा दृढ़ शासित साआज्यका हाथ भी कहना चार्हेंगे; किन्तु 
महान्‌ साआझ्राज्य कहकर हम मूल भित्तिकों प्रकाशमे नहीं लाते, बल्कि उसे 
अन्येरेमें छिपा देते हैं। उस कालका यह महान्‌ साम्राज्य क्या था ? कितने 
ही सामन्त-परिवार एक बडे सामन्त---म्रमुद्रगुप्त, हरिवर्मा या ह्॒बवर्धन--- 
को अपने ऊपर मान, नये प्रदेक्षों नये लोगोंको अपने आधीन करने या अपने 
आधीन जनता को दूसरेके हाथमे न जाने देनेके लिए सैनिक शासन---युद्ध-- 
या युद्धकी तेयारी---करते; और अपने शासनमे पहिलेसे मौजूद या नवागत 
जमातमे “शान्ति और व्यवस्था” कायम रखनेके लिए सागरिक शासन 
करते थे। किन्तु यह दोनों प्रकारका शासन “पेटपर पत्थर बाँधकर” 
सिर्फ परोपकार बुद्धया नहीं होता था। साधारण जनतासे आया सैनिक-- 
जिसको सख्या लड़नेवालोंमें हो नही मरनेवालोंमें भी सबसे ज्यादा थो--कों 


१. काब्य--कालिदास, दंडो, बाज; स्थोतिव---आर्यभट्, वराह- 
मिहिर, ब्रह्मगृप्त; जित्रकसा---अजन्ता और बाग; सूर्सिका--सुप्त- 
कालिक पावाण और पोतसमू्तियां; बाह्तुकला--अज॑ंता, एलौराको गृहा, 
देव, कोजाकंके मम्दिर । 


डट 
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ज़रूर बहुत हद तक “पेटपर पत्थर बाँघना” पडता था; किन्तु सेनानायक 
सेनापति सामन्त-खान्दानोंसे आनेके कारण पहिले होसे बड़ी सपत्तिके 
मालिक थे, और अपबने इस पदके कारण बड़े वेतत, लूटकी अपार धनराशि, 
और जागीर तथा इनामके पानेवाले होते थे--गोया समुद्रंमे मूसलाघार 
वर्षा हो रहो थो। और नागरिक शासनके बड़े-बड़े अधिकारो---उपरिक 
(>-भुक्तिका शासक या गवर्नर), कुमारामात्य (ऋविषयका शासक 
या कमिहनर )--आनरेरी काम करनेवाले नहीं थे, वह अ्जासे भेंट (-< 
रिश्वत), सम्राट्स वेतन, इनाम और जागीर लेते थे। 

यह निश्चित है, कि आदमी जितना अपने आहार-विहार, वस्त्र-आमभू- 
षण तथा दूसरे न-टिफाऊ कामोपर खर्च करता है, उससे बहुत कम उन 
वस्तुओपर खर्च करता है, जो कि कुछ सदियों तक कायम रहू सकतो है। 
और इनमे भी अधिकान्न सदियोसे गुजरते कालके ध्वसात्मक कृत्यासे ही 
नहीं बबंर मानवके कर हाथोंसे नष्ट हो जातो हैं। तो भो बोवगया, 
बैजनाथके मन्दिर अथवा अजन्‍्ता, एलोराके गुहाप्रासाद जो अब भो बच 
रहे है, अथवा कालिदासकों कृतियों ओर बाण ऊट्टकी कादम्बरीमे जिन 
नगर-अट्टालिकाओं राजग्रासादोका वर्णन मिलता है, उनके देखने से पतला 
लगता है कि इनपर उस समयका सम्पत्तिशाली वर्ग कितना धन खर्च करता 
था, और सब मिलाकर अपने ऊपर उनका कितना खर्च था। आज भा 
शौकीनी विलासकी चीजे महँँगी मिलती है, किन्तु इस मशोनयुगर्म यह 
चीजे मशीनसे बननेके कारण बहुत सस्ती है--अर्थात्‌ उनपर आज जितने 
सानव हाथोंको काम करना पहता है, गुप्तकालमे उससे कई गुना अधिक 
हाथोंकरी ज़रूरत पहती। 

साराश यह कि इस शासक सामन्तवर्गको शारोरिक आवश्यकताआरे 
लिए ही नहीं बल्कि उनको विलास-सामग्रोको पैदा करनेके छिए भी जनताए, 
एक भारी सख्याकों अपना सारा श्रम देना पडता था। कितनों सझया. 
इसका अन्दाज इसीसे लग सकता है, कि आजसे सौ वर्ष पहिले कम्पतोओें 
झासनमे आरत जितना घन अपने, अग्रेज झासकोंके लिए सालाना उतर 
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घर भेजता था, उसके उपाजेनके छिए छे करोंड आदमियों--या सारी 
जनसंख्याके चौयथाईसे अधिक--के श्रमकी आवश्यकता होती थी। इसके 
अतिरिक्त वह खर्च अलग था, जिसे अग्रेज कंचारी भारतमे रहते खर्च 
करते थे। 

यहाँ नहीं कि जनताके आधे दिलाई भागको शासकोंके लिए इस तरहकी 
वस्तुओंको अपने श्रमसे जुटाना पडता था; बल्कि उनकी काम-वासनाकी 
सुप्तिके लिए लाखों स्त्रियोंको वंध या अरवधरूपस अपना शरीर बेंचना 
पडता था, उनको एक बड़ी सख्याको दासों बनकर बिकना पड़ता था। 
मनुृध्यका दास-दासीके रूपमे सरेबाजार विकना उस वक्‍सका एक झाम 
नजारा था। 

अर्यात्‌ इस दर्शन---कला--साहित्यके महान्‌ युगको सारी भव्यता 
मनृष्यकी पशुवत्‌ परलत्रता और हृदयहंन गुरामीपर आधारित थी--यह 
हमे नहीं भूलना चाहिए। फिर दार्शनिक दृष्टिसे क्रान्तिकारंसे क्रान्तिकारी 
विच्ञारककों भी अपनो विचार-संबंधी क्रान्तिकों उस सीमाके अन्दर रखना 
जरूरी था, जिसके बाहर ऊाते ही शासक-वर्गकक कोपका भाजव---चाहे 
सीधे राजदंडके रुपमे, उसकी कृपासे वचित होनेके रूपमे, चाहे उसके 
स्थापित धर्म-मठ-मस्दिरसे स्थान ने पानेके रूपमें--होना पडता। उस 
वक्‍त "शान्ति और व्यवस्था'' को बाँह आजसे बहुत ऊंब। थी, जिससे बचनेमें 
धामिक सहानुमूति ही थोड़ा बहुत सहायक हो सकते थी, जिसने उसको 
खोया उसके जीवनका मूल्य एक घोषित डाकके जीवनसे अधिक नहीं था। 

धमंकीति जिस नालन्दाके रत्न थे, उसको गाँवों और नगरके रूपमे 
बड़े-बड़े दान देनेवाले यही सामन्त थे, जिनके ताम्रपत्रपर लिखे दानपत्र 
आज भो हमे काफी मिले हैं। युन-च्वेडके समय (६४० ई०) में वहाँके 
दस हजार घिद्याथियों और पडितोंपर जिस तरह खुले हाथों धन खर्च किया 
जाता था, यह हो नही सकता था, कि प्रमाणवात्तिकर्की पं क्तियाँ उन हाथोंको 
भुलाकर उन्हें काटनेपर तुल जाती; इसोलिए स्वातंत्रिक (वस्तुवादी) 
घर्मकोत्ति भी दुःखकी व्याख्या आध्यात्मिक तलूसे ही करके छुट्टी ले छेते 
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हैं। विश्वके कारणकों ईश्वर आदि छोड विश्वमे, उसके क्षुद्रतम तथा महत्तम 
अवयवोंको क्षणिक परिवर्ततशोलता तथा गुणात्मक परिवर्तेनके रूपमे 
ढूँढनेवाले धर्ंकोत्ति दुखके कारणकों अलौकिक रूपमें--.धुनर्जम्ममें-- 
निहित बतलाकर साकार और वास्तत्रिक दुःखके लिए साकार और वास्त- 
विक कारणके पता लगानेसे मुंह मोडते हैं। यदि जनताके एक तिहाई उन 
दासों तथा संख्यामे कम-से-कम उनके वराबरके उन आद्मियोंको---जो कि 
सूद और व्यापारके नफेके रूपमे जपने श्रमको मुफ्त देते थे---दासतासे मुक्त 
कर, उनके श्रमको सारी जनता--जिसमें वह खुद मो शामिल थे--के हितोंमे 
लगाया जाता, यदि सामनन्‍्त परितव्रारों और वणिक्‌-श्रेष्ठो-परिवा रोंके निठ- 
ल्‍्लेपत कामचो रपनकों हटाकर उन्हें भो समाजके लिए लाभदायक काम 
करनेके लिए मजबूर किया जाता, तो निइयय हो उस समय्के साकार 
दुःखकी मात्रा बहुत हद तक कम होतो। हाँ, यह ठोक है, कामचो रपनके 
हटानेका अभी समय नही था, यह स्वप्नचारिणी योजना उस वक्‍त असफड 
होती, इसमे सन्देह नहीं। किनन्‍नू यही बात तो उस वक्ततको सभी दार्दनिक 
उडानोंमें सभी धामिक मनोहर कल्पनाओंके बारेमे थो। सफल न होनेपर 
भी दार्शनिककी गलती एक अच्छे कामको ओर होती है, उसको सहृदयता 
और निर्भीकताकी दाद दं। जाती, यदि उपेक्षा और शत्र॒प्रहारसे उसकी 
कृतियाँ नप्ट हो जाती, तो भो खडनके लिए उद्धृत उसकी प्रतिभाके प्रथर तोर 
सदियोको चोरकर मानवताके पास पहुँचते, और उसे नया सदेक्ष देते। 
(३) विज्ञानवाद--सहृदय मस्तिष्कस वास्तविक दुनिया (भौतिक 
वाद) को भुलाने-भुलवानेमे दाशंनिक विज्ञानवाद वही कार देता है, जो 
शराबकी बोतल कामसे चूर मजदूरकों अपने कष्टोंको मुलवानेमे । 
चाहे क्र दासताकी सहायतासे ही सही, मनृष्यका मस्तिष्क और हुदय 
तब तक बहुत अधिक विकसित हो चुका या, उसमे अपने साथी प्राणियोके 
लिए सवेदना आना स्वाभाविक-सी बात थो। असपासके छोगोंकी दयनोय 
दशाकों देखकर हो नहीं सकता था, कि बह उसे महसूस न करता, विकल 
न होता। जगत्‌को झूठा कह इस विकछताको दूर करनेमें दाशंनिक विशान- 
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बाद कुछ सहायता ज़रूर करता था--आखिर अभाो “दार्शनिकोंका काम 
जगत्‌की व्याख्या करना था, उसे बदलना नहीं।* 

धर्मकीत्ति बाह्यजवत्‌ू--मौतिक तत्वों---को अवास्तविक बतलाते 
हुए विज्ञान (>-चित्त)को असली तत्व साबित करते हैं-- 

(क) विज्ञान हो एक मात्र तस्व--हम किसी वस्तु (+-कपड़े) की 
देखते हैं, तो वहाँ हमें नीला, पीला रग तथा लबाई, चौडाई-मुटाई, भारीपन- 
चिकनापन आदिको छोड़ केवरू रूप (->भौतिक-तत्व ) नहीं दिखाई पडता ।' 
दर्शन नील आदिके तौरपर होता है, उससे रहित (वस्तु )का (प्रत्यक्ष या 
अनुमानसे ) ग्रहण ही नहीं हो सकता और नोलादिके ग्रहणपर ही (उसका) 
ग्रहण होता है। इसलिए जो कुछ दर्शन है वह नी आदिके तौरपर है, 
केवल बाह्याथं (>भौतिक तत्व)के तौरपर नहीं है। जिसको हम 
भौतिक तत्त्व या बाह्यार्थ कहते है, वह क्‍या है इसका विश्लेषण करें तो 
वहां आँखसे देखे रग-आकार, हाथसे छए सम्तत-नरम-लिकनायन, आदि ही 
मिलता है, फिर यह इद्वियाँ इनके इस स्थूल रूपमे अपने निजी ज्ञान (चक्षु- 
विज्ञान, स्पर्श-विज्ञान “') द्वारा मनको कल्पना करनेके लिए नहीं 
प्रदान करती। मनका निर्णय इन्द्रिय चवित ज्ञानके पुन चर्वणपर निर्भर 
है; इस तरह जहांसे अन्तिम निर्णय होता है, उस मनमे तथा जिनको दी 
हुई सामग्रोके आधारपर मन निर्णय करता है, उन इन्द्रिवोंके विज्ञानोंमें 
मो, बाह्य -अर्य (--भौतिक तस्‍्व) का पता नहीं, निर्णायक स्थानपर हमें 
सिर्फ विज्ञान (>चेतना) ही विज्ञान मिलता है, इसलिए “वस्तुओं द्वारा 
वही (विज्ञान) सिद्ध है, ऊिससे कि विचारक कहते हैं--जेसे-जेसे अयों 
(>न्पदा्थों) पर चिन्तन किया जाता है, वेसे ही देसे वह छिन्न-भिन्न हो लुप्त 
हो जाते हैं (--उनका भौतिक रूप नहीं सिद्ध हीता)।" 

(जल) चेतना और भौतिक तत्व विज्ञान होके दो रूप--विश्ञान- 
का भीतरी आकार चित्त--सुख आदिका ग्राहक---है, यह तो स्पष्ट है; किन्तु 
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जो बाहरी पदार्थ (“भौतिक तत्त्व घड़ा या कपड़ा) है, वह भो विज्ञानसे 
अछरूग नही बल्कि विज्ञानका ही एक दूसरा भाग है, और बाहरमें अवस्थित सा 
जान पडता है---इमे अभी बतला आए है। इसका अर्थ यह हुआ कि एक हो 
विज्ञान भीतर (चित्तके तौरपर) ग्राहक, और बाहर (विषयके तौरपर) 
ग्राह्म भी है। “विज्ञान जब अभिन्न है, तो उसका (भोतर और वाहरके 
विज्ञान तथा भौतिक तत््वके रूपमे) भिन्न प्रतिभासित होना सत्य नहीं 
(भ्रम) है।' “ग्राह्म (वाह्म पदार्थके रूपमे मालूम पड़नेवाला विज्ञान) 
और ग्राहक (>भोतरी चित्तके रूपमे विज्ञान) मेसे एकके भो अभावमे दोनों 
ही नहीं रहते (ग्राहक नही रहेगा, तो ग्राह्मय है इसका कैसे पता लगेगा ? 
और फिर ग्राह्मके न रहनेपर जयनी ग्राहकताकों दिखलाकर ग्राहक चित्त 
अपनी सत्ताकों कैसे सिद्ध करेगा ? इस तरह किसो एकके अभावमे दोनों 
नही रहते) इसलिए ज्ञानका भी तत्त्व है (ग्राह्म-ग्राहक) दो होनेका अभाव 
( >अभिन्नता )। जो आकार-प्रकार (बाहरी पदार्थोंके मौजूद हैं, वह) 
ग्राह्म और ग्राहकके आकारकों छोड (और किसी आकारमे ) नहीं मिलते, 
(और ग्राह्म ग्राहक एक ही निराकार विज्ञानके दो रूप है), इसलिए आकार- 
प्रकारसे गन्‍्य हानेसे (सारे पदार्थ) निराकार कहे गए है।! 

प्रबन हो सकता है यदि वह्य पदार्थोर्की वस्तुसताकों अस्वोकार करते 
हैं, तो उनकी भिन्नताकों भी अस्वीकार करना पद़ेगा, फिर बाहरी अथेकि 
बिना “यह घड़ा है, यह कपड़ा” इस तरह ज्ञानोंका भेद कंसे होगा ? उत्तर 
है 

' किसी (घड़े आदि आकारवाल़े ज्ञान)का कोई (एक ज्ञान) है. जो 
कि (जिनके) भीतरवाली वासना (->पूर्व सस्कार) को जगाता है, उसा 
(वासनाके जगने) से ज्ञानो (को भिन्नता) का नियम देखा जाता है, न कि 
बाहरी पदायंक्री अपेक्षासे7रँ 
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“चूँकि बाहरी पदार्थका अनुभव हमे नहीं होता, इसलिए एक ही 
(विज्ञान) दो (>>मीतरी ज्ञान, बाहरी विषय) रूपोंवाला (देखा जाता) 
है, और दोनों रूपोंमें स्मरण भो किया जाता है। इस' (एक हू! विज्ञानके 
बाह्य-अन्तर दोनों आकारोंके होने)का परिणाम है, स्व-संवेदन (अपने 
मीतर ज्ञानका साक्षात्कार) । 

फिर प्रश्न होता है-- (वह जो बाह्य-पदार्थके रूपमे) अवभासित 
हीोनेवारय (जान है), उसका जैसे कैसे भी जो (बाहरी) पदार्थयवाऊा रूप 
(भासित हो रहा है), उसे छोड़ देनेपर पदार्थ (“घड़े)का ग्रहण ([ 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष आदि) कंसे होगा ” (आखिर अपने स्वरूपके शआ्ञानके 
साक्षात्कारसे ही तो पदार्थोका अपना अपना ग्रहण है? )--(प्रश्न) ठीक 
है, मैं भी नहीं जानता कंसे यह होता है।  ' ' जैसे मत्र (हेप्नोटिज़्म) 
आदिसे जिनको (आँख आदि) इन्द्रियोंको बाँध दिया गया है; उन्हे मिट्टीके 
ठीकरें (रुपया आदि) दूसरे हो रूपमे दीखते हैं; यद्यपि वह (वस्तुतः) 
उस (रुपये “' ')के रूपसे रहित है।' 

इस तरह यद्यपि अन्तर, बाहर सभो एक ही विज्ञान तत्त्व है, किन्तु 
“तत्त्व-अर्य (>-वास्तविकता )की ओर न॑ ध्यान दे हाथीकी तरह आँख 
मूंदकर सिर्फ छोक व्यवहारका अनुसरण करते तत्त्वजशञानियोंको (कितनी 
ही बार) बाहरी (पदार्थों)का चिन्तन (>-वर्णन) करना पड़ता है।/' 

(४) क्षणिकवाइ--बुद्धके दर्शनमे (सब अनित्य है” इस सिद्धांतपर 
बहुत जोर दिया गया है, यह हम बतला आए हैं। इसी अनित्मवादकों 
पीछेके बोद्ध दार्शनिकोने क्ष्णिकबाद कहकर उसे अभमावात्मकसे मावात्मक 
रूप दिया। धर्मकोत्तिने इसपर और जोर देते हुए कहा-- सत्ता मात्रमे 
तादा ( >वर्म) पाया जाता है। इस भावकों पीछे जझ्ञानश्रो (७०० 

१. प्र० बा० रे१३३७ 

२. प्र० बा० ३।३५३-५५ ३. यहाँ ३३२१९ 

४. प्र० बा० ३१।२७२--ससासाजाम्‌बन्धित्यात माहस्प 
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ई०) ने कहा है--“जो (जो) सत्‌ ("भाव रूप) है, वह क्षणिक है।”' 
“सभी संस्कार (-किए हुए पदार्थ) अनित्य हैं” इस बुद्धशघनकी ओर 
इशारा करते हुए धर्मकोत्तिने कहा है जो कुछ उत्पन्न स्वभाववाला है, 
वह नाज स्वभाववालौ है।” अनित्य क्‍या है, इसे बतछाते हुए लिखा 
है--- पहिले होकर जो भाव (--पदार्थ) पोछे नहीं रहता, वह अनित्य 
|| ह2३ 

हे इस प्रकार बिना किसो अथवादके क्षणिकताका नियम सारे भाव 
(>सत्ता) रखनेवाले पदार्थमे हैं। 

(५) परमार्थ सत्की व्याज्या--अफलातू और उपनिषद्के दर्शन- 
कार क्षण-क्षण परिवर्ततशील जगत्‌ और उसके पदार्थोके पीछे एक अपरि- 
वर्तनशील तत्त्वको परमार्थ सत्‌ मानते हैं, किन्तु बौद्ध द्शनको ऐसे इन्द्रिय 
और बुद्धिकी गतिसे परे किसी तत्त्वकों माननेकी जरूरत न थी, इसलिए 
धरम्ंकीत्तिने परमार्थ सत॒की व्याख्या करते हुए कहा-- 

“अयंवाली क्रियामे जो समय हैं, वही यहाँ परमार्थ सत्‌ है, इसके विरुद्ध, 
जो (अर्य॑क्रियामे असमर्थ) है, वह्‌ सवृति (फर्जी) सत्‌ है।” चढ़ा, 
कपडा, परमार्थ सत्‌ है, क्योंकि वह अ्ृृक्रिया-समर्थ हैं, उनसे जल-आनयन 
या सर्दी-गर्मीका निवारण हो सकता है, किन्तु घड़ापन, कपड़ापन जो 
सामान्य (+-जाति) माने जाते है, वह सवृत्ति (>काल्पनिक या फ़र्डी ) 
सत्‌ हैं। क्योकि उनसे अर्थक्रिया नहीं हो सकती। इस तरह व्यक्तित और 
उनका नानापन ही परमार्थसत्‌ है। “(वस्तुत सारे) भाव (+पदार्थ ) 
स्वय भेद (>भिन्नता) रखनेवाले हैं, किन्तु उसी संबृति (>-कल्पना ) से 
जब उनके नानापन (अलग-अलग घड़ों)को ढांक दिया जाता है, तो 
वह किसी (घड़ापन) रूपसे अभिन्नसे मालूम होने रूगते हैं।'" 

१. "यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिक”--क्षण भंग १।१ (ज्ञान करो) 

२ #० बा० रारटड४ं-५ ३. वहाँ ३३११० ४. बहीं ३।२ 
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(६) वक्ष अहेतुक होता है--क्षणिकता सारे भावों (>ःपदार्थों) 
में स्वभावसे हो है, इसलिए नाश भी स्वासमाविक है; फिर नाशके छिए 
किसी हेतु मा हेतुओंकी ज़रूरत नहीं--अर्यात्‌ नाश अहेलुक है; वस्तु 
को उत्पकत्तिके लछिए हेतु या बहुतसे हेतु (“नहेतु-सामग्री) चाहिए, जिनसे 
कि पहिले न मौजूद पदार्थ भावमे आवें। चूँकि एक मीजूद वस्तुका नाश 
और दूसरी ना-मौजूद वस्लुको उत्पत्ति पास-पास होती है, इसलिए हमारी 
भाषामें कहनेकी यह गलत परिषाटी पड़ गई है, कि हम हेतुको उत्पन्न 
बस्तुसे न जोड़ नष्टसे जोड़ देते हैं। इसी तथ्यकों साबित करते हुए धर्म- 
कीत्ति कहते हैं--- 

(क) अभाव रूपी नादाकों हेतु नहों चाहिए--“यदि कोई कार्य 
(करणीय पदार्थ ) हो, तो उसके लिए किसी (>कारण) को जरूरत हो 
सकती है; (नाश) जो कि (अभाव रूप होनेसे ) कोई वस्तु हो नहीं है, 
उसके लिए कारणको क्‍या जरूरत ? 

“जो कार्य (>-कारणसे उत्पन्न) है वह अनित्य है, जा अ-कार्य 
(>कारणसे नही उत्पन्न) है, वह अ-विनाशों (++नित्य) है। (वसस्‍्तुका 
विनाश नित्य अर्थात्‌ हमेशाके लिए होता है, इसलिए वह अ-कार्य ++ 
अ-हैतुक है; फिर इस प्रकार) अहेतुक होनेसे वह (+>नाश) स्वभावत: 
(वस्तुसातका ) अनुसरण करता है।”' और इस प्रकार विनाशके लिए 
हेतुकी जरूरत नहीं। 

(लू) रुदवर या अनश्यर दोनों अवस्थाओं में भाजके साशके लिए 
हैतु नहीं चाहिए---- यदि (हम उसे अनश्वर मान ले, तब) दूसरे किसो 
(हेतु) से भावका नाश न मानेंगे, फिर ऐसे (अनह्बर भाव) को स्थिति 
के लिए हेतुकी क्या जरूरत ? (---अर्थात्‌ भावका होना अहेतुक हो ऊायेगा ) । 
(यदि” हम भावकों लश्बर मान छें, तो) बह दूसरे (हेतुओं--कारणों) 
के बिछ भी नष्ट होगा, (फिर उसको ) स्थितिके लिए हेतु असमर्य होंगे।''' 
अजब त-लधुननीि तन +++ 
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“जो स्वत अनश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए दूसरे स्थापकको 
ज़रूरत नहीं, जो स्वय नश्वर स्वभाववाला है, उसके लिए भी दूसरे 
स्थापकको ज़रूरत नहीं।”' इस तरह विनाशकों नश्वर स्वभाववाला मानें 
या अनइवर स्वभाववाला, दोनों हालतोंमे उसे स्थित रखनेवाले हेतुकी 
जरूरत नही । 

(०) भावके स्वरूपसे नाश भिन्न हो या अभिन्न, दोनों अब- 
स्थाओंसें नाद अहेतुक--आग और लकड़ी एकत्रित होती है, फिर हम 
लछकडीका नाश और कोवले-राखकी उत्पत्ति देखते है। इसीको हम व्यवहा र- 
की भाषामे “आगने लकडोको जला दिया--नतप्ट कर दिया” कहते' हैं, किनु 
वस्नुत कहना चाहिए “आगने कोयले-राखकों उत्पन्न किया चूँकि 
लक्डी हमारी नज़रमे कोयले-राखसे अधिक उपयोगी ( >मूल्यवान्‌ ) है, 
इस। लिए यहाँ मापा द्वारा हम अपने लिए एक उपयोगी वस्तुकों खो देनेपर 
ज्यादा जोर देते है। यदि कोयला-राख लकडीसे ज्यादा उपयोगी होते तो हम 
' आगने लकडीक्ना नाश कर दिया के जगह कहते “आगने कोबछा-राखको 
बनाया | वस्तुत जगलोमें जहाँ मजदूर लकडोकी जगह कोयला बनाकर 
ब्रेचनेमे ज्यादा लाभ देखने हैं, वहाँ “क्या काम करते हो पूछनेपर यह नहीं 
कहते कि हम लकडीका नाञ्म करते है, बल्कि कहते हैं “हम कोयला बनाते 
है। ताताके कारखानमे (लोहेवाले ) पत्थ रका नाश और लोहे या फौलाद- 
का उत्पादन होता है, किन्तु वहाँ नाशकों स्वाभाविक (<-अह्ठेतुक) 
समझकर उसकी बात न कह. यही कहा जाता है, कि ताता प्रति वर्ष इतने 
करोड मन छोहा और इतने लाख मन फौलाद बनाता है। इसी भावकों 
हमारे दार्शनिकने समझानेकी कोशिश्ञ को है। 

प्रश्न है--आग (--कारण, हेतु) क्या करतो है कूकडीका विनाश 
या कोयलेक॑ उत्पत्ति ” आप कहते है, ऊकड़ोका विनाश करती है। फिर 
सवाल होता है विनाश लकडीसे भिन्न वस्तु है या अभिन्न ? अभिन्न माननेपर 


१. वहीं २७२ 
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आग जिस विनाशको उत्पन्न करती है, वह काप्ठ ही हुआ, फिर तो “विनाश” 
होनेका मतरूब काप्ठका होना हुआ, अर्यात्‌ काष्ठका विनाझ नहीं हुआ, 
फिर काष्ठके अविनाइसे काष्ठका दर्शन होना चाहिए। “यदि (कहो) 
बही (आगमे उत्पन्न वस्तु काष्ठका) विनाश है, (इसलिए काथ्ठका दर्दान 
नही हीता; तो फिर प्रदन होगा---) “कैसे (विनाशरूपी) एक पदार्थ 
(काथ्ठ रूपी) दूसरे (पदार्थ) का विनाजझ होगा? (और यदि नाश 
एक भाव पदार्थ है, तो) काथ्ठ क्‍यों नहीं दिखाई देता ? 

(0) विनाश एक भिन्न ही भावरूयोी अस्सु है यह माननेसे भो 
कास नहीं चलता--यदि कहीं, बिताश (सिर्फ काच्ठकका अभाव नहीं 
बल्कि) एक दूसरा ही भावरूपी पदार्थ है; और “उस (भाव रूपी विनाश 
नामवाले दूसरे पदार्थ) के द्वारा ढेका होनेसे (काप्ठ हमे नहीं दिखलाई 
देता); (तो यह भो ठोक नहीं), उस (एक दूसरे भावजनाश) से 
(काप्ठका) आवरण (>-आख्छादन) नहीं हो सकता, क्योंकि (ऐसा 
माननेपर नाशको वस्तुका आवरण मानना पड़ेगा, फिर तो वह) विनाश 
ही नहीं रह जायेगा (>#विनष्ट हो ऊझायगा)” और इस प्रकार आग 
काष्ठके विनाशको उत्पन्न करती है, कमंके अभावमें यह कहना भी 
गलून है। 

और यदि आग द्वारा नाशकी उत्पत्ति मानें, तो “उत्पन्न होनेके कारण 
उसे नाशमान मानना पड़ेगा, क्योंकि जितने उत्पत्तिमान्‌ भाव (-“पदार्थ ) 
हैं, सभी नाशमान होते हैं। और फिर (नाशमान होनेसे जब नष्ट हो 
जाता है) तो (आवरण-मुक्त होनेसे) काष्ठका दर्शन होना चाहिए। 

यदि कहो---नाश रूपों भाव पदार्थ काष्ठका हन्ता है। रामने क््यामको 
मार डाला (+>नष्ट कर दिया), फिर न्यायाधीश रामको फाँसी चढ़ा देता 
है; कितु रामके फाँसी चढ़ा देने-- हन्ताके नाश हो जाने---पर जेसे मृत 
(न्‍्नष्ट श्याम) का फिरसे अस्तित्वमे जाना नहीं होता, उसी तरह यहाँ 
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/” (नदवर स्वभाववाले नाश पदार्थके नष्ट हो जानेपर भी काष्ठ फिरसे 
अस्तित्वमे नहीं आता) । 

किन्तु, यह दृष्टान्त गलत है ? राम श्यामके नाश में 'हन्ता (+-राम ) 
(>"वयामका ) मरण नहीं है,” बल्कि श्यामका मरण है अपने प्राण, 
इन्द्रिय आदिका नाश होना। यदि व्यामके प्राण-इन्द्रिय आदिका नाश 
होना हटा दिया जाये, तो श्याम जरूर अस्तित्वमे आ जायगा। किन्तु 
यहाँ आप नाश पदार्थ -काष्ठका मरण' मानते हैं, इसक्तिए नाश पदार्थके 
नष्ट हो जानेपर काष्ठकों फिरसे अस्तित्वमे आना चाहिए। 

(०) भाश्य-एक अभिन्न भावरूुपोी वस्तु! यह भाननेसे भी 
कास नहीं चलेगा-- यदि (मानें कि) विनाश (भावरूयों वस्तु काप्ठसे) 
अभिन्न है, तो। नाश--कापष्ठ' है। तो (काष्ठ )-5(नाश ८) अ-सत्‌, अतएव 
(नाशक आग) उसका हेतु नहीं हो सकती।” 

“नाशको (काष्डने) भिन्न या अभिन्न दो छोड और नही माना जा 
सकता, ” और हमने ऊपर देख लिया कि दोनो हो अवस्थाओंमे नाशके लिए 
हेतु (+-कारण) की ज़रूरत नहीं, अतएव नाश अहेतुक होता है। 

यदि कहो--“नाशके अहेतुक माननेपर (वह) नित्य होगा, फिर 
(काष्ठका) भाव और नाश दोनों एक साथ रहनेवाले मानने पढ़ेंगे। 
तो यह शका हूँ। गलत बुनियाद पर है, क्योकि (नाश तो) असत्‌ है 
(>अमाव) है, उसको नित्यता कैसे होगी,”' नित्य-अनित्य होनेका 
सवार भाव पदार्थके लिए होता है, गदहेको सींग--अ-सत्‌ पदार्थ---के 
लिए नही। 

(७) कारण-समू हवाव--कार्य एकसे नहीं बल्कि अनेक कारणोंके 
इकट्ठा होने---कारण-सामग्रो--से उत्पन्न होता है, अर्थात्‌ अनेक कारण 
मिलकर एक कार्यकों उत्पन्न करते हैं। इस सिद्धान्त द्वारा बौद्ध दार्शनिक 
जहाँ जगतूमे प्रयोगतः सिद्ध वस्तुस्थितिकी व्याख्या करते हैं, वहाँ किसी एक 
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ईदवरके कर्तापनका भी खंडन करते हैं। साथ ही यह भी बतलाते हैं कि 
स्थिरवाद--चाहे वह परमाणुओंका हो या ईईइबरका---कारणोंकी सामग्री 
(+>दकट्ठा होनेको) अस्तित्वमें नहीं ला सकता; यह क्षणिकवाद हो है, 
जो कि भावोंकी क्षणिकता---देश और कालमें गति---की वजहसे कारणोंको 
सामग्री (->इकट्ठा होता) करा सकता है। 

“कोई भी एक (वस्तु) एक (कारण) से नहीं उत्पन्न होती, बल्कि 
सामग्रो! (>नबहुतसे कारणोंके इकट्ठा होने) से (एक या अनेक) समो 
कार्योंकी उत्पत्ति होती है।' 

“करार्योके स्वभावों (>स्थरूपों) में जो भेद है, वह आकस्मिक नहीं, 
बल्कि कारणों (>कारण-सामग्री) से उत्पन्न होता है। उनके बिना 
(<>कारणोंके बिना, किसी दूसरेसे) उत्पन्न होना (मानें तो कार्यके) 
रूप (सन्‍्कोयले) को उस (आग) से उत्पन्न कसे कहा जायगा? 

४ (चूँकि) सामग्रो (+-कारण-समदाय) को शक्तियाँ भिन्न-भिन्न 
होती हैं, (अतः) उन्हींकी वजहसे वस्तुमों (+>कार्यों) में भिन्न-रूपता 
दिखलाई पडतो है। यदि वह (अनेक कारणोंको सामग्रो) भेद करनेवालो 
न होती, तो यह जगत्‌ (विश्व-रूप नहीं) एक-रूप होता।* 

मिट्टी, चक्‍का, कुम्हार अलूग-अऊूग (किसी घड़े ज॑से भिन्न रूपवाले ) 
कार्यके करनेमें असमर्थ हैं; किन्तु उनके (एकत्र) होनेपर कार्य होता है; 
इससे मालूम होता है, कि सहत (एकत्रित) हुई उन (>क्षणिक 
वस्तुओं ) में हेतुपत (+-कारणपन ) है, ईश्वर आदियें नहीं, क्योंकि (ईदवर 
आदिये क्षणिकता न होने से) अभेद (+>एक-रसता) है।* 

(८) प्रसाजपर विचार--मानवका ज्ञान जितना ही बढ़ता गया, 
उतना ही उसने उसके महृत््वकों समझा, ओर अपने जोवनके हर क्षेत्रमें 
मस्तिष्कको अधिक इस्तेमाल किया। यही ज्ञानकी महिमा आगे प्रयोगसिद्ध 
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नही कल्पना-सिद्ध रूपमे धर्म तथा धर्सम-सहायक दर्शनमें परिणत हुई, यह 
हम उपनिवदुकालमें देख चुके हैं? उपनिषदके दाशंनिकोंका जितना जोर 
ज्ञानपर था, बृद्धका उससे भी कही अधिक उसपर जोर था, क्योंकि 
अविद्याकी वह सारी बू राइवोर्क। जद मानते थे और उसके दूर करनेके लिए 
आये-सत्य या निर्दोष ज्ञानकों बहुत ज़रूरी समझते थे। पिछलों शता- 
ब्दियोमे जब भारतीयोको अरस्तूके नर्कशास्त्रके सपर्कमें आनेका मौका 
मिला, तो ज्ञान और उसको प्राप्तिके साधनोंकी ओर उनका ध्यान अधिक 
गया, यह हम नागार्जुत, कणाद, अक्षपाद आदि के वर्णनमें देख आए हैं। 
वसुबधु, दिग्नाग, घर्मकोत्तिन इसी बातको अपना मुख्य विषय बनाकर 
अपने प्रमाण-शास्त्रकों रचना को। दिग्नागने अपने प्रबान ग्रथका नाम 
"प्रमाणसमुच्चय ” क्यों रखा, धर्मकोत्तिने भी उसी तरह अपने श्रेष्ठ ग्रथका 
नाम प्रमाणवात्तिक क्‍यों घोषित किया, इसे हम उपरोक्त बातोपर ध्यान 
रखते हुए अच्छी तरह समझ सकते है। 

प्रभाण--प्रमाण क्‍या हैं ” घर्मेकोत्तिने उत्तर दिया'--“ (दूसरे 
जरिएसे ) अज्ञात अर्थके प्रकाशक, अ-विसंवादी ( वस्तु-स्थिलिके विरुद्ध 
न जानेवाले) ज्ञानकों कहते है।” अ-विसबाद क्‍या है ?-- (ज्ञानका 
कल्पनाके ऊपर नहीं) अयं-क्रियाके ऊपर स्थिस होना ।!' इमीलिए किसी, 
ज्ञानकी 'प्रमाणता व्यवहार ( ज््रयोग. अर्यक्षिया ) से होती है। 

(प्रमाण- संख्या )--हम देख चुके हैं, अन्य भारतीय दाइशनिक शब्द 
उपझान, अर्थापत्ति आदि कितने ही और प्रमाणोंको भी मानते हैं। धर्म- 
कीत्ति अर्थक्रिया या प्रयोगको परमायय सत्‌को कसौटों मानते थे, इसलिये 
वह एंसे हो प्रमाणोकों मान सकते थे, जो कि अर्थ-क्रियापर आधारित 
हो। 

' (पदार्थ--अलग-अलग लेने पर स्व-लक्षण---शब्द आदिके प्रयोगकः 
बिना केवल अपने रूपमे--मिलते हैं, अयवा कइयोंके बौचके सादुश्यको 
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केनेपर सामान्य लक्षण--अनेकॉमें उनके आकारको समानता--मे मिलते 
हैं; इस प्रकार) विषयके (सिर्फ) दो ही प्रकार होनेसे प्रमाण भो दी प्रकार- 
का ही होता है। (इनमें पहिला प्रत्यक्ष है और दूसरा अनुमान। प्रत्यक्षका 
आधार वस्तुका स्वछृक्षणग---अयता निजी स्वरूप---है, और यह स्वलक्षण ) 
अर्थक्ियामें समर्थ होता है; (अनूमानका आधार सामान्य-लछक्षण---अनेक 
वस्तुओंमे समानरूपता--है, और यह सामान्य लक्षण अर्यक्रियामे) असमर्य 
होता है 

(क ) प्रत्यक्ष प्रसाण--शानके साधन दो ही हैं, प्रत्यक्ष था अनुमान । 
प्रत्यक्ष क्या है ?--- (इन्द्रिय, मन और विषयके सयोग होनेपर ) कल्पनासे 
बिलकुल रहित (जो ज्ञान होता है) तथा जो (किसो दूसरे साधन द्वारा 
अज्ञात अर्थका प्रकाशक है वह प्रत्यक्ष है, और वह (कल्पना नहीं) सिर्फ 
प्रति-अकसे हो सिद्ध होता है। इस तरह प्रत्यक्ष बहू अ-विसवाद। (+-+ 
अय॑-क्रियाका अनुसरण करनेवाला) अज्ञात अर्थका प्रकाशक ज्ञात है, 
जो कि विषयके सपर्कसे उस पहिले क्षणमें होता है, जुव कि कल्पनाने वहाँ 
दखल नहीं दिया। धर्मकोसिने दिग्नागकों तरह प्रत्यमके चार भेद माने 
हैं--इन्द्रिय-प्रत्यक्ष, मानस-प्त्यक्ष, स्वसवेदन-अत्यक्ष ओर योगि-प्रत्यक्ष 
अभमगके लोक-अ्त्यक्षका पता नहीं। 

(०) इंड्रिय-अत्यक्ष-- चारों ओरसे ध्यान (“चिन्तन ) को हटाकर 
(कस्पनासे सुनत होनेके कारण ) निएचल (>-स्तिसित) जबित्तके साथ स्थित 
(पुरुष ) रूपको देखता है, यहा इन्द्रिय प्रत्यक्ष श्ञान है।”" इुन्द्रिय-प्रत्यक्ष हो 
जतेके पोछे (जब वह) कुछ कल्पना करता है, और वह जानता है--- 
५ मेरे (सनम) ऐसो कल्पना (>यह खास आकार प्रकारका होनेसे घड़ा है) 
हुई थी; किन्सु (यह बात) पूर्योक्‍्त इन्द्रियसे (उत्पन्न) ज्ञानके बक्स नहीं 
“होती।' “इसीलिए सारे (चक्ष्‌ आदि बाले) इन्द्रिय-प्रत्यक्ष (व्यक्ति-) 

विशेष (मात्र) के बारेमें होते हैं; विशेष (वस्तुओंका स्वरूप संमाम्यसे 
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मुक्त सिर्फ स्वलक्षण मात्र हैं, इसलिए उनमें) शब्दोंका प्रयोग महीं हो 
सकता ।” “इस (--घट वस्तु) का यह (वाचक, घट शब्द) है इस 
तरह (वाच्य-वाचकका जो) संबध (है, उस) में जो पदार्थ प्रतिभासित 
हो रहे हैं, उन्ही (वाच्य-वाचक पदार्थों) का (वह) संबंब है, (और जिस 
वक्‍त उस वाच्य-वाचक सबधको और मन कल्पना दौड़ाता है) उस वक्‍त 
(वस्तु) इन्द्रिय के सामनेसे हट गई रहती है (और मन अपने संस्कारके 
भीतर अवस्थित ताजे और पुराने दो कल्पना-चित्रोंको मिकाकर नाम देने- 
की कोशिशमे रहता है)। 

“(झकर स्वामों जेसे कुछ बोद प्रमाणशास्त्रो, प्रत्यक्ष-आनको) 
इन्द्रि-ज 'होनेसे (शब्दके ज्ञानसे वचित) छोटे बच्चेके शानको माँति 
कल्पना रहित (ज्ञान) जतलाते हैं, और बच्चेके (शानकों इस तरह) 
कल्पना-रहित होनेमे (वाच्य-वाचक रूपसे शब्द-अर्य सबधके) सकेतको 
कारण कहते हैं। ऐसोको (रतमे) कल्पनाके (सर्वंधा) अभावके कारण 
बज्चोका (सारा ज्ञान) सिर्फ प्रत्यक्ष हो होगा; और (बच्चोंको) सकेत 
(जानने) के लिए कोई उपाय न होंनेसे पोछे (बड़े होनेपर) भो वह (-८ 
सकेत-ज्ञान) नहीं हो सकेगा।”” 

(०) मानस-प्रत्यक्ष--दिग्नागने प्रमाणसमल्‍्ययमे मानस-प्रत्यक्षको 
व्याख्या करते हुए कह।--“पदार्थके प्रति राग आदिका जो (ज्ञान) 
है, वही (कल्पनारहित ज्ञान) मानस (-प्रत्यक्ष) है।” मानस प्रत्यक्ष 
स्वतत्र प्रत्यक्ष नही रहेगा, यदि “पहिलेके इन्द्रिय द्वारा ज्ञात (अर्थ) को हो 
ग्रहण करे, क्‍योंकि ऐसी दक्षामें (पहिलेसे ज्ञात अर्थका प्रकाशक होनेसे 
अज्ञात-अर्थ-प्रकाशक नहीं अतएव बह) प्रमाण नही होगा। यदि (इन्द्रिय- 
शान द्वारा) अ-दृष्टकों (मानस-प्रत्यक्ष) माना जाये, तो अंधे आदिको भी 
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(रूप आदि) अथोंका दक्षत (होता है यहू) मानना होगां।'* इस सबका 
स्याऊ कर भर्मकीलति मानस-जअत्यक्षफकी व्यास्या करते हैं--- 

/(अक्षु आदि) इब्चिय्स जो (विपयका) विज्ञान हुआ है, उसीको 
अनत्तर-अत्यय (न्सुरन्त पहिले गुजरा कारण ) बना, जो सन (+- चेतना) 
उत्पन्न हुआ है, वही (सानस-प्रत्यक्ष है)। चूँकि (चंक्षु आदि इन्द्रियोंसि 
जात रूप आदि शानसे) मिश्रको (मत्र प्रत्यक्षमें) ग्रहण करता है(इस-) 
लिए वह शात अर्थका प्रकाशन भहीं, साथ ही मन द्वारा प्रत्यक्ष होनवाले 
रूप आदिके विज्ञान इच्द्रियते ज्ञात उन रूप आदिकोसे संबद्ध है, जिन्हें कि 
अथें आदि नहीं देख सकते, इसलिए) आँखिके अंधोंकी (रूप ' ') 
देखतेकी बात नहीं आती।' 

(०) स्वसंजेबस-अत्यक्---दिग्तागने इसका छक्षण करते हुए कहा--- 
/ (चक्षु-इन्द्रियसे गृह्ीत रूपका ज्ञान मनसे गृहीत रूप-विज्ञानका शान होनेके 
बाद रूप आदि) अर्थके प्रति अपने भीतर जो राग्र (द्वेष) आदिका सवेदन" 
(अनुभव) होता है, (बही) कल्पना-रहित (शान) स्वसंवेदन 
(>पत्यक्ष ) है।”' इसके अरथंको अपने वाततिकसे स्पष्ट करते हुए धर्म- 
कीसिने कहा --- 

“राग (सुक्) आदिके जिस स्वरूपको (हम अनुभव करते हैं वह) 
किसी दुसरे (इन्द्रिय आदिसे) संबष नहीं रखता, अतः उसके स्वरूपके प्रति 
(बाध्य-वाचक ) संकेतका प्रयोग नहीं हो सकता (और इसीलिए) उसका 
जो अपने भौतर सबेदन होता है, वह (वाचक दाब्दसे) प्रकट होने लायक 
नही है।' इस तरह अज्ञात अरथेका प्रकाशक, कल्पनारहित तथा अबि- 
सवादी होनेसे राग-सुल आदिका जो अनुमव हम करतें हैं, बह स्वसवेदन- 
प्रत्यक्ष भी इच्द्रिय-और मातस-प्रत्यक्षसे भिश्न एक प्रत्यक्ष है। इस्द्रिय-प्रत्यक्ष 


कल 
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में हम किसी इम्द्रियके एक विषय (“रूप, गण) का ज्ञान प्राप्त करते 
हैं; मानस प्रत्यक्ष हमे उससे आगे बढ़कर इच्चियसे जो यह ज्ञान प्राप्त हुआ 
है, उसका अनुसश्र कराता है, और इस प्रकार अब भी उसका सबंध विषयसे 
जुड़ा हुआ है। किन्तु, स्वसवेदन प्रत्यक्षमे हम इखियके (रूप-) ज्ञान 
और. उस इन्द्िय-श्ञानके ज्ञानसे आगे तथा बिल्कुछ भिन्‍न राग-ढेंष, बा 
सुख-दुख का प्रत्यक्ष करते हैं। 

(०) ग्रोगि-खत्यक्ष--उपरोक्त तीन प्रकारके प्रत्यक्षोक्रे अतिरिक्त 
बौद्धोने एक चौथा प्रत्यक्ष योगि-प्रत्यक्ष माना है। अशात-प्रकाशक अवि- 
सवादी--प्रत्यक्षोंके ये विशेषण यहाँ भो लिए श्रए हैं, साथ ही कहा है 
-- उन (योगियों) का ज्ञान भावनासे उत्पन्न कल्पनाके जाकसे रहित 
स्पष्ट ही भासित होता है। (स्पष्ट इसलिए कहा कि) काम, क्षोक, मय 
उन्‍्माद, चोर, स्वप्न आदिके कारण अममे पड़े (व्यक्तित) अ-भूत (+- 
असत्‌ ) पदार्थोंकों भी सामते अवश्थितकों भाँति देखते हैं, लेकिन वह स्पष्ट 
नही होते। जिस (ज्ञान) मे विकल्प (>-कल्पना) मिला रहता है, वह 
स्पष्ट पदार्यके रूपमे भासित नहीं होता। स्वप्नमे (देखा पदाथ) भी 
स्मृतिमे आता है, किन्तु बह (जागनेकी अवस्थामे) बसे (--विकल्परहिल ) 
पदार्थके साथ नहीं स्मरणमे आता।'* 

समाधि (>चित्तकी एकाग्रता) आदि भावनासे प्राप्त जितने शान 
है, सभी योगि-अत्यक्ष्रमाणमे नहीं आते, बल्कि “उनमे वही भावनासे 
उत्पन्न (ज्ञान) प्रत्यक्ष-प्रमाणसे अभिप्रेत है, जो कि पहिले (अज्ञासखकाशक 
आदि) की भाँति सवादी (“-अर्यक्रियाकों अनुसरण करनेवाका) हो, 
बाकी ( दूसरे भावनासे उत्पन्न शान) अम है।* 

प्रत्यक्ष ज्ञान होनेके लिए उसे कल्पना-रहित होना चाहिए, इसपर जोर 
दिया गया है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष तक कल्पनासे रहित होना आखानीसे समझा 
जा सकता है, क्योंकि वहाँ हम देखते हैं कि सामने घडा देखनेपर नेत्रपर पडे 


१. 77एप४णा. २. श्र० बा० ३३२८१-२८३ ३. भ्र० बा० ३१२८६ 
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घड़ेंके प्रतिविबका जो पहिला दबाव आनततुओं द्वारा हमारे मस्तिष्क पर 
पड़ता है, बह कल्पता-रहित होता है। पहिंले दवावके बाद एक छाप 
( “>प्रतिबित्र) मस्तिव्कपर पढ़ता है, फ़िर मस्तिष्कर्मों संस्काररूप में 
पहिलेके देखे घड़ोंके जो प्रतिनिव (या प्रतिविदृ्तंतात) मौजूद हैं, उनसे 
इस नए प्रतिगिव (या लगातार पढ़ रहे प्रतिबिब-संतान) को मिलाया 
जाता हैं--अब यहां कल्पना का आरम्भ हो गया। फिर जिस प्रतिविबसे 
गह नया प्रतिविब मिऊ जाता है, उसके वाचक तामका स्मरण होता 
है, फिर इस नए प्रतिविबवाले पदार्यका तामंकरण किया जाता हैं। यहाँ 
कहाँ तक कल्पनारहित ज्ञान रहा, और कहाँसि कल्पना शुरू हुई, यह 
समझना उस प्रथम दबावके द्वारा आसान है, कितु जहाँ बाहरी वस्तुके 
दबावकी बात नहीं रहवी, वहाँ कल्पनाके आरभकी सीमा निर्धारित करना 
“खासकर योगिप्रत्यक्ष जेसे ज्ञानमे---बहुत कठिन है। इसीलिए कल्पना 
की व्याख्या करते हुए धर्मकीतिने रिखा-- 

“िस (विषय, वस्सु) मे जो (ज्ञान, दूसरेसे पुथक करनेवाले) शब्द- 
अर्थ (के सबध) को प्रहण्ण करने वाला है, वह शान उस (विधय) मे कल्पना 
है। (वस्तुका) अपना रूप पदार्थ (--शब्दका विषय) नहीं होता, इस 
लिए वहाँका सारा (ज्ञान) प्रत्यक्ष है।”' 

इस तस्ह चाहे शानका विषय बाहरी वस्तु हो अथवा भोतरी विज्ञान; 
जब तक समानता असभानताकों लेकर प्रयुक्त होनेवाले शब्दार्थयो अव- 
काश नहीं मिल रहा है, तब तक वह प्रत्यक्ष की सीमाके भोतर रहता 


है। 

(अ्रत्यक्षामास्त )--चार प्रकार के प्रत्यक्षक्षानकों बतला चुके। किन्तु 
ज्ञान ऐसे भी हैं, जो प्रत्यक्ष-प्रभाण नहीं है, और वेखनेमे प्रत्यक्षत्रे रूगते हैं, 
ऐसे प्रत्यक्षाभासोका भी परिचय होना जरूरी है, जिसमे कि हम गलत रास्ते 
पर न भले जायें। दिश्तागते ऐसे प्रत्यक्षाभासोंकी सख्या बार बतलाई 


है, ध्र० था० ३१२८७ 


७७२ दर्शात-दिग्दर्शत [ अध्योग हट 


हैं।..."भ्रान्तिज्ञान सवत्तिमतू-जआान अनुरानानुमानिक-स्मार्ताभिलापिक 
और तैमिरि ज्ञान/” (१) आत्तिश्ञान मस्भूमिकों बाठकामे जखूका 
ज्ञान है। (२) सवृत्तिवाला ज्ञान फर्जी द्रव्यके गुण आदिका शान-- यह 
अमुक द्रव्य है, अमुक गुण है।” (३) अनुमान (लिंग, घूम) आनुमानिक 
(अलिगी आग) के सकेतवादी स्मृतिके अभिाप (->वचनके विषय) 
वाला ज्ञान-- “यह घड़ा है। (४) तैमिरि ज्ञान वह ज्ञान है जो कि 
इन्द्रियमे किसी तरह के विकारके कारण होता है, जैसे कामरला रोगवालेको 
सभी चोजे पलों मालम होतो हैं। इनमे पहिले “तीन प्रकारके प्रत्यक्षा- 
भास कल्पना-युक्‍त जान हैं, (जो कल्पनायुक्त होनेके कारण ही प्रस्यक्षके 
भीतर नहीं गिने जा सकते), और एक (-्तैभिरिं) कल्पना रहित है 
किन्तु आश्रय (--इन्द्रिय) मे (विकार होनेके कारण उत्पन्न होता है) इस 
लिए प्रत्यक्ष जञाममे नहीं आ सकता---े हैं चार प्रकारके प्रत्यक्षामास | ' 

(ख) अमुमान-प्रमाण--अग्निका ज्ञान दो प्रकारसे हो सकता है, 
एक अपने स्वेरूपसे, जैसा कि प्रत्यक्षते देखनेपर होता है, दूसरा, दूसरेके 
रूपसे, जैसे धुआँ देखनेपर एक दूसरी (- रसोईधरकी ) आगका रूप याद 
आता है, और इस प्रकार दूसरेके रूपसे इस ध॒के लिंग (+-बिहछ्लु) वालो 
आगका ज्ञान होता है--यह अनुमान है। चूंकि पदार्थका “स्वरूप और 
पर-रूप दो ही तरहसे ज्ञान होता है, अत प्रमाणके विषय (भेद) दो ही 
प्रकारके होते हैं"-..-एक प्रत्यक्ष प्रमाणगका विषय और दूसरा अनुमानका 
विषय । 

किन्तु “(जो स्वरूपसे, अनुमान जान होता ) है, वह जैसी (वस्तुस्थिति ) 
है, उसके अनुसार नही लिया जाता, इसलिए (यह) दूसरे तरहका (ज्ञान) 
आन्ति है। (फिर प्रश्न होता है ) यदि (वस्तुका अपने नहीं) पर-रूपसे 

१.  भ्रान्तिसंवृतिसजज्ञान अनुसानानुमानिकस्‌। स्मार्तोमिलापिक 
सेति प्रत्यक्षाम सतेमिरम्‌ --प्रमाण-समुस्यय । 
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आन होता है, ती (वह आन्ति है) और आल्तिकों प्रराण नहीं कह सकते 
(क्योंकि बह अ-विसंवादी नहीं होगी)। (उत्तर है--) आत्तिकों भी 
प्रमाण माता झा सकता है, यदि (उस शानका) अभिम्राय (जिस अर्य से है, 
उस अर्थ ) से अ-विसंबाद न हो (-“उसके विरुद्ध न जागे; क्‍योंकि) दूसरे 
रूपसे पाया ज्ञान भी (अभिप्रेत अर्थ का संवादी) देखा जाता है।”” यहीं 
पहाड़में देखें घृएवाली आमके शानको हम अपने रूएसे नहीं पा, रसोईबर 
बाली आगके रूपके द्वारा पाते हैं, परन्तु हमारे इस अनुमान ज्ञानते जो 
अभिप्रेत अर्य (पहाहकी जाम) है, उससे उसका विरोध नहीं है। 

(७) अनुभानक्ती अधदयकल-- वस्तुका जो अपना स्वरूप (+८ 
स्वलक्षण) है, उसमें कल्पना-रहित प्रत्यक्ष प्रसाणकों जरूरत होतो है 
(यह बतला चुके हैं); किन्तु (अनेक वस्तुओके सीतर जो) सामान्य है, उसे 
कल्पना के बिता नहीं अ्रहण किया झा सकता, इसलिए इस (सामान्यके 
ज्ञान) में अतुमानकी जरूरत पढ़ती है।' 

(9) अनुसानका सलशण--ेसी संब्धी” (यदार्य, धूससे सबंध 
रखनेबाऊो आग) के घर्म (-्लग, घूम) से धर्मी (--घर्मेवाली, आग) के 
विषयश्में (जो परोक्ष ) ज्ञान होता है, पह अनुमान है 

पहाइमें हम दूरसे धुआं देखते हैं, हमें रसोईघर या दूसरी जमह देखी 
आग याद आती है, ओर यह भी कि “ऊहाँ-जहाँ घुआँ होता है, वहाँ-बहाँ आर 
होती है” फिर धुएँको हेतु बनाकर हम जान जाते हैं कि पर्वतर्मं आग है। 
यहाँ आग परोक्ष है, इसलिए उसका शाल उसके अपने स्वरूपसे हमें नही होता, 
जैसा कि प्रत्यक्ष आगमे होता है; दूसरी बात है, कि हमें यह शान सलः नहीं 
हीता, बल्कि उसमें स्मृति, शब्द-अर्ये-संबंध---अर्थात्‌ कल्पना--का आश्रय 


१. बहीँं ३४५५, ५६ २. प्र० बा० ३२१७५ 

३. वहीं ३५६२ "“अट्ट संबंधवाले (दो) पदाओं' (सेसे एक)का दर्शर 
उस (--रंशंध) के जानकारके लिए अलुभाग होता हैं। (अनन्तरीयकार्थ- 
दर्शन तहिदोध्यूभासस --असुअम्भुकी वादविलि )। 
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लेना पडता है। 

(प्रमाण दो ही)--प्रमाण द्वारा शेय (#प्रमेय) पदार्थ स्वरूप और 
पर-रूप (->कल्पना-रहित, कल्पना-युक्त) दो ही प्रकारसे जाने जाले हैं। 
इनमें पहिला प्रत्यक्ष रहते जाना जाता है, दूसरा परोक्ष (अ-प्रत्यक्ष ) रहते। 
“प्रत्यक्ष और परोक्ष छोड और कोई (तीसरा) प्रमेय संभव नहीं है, इसलिए 
प्रमेयके (सिर्फ) दो होनेके कारण प्रमाण भी दो ही द्वोते हैं। दो तरहके 
प्रमेयोंके देखनेसे (प्रमागोंकी) संख्याको (बढ़ाकर) तीन या (घटाकर) 
एक करना भी गलत है।' 

(०) अनुमानके भेद--कणाद, अक्षपादने अनुमानकों एक ही माता 
था, इसलिए अपने पूर्ववर्ती “ऋषियों” के पदपर चलते हुए प्रशस्तपाद 
जैसे थोडेसे अपवादोके साथ आज तक ब्राह्मण नंयायिक उसे एकही मारते 
आ रहे हैं। अनुमानके स्वार्थ-अनुमान, परार्थ-अनुमान ये दो भेद्र पहिले- 
पहिल आलार्य दिग्नायने किया।' दो प्रकारके अनुमानोंमें स्वार्थ-अनुमान वह 
अनुमान है, जिसमे तन प्रकारके हेतुओं (->लियों, चिह्ठों, धूम आदि) से 
किसी प्रमेयका ज्ञान अपने लिए (“नस्वार्थ) किया जाता है।' परार्था- 
नुमानमे उन्ही तीन प्रकारके हेतुओं द्वारा दूसरेके लिए (-- परार्थ) प्रमेयका 
ज्ञान कराया जाता है। 

(०) हेतु (लिंग) धर्म--पदाथ (“प्रभेय) के जिस धर्मको 
हम देखकर कल्पना द्वारा उसके अस्तित्वका अनमान करते हैं, वह हेतु है। 
अथवा “पक्ष (उ"झाग) का धर्म हेतु है, जो कि पक्ष ("आग )के अश 
(धर्म, घूम) से व्याल है। 

“हेतु सिर्क तोन तरहके होते है “--कार्य-हेतु, स्वभाव-हेतु, और 
अनुपरब्धि-हैतु हम किसी पदार्थका अनुमान करते हैं उसके कार्यसे-- 
“पहाडमे आग है बुआँ होनेसे। यहाँ घुआाँ आगका कार्य है, इस तरह 
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कार्यसे उसके कारण (“आग ) का हम जनुमांत करते हैं। दसलिए “धुआँ 
हीनेसे” यह हेतु कार्य-हेतु है। 

“यह सामनेको वस्तु बुक्ष है, शीशम होनेसे” यहाँ “शीशम होनेसे” 
हेतु दिया गया है। वृक्ष सारे शीशमोंका स्वभाव (<-स्व-हप) है, सामतेकी 
बस्तुकी यदि हस छोशम सुमझते हैं, तो उसे इस स्वसाव-हेतुके कारण वृक्ष 
भी मानना पड़ेंगा। 

“मेजपर गिलास नहीं है”, “उपलब्धि-योग्य स्वरूपवाली होनेपर भी 
उसकी उपल्ब्धि न होनेसे" यह अनुपरूब्धि हेतुका उदाहरण है। गिरास 
ऐसी बस्तु है, जो कि वहाँ होनेपर दिखाई देगा, उसके न दिखाई देने 
(उपरूब्धि न होने) का मतरूव है, कि वह मेजपर नहीं है। गिरासकी 
अनुपलब्धि यहाँ हेतु बनकर उसके न होनेको सिद्ध करती है। 

अनुमानसे किसी बातको सिद्ध करनेके लिए कार्य-, स्वमाव-, अनुप- 
लब्बिके रूपग्रें तीन प्रकारके हेतु इसोलिए होते हैं, क्योंकि हेतुवाले इन 
भर्मोके बिना घर्मी (->साथ्य, आय) कमी नहीं होता---इस धर्मका घर्मके 
साथ अ-विनाभाव संबंध है। हम जानते हैं “जहाँ धुआँ होता है वहाँ 
आरा जरूर रहती है”, “जो जो श्षीशम है वह वृक्ष जरूर होता है, “जाँखसे 
दिखाई पड़नेवाला गिलास होनेपर जरूर दिखाई देता है, न दिखाई देनेका 
मतलब है नहीं होना। 

(९) सन जीर शरीर (क) एक दूसरे पर आश्वित---मत और शरीर 
अकूग हैं या एक ही हैं, इस पर भो धर्मकीत्तिने अपने विचार प्रकट किए 
हैं। बौद्ध-दर्शनके वारेमें लिखते हुए हम पहिले बतला चुके हैं, और आगेमी 
बतछायंगे, कि बौद्ध आत्माकी नहीं मानते, उसकी ऊुगह यह चित्त, मन और 
विज्ञानको मानते हैं, जो तीनों हो पर्याय हैं। मन शरीर नहीं है, किन्तु साथ 
ही “मत काया के आश्वित है।”' इन्द्रियाँ काया (>न्शरीर) में होती हैं, 
यह हम जानते हैं, और “यश्षपि इन्द्रियोंक बिता बुद्धि (-"मस, ज्ञान) 


१. प्र० था० रेड हे 
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नही होता, साथ ही इन्द्रियाँ भी बुद्धिके बिता नहीं होती, इस तरह दोवों 
(+-+इन्द्रियाँ और बुद्धि) अन्योत्य--हेतुक (एक बूसरेपर निर्भर हैं), 
और इससे (मन और काया) का अन्योग्य-हेतुक होना (सिद्ध है) । 

(स) मन क्रीर नहीं--मन और शरीरका इस तरह एक दूसरेपर 
आश्रित होना--दोनोमे अविनामाव सबंध होता---हमें इस परिणामपर, 
पहुँचाता है, कि मन शरीरसे सर्वंया भिन्न तत्व नही है, बहू शरीरका ही 
एक अश है, अथवा मन और शरीर दोनो उन्ही भौतिक तस्थोंके विकास 
हैं, अत तत्वत उनमे कोई मद नहीं--भूतसे ही चैतन्य है, जो चैतन्य है 
वह भूत है। घरमंकीत्ति अन्य बौद्ध दाइनिकोंकी भाँति भूतचंतस्यवाद 
(भौतिकवाद या जडवाद) का खड़न करते हुए कहते हैं-- प्राण-- 
अपान (+“श्वास-प्रदवास, ) इन्द्रियाँ और बुद्धि (मन) की उत्पत्ति 
अपनसे समानता रखतेवाले (>नसजातीय) पूर्वके कारणके बिना केवल 
शरीरसे ही नही होती। यदि इस तरहकी उत्पत्ति (>जन्‍्मग्रहण) होती, 
तो (प्राण-अपान-इन्द्रिय-बुद्धिवाऊं शरीरसे उत्पन्न होनेका ) नियम न रहता 
(और झऊिस किसी भूत से जीवन-न्प्राण अपास-इृब्दिय-बुद्धिवाला पारीर 
उत्पन्न होता ) ।* 

जीवनवाले बीजसे ही दूसरे जीवनकी उत्पत्ति होती है, यह भी इस 
बातकी दलील है, कि मन (>चैतना) केवल भूतोंकी उपज नहीं है। 
कही-कही जीवन-बीजके बिना भी जीवन उत्पन्न होता दिखाई देता है, 
जैसे कि वर्षामे क्षुद्रकीट, इसका उत्तर देते हुए धर्मकीसि कहते हैं --- 

“पृथिवी आदिका ऐसा कोई अद्य नही है, जहाँ स्वेदआ आदि जन्‍्तु न 
पैदा होते हो, इससे मालूम होता है, सब (मूतसे उत्पन्न होती दिलाई देने 
वाली वस्तुएँ) बीजात्मक हैं।* 

“यदि अपने सजातीय (जीवनमुक्त कारण ) के विना इर्द्रिय आदिकी 
उत्पत्ति मानी जाय, तो ज॑से एक (जगहके भूत जीवनके रूपमे) परिणत 
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ही जाते हैं, उसी तरह सभी (भूत प्ररिणत ही जाने चाहिए); क्योंकि 
(पहिले जीवन-शुम्यहोनेसे सभी ) धुकसे हैं, (लेकिल हर कंकड़ और डछेकों 
सजीव आदमीके रुपमें परिणत होते नहीं देखा जाता) ।/ 

“बत्ती (तेल) आदिको भाँति (कफ, पित्त आदि) दोषों द्वारा देह 
वियुण (जनमृत) हो जाता है---मह कहना ठोक नहीं; ऐसा होता तो 
मरनेके बाद मी (कफ, पिल आदि) दोबोका शसन हो ऊाता है (फिर 
तो दोषोंके झमनसे विभुणतः हट जाने के कारण मृतकको) फिर जी 
जाना बाहि ,। 

“ग्रदि कहो (जलाकर) आगके निवृत (#-ज्ञान्त) हो जानेपर भी 
काप्ठके विकार (>>कोयले या राख) की निवृत्ति (पहिक्के काध्ठके रूपमे 
प्ररिणति) नही होती, उसी तरह (भूत शरीरकी भी कफ आदिके शान्त हीते 
पर श्री सजीव शरीरके रूपमें) परिणति नहीं होती---यह कहना ठीक नही, 
दयोंकि चिकित्साके प्रयोग्से (रुढ दोबोको हटायर फऊाता हैं, तो शरीर 
प्रकृतिस्थ हो झाता है किन्तु यह शरीरके सजीव होते ही होते) । 

“ (दोषोंसे होनेशाले विकारोंकी निवृत्ति या अनिवुत्ति सभी जगह 
एकसी नहीं है) कोई वस्तु कहीं-कही त कछौटते देनेवाले (सूच्अनिवत्य) 
विकारकी जनक (+उत्पादक) होती है, जैसे आग काण्ठके बारेमे 
(अनिवर्त्य विकारकी जनक) है; और कहीं उकछूटा (+निवर्त्यं विकार- 
ऊनक) है, जेंसे (वही आग) सुवर्णमे। पहिले (काष्ठकी आग) का 
थोड़ा भी विकार (नन्‍्काझा आदि पढ़ जाना) अनिवर्त्त (+-छौटाबा 
जनिवाला) है। (किन्तु दूसरे स्ोना-आगमे जो) रौटाया जा सकते- 
वाला (>अत्यानेय) विकार है, वह फिर (पूर्वबत्‌ पिछले) ठोस सोनेकी 
तरह हो सकता है। 

“(जी कुछ) असाध्य कहा जाता है, (वह रोगों और मृत्युके कारण 
कफ आदि दोधषोंके) निवारक (औमधों) के दुर्लभ होनेसे अबवा आयुकों 


है. ज० बा७० शारेट 


७७८ वर्शस-बिग्दर्शन [ अध्याय १८ 


क्षयक्री बजहसे (कहा जाता है)। यदि (भौतिकवादियोंके मतानूसार) 
केवल (भौतिकदोब ही मृत्यके कारण हों) तो ( ऐसे दोषोंका हटाना) 
- असाध्य नहीं हो सकता। 

/४ (माना जाता है कि साँप काटनेपर जब तक जीवन रहता है, तव तक 
विष सारे शरीरमे फंलता ऊाता है, किन्तु छरीरके निर्जीव हो जानेपर 
विष काटे स्थानपर जमा हो जाता है, इस तरह तो यदि भूत हो चेतना होती, 
तो (शरीरके) मर जानेपर विष आदिके (क्षरीरके अन्य स्थानोंसे हटकर 
एक स्थानपर) जमा होनेसे (शरोरके वाकी स्थानों) अयवा कटे (स्थाल 
के काट डालनेसे (बाकी शरीरमें निर्जीव्तारूपी) विकारके हेतु (+८ 
विष) के हट जानेसे वह (शरीर) क्‍यों नहीं साँस लेने लगता ? (इससे 
पता लगता है कि चेतना भूत ही नही है, वल्कि उससे भिन्न वस्तु है, यद्यपि 
दोनों एक दूसरेके आश्रित होने से अलय-अलग नहीं रह सकते ) । 

“(भूतसे चेतनाकी उत्पत्ति माननेपर भूत उपादान और चेतना 
उपादेय हुई फिर) उपादान (>"ःहरीर) के विकारके बिना उपादेय 
(++वैतना) में विकार नही किया जा सकता, जैसे कि मिट्ट।में विकार बिना 
(मिट्‌टीके बने) कसोरे आदिमे (विकार नहीं किया जा सकता) । किसो 
वस्तुके विकार-पुक्त हुए बिना जो पदार्थ विकारवान्‌ होता है, बह धस्तु 
उस (पदार्थ) का उपादान नही (हो सकती)! जैसे कि (एकके विकारके 
विना दूसरी विकार-युक्त होनेवाली) गाय और नोलगायमें (एक दूसरेका 
उपादान नहीं हो सकती); इसी तरह मन और शरोरकी भी (बात 
है, दोनोमे से एकके विकार-युक्त हुए बिना भी दूसरेमें विकार देखा जाता 
है) ।” 

(ये) सनका स्वरूप-- स्वभावसे मन प्रभास्वर (>निर्विकार) हैं, 
(उसमे पाए जानेवाले) मल आगन्तुक (आकाशमें अन्धकार, कुहरा, 
आदिकी भाँति अपनेसे भिन्न) हैं।”* 
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४--पूसरे दा्शनिकोंका लंडन 

धर्मकीतिने अपने ग्रथ प्रमाण-वाशसिकमें अपने दाशेनिक सिद्धान्तोंका 
समर्थत और प्रतिपादन ही नहीं किया है, अल्कि उन्होंने अपने समय संककी 
हिन्दू दार्शनिक प्रयति की आलोचना भी की है। जिन दार्शनिकोंके ग्रेयोंकी 
सामने रखकर उन्होंने यह आलोचना की है, उसमे उद्योतकर और 
कुमारिल जेसे प्रमुख ब्राह्मण दाशेनिक भी हैं। हमने पुनहक्ति और ब्रथ- 
विस्तारके डरसे उनके बारेमे अलग नहीं लिखा, किन्तु यहाँ धर्मकीलिको 
आलोचनासे उनके विचारोको हम ऊान सकते हैं। 

(१) भिल्यवाशियोंका सासान्यरूपसे शंडन--पहिले हम उन 
सिद्धान्तोको ले रहे हैं, जिन्हें एकसे अधिक दार्शनिक सम्प्रदाय मानते हैं। 

(क) नित्यवादसा खंडन---अनित्यवाद (-<क्षणिकवाद) का शोर 
पक्षपाती होनेसे बौद्धरर्शेन नित्यवादका जबर्दस्त विरोधी है। मारतके बाको 
सारे हा दार्शनिक किसो-न-किसी रूपमे नित्यवादकों मानते हैं, जेन और 
मं,मासक जैसे आत्मवादों हो नहीं चार्वाक जैसे भौतिकवादी भी भूलके 
सृक्ष्मतम अवयवको क्षणिक (>>अनित्य) कहनेके लिए तैयार नहीं थे, जैसे 
कि पिछलो सदी तकके यूरोपके यास्त्रिक भौतिकवादी विश्वकी मूलइंटो--- 
परमाणओ--को क्षणिक कहनेके लिए तेयार न थे। 

दिग्नाग कहते हैं'- कारण (स्वयं) विकारको प्राप्त होकर ही 
दूसरी (चीज) का कारण हो सकता है।” घर्मकोीतिने कहा--- जिसके 
होनेके, वाद ऊिस (वस्तु) का जन्म होता है, अथवा (जिसके) विकारवुक्त 
होनेपर (दूसरी वस्तु) में विकार होता है, उसे उस (पोछेवाली वस्तु) का 
कारण कहते हैं।' 

इस प्रकार कारण वही हो सकता है, जिसमे विकार हो सकता है। 
“मित्य (वस्तु) में यह (बात) नहीं हो सकती, अत. ईश्वर आदि (जो नित्य 


१. (कारण विक्ति गण्छज्ज|यतेप्यत्थ कारणम्‌ । 
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पदार्थ ) हैं, उनसे (कोई बस्तु) उत्पन्न नहीं हो सकती।' 

“जिसे अनित्य नही कहा जा सकता, वह किसी (चीज) का हेतु नहीं 
हो सकता। (नित्यवादी) विद्वान उसी (स्वरूप) को नित्य कहते हैं जो 
स्वभाव (--स्वरूप) विनष्ट नहीं होता।" 

यह भी बतला चुके हैं कि धर्मकोत्ति परार्य-सत्‌ उसी बस्तुको मानते 
हैं, जो कि अरथंवाली (>न्सार्थक) किया (करने) में समर्थ हों। नित्येमें 
विकारका सर्वथा अभाव होनेसे क्रिया हो ही नहीं सकती। आत्मा, ईश्वर, 
इन्द्रिय आदिसे अगोचर हैं, साथ ही बह नित्य होनेके कारण निष्किय भी 
हैं; इतनेपर भी उनके अस्तित्वको घोषणा करना यह साहस मात्र हैं। 

(ल) आत्मवादका खंहम--वार्वाक और बौद्ध-दर्शनकों छोड़ 
बाकी सारे भारतीय दर्शन आत्माको एक नित्य चेतन पदार्थ, मानते हैं। 
बौद्ध अनात्मवादी हैं, अर्थात्‌ आत्माकों नहीं मानते। आत्माको न 
माननेपर भी क्षण-क्षण परिवर्तनशील चेतना-प्रवाह (+-विज्ञान-संतति) 
एकसे दूसरे झरीरसे जुड़ता (--प्रतिसंति ग्रहण करता) रहता है, इसे हम 
पहिले बतला चुके हैं। चेतना (+>मन या विज्ञान) सदा कायाशित रहता 
है। जब कि एक शरोरका दूसरे झरीरसे एकदम सप्चिकटका संबंध 
नहीं है, मरनेवाला क दारीर 'भूलोकपर हैं और उसके बादका सजीय 
बननेवाला ख्ष शरीर मंगललोकमें; ऐसी अवस्थामें क शरोरको छोड रू 
शारोर तक पहुँचनेमें बीचकी एक अवस्था होगी, ऊिसमें विज्ञानकों कायासे 
बिछकुल स्वतंत्र मानना पड़ेगा, फ्रि “मन कायाखित है'---कहना गरूत 
होंगा। इसके उत्तर में बौद्ध कह सकते हैं, कि हम भनको एक नहीं बल्कि 
प्रवाह मानते हैं, प्रवाहका अं निरन्‍्तर---अ-विच्छिन्न चली ऊाती एक वस्तु 
नहीं, बल्कि, हर क्षण अपने रूपसे विस्छिन्न--सर्वथा मण्ट--होती, तथा 
उसके वाद उसी तरहकी किन्तु बिलकुल नई चीजका उत्पन्न होना, और 
इस ' ' ** * नष्ट-उत्पत्ति-नष्ट-उत्पत्ति * * * * से एक विच्छिन्न प्रवाहका 
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जारी रहना। चेतन-अवाह इसी तरहका विच्छिन्त धवाह है, वह जीवत-रेजा 
माझूम होता है, किन्तु हैं जीवन-विन्दुओंकी पाँती। फिर प्रवाहंको विश्छिन्त 
सास केले मर “मत कायाश्ित को मतरूब मनके हर एक “बिन्दु” को बिना 
काया के नहीं रहना चाहिए। के झरीर---जो कि स्वय क्षण-क्षण परिवतेत- 
शौल-शरीर-निर्माफक मूल बिन्तुओं (>न्कर्थों) का विच्छिन्न प्रवाह है--का 
अन्तिम चिस-विम्दु नष्ट होता है, उसका उस्तराधिकारों ले शरीरके साथ 
होता है। क शरीर (-प्रवाह) के अम्तिम और खत शरीर (-अवाह) के 
आदिम चित्त-विन्दुओं (क-ख्रित्त, क्ू-जित्त) के बीच यदि किसी ग चित्त- 
किम्दुकों मानें तब न आक्षेप किया जो सकता है, कि गे चित्त-विन्दु काया के 
बिना है। इस तरह स्थिर (<-नित्म था चिरस्थायी) नहीं, वल्कि बिजली- 
की घमकसे मी बहुत तेज गति से “आँख मिचौनी” करनेवाले चित्त-प्रवाहके 
अनतात्म तत्व) को मानते हुए भी वह एकसे अधिक शरीरो (>-शरोर- 
प्रवाहों) मे उसका जाना सिद्ध करते हैं। 

(9) नित्य आत्मा महीं--आत्माको नित्य सानतेवालें बैसा मानता 
सबसे जरूरी इस बातके लिए समझते हैं, कि उसके बिना बंध---जन्म- 
मरणमे पड़कर दु ख भोगता, और मोक्ष--हुं खोसे छूटकर परम “सुखी” 
हो विजरण करना--दोनों समय नहीं। इसप२९ धर्मकोत्ति कहते हैं--- 

“दुखकी उत्पत्तिमे कारण (कर्म) बध है, (किन्तु) जो नित्य है 
(वह निष्क्रिय हैं इसलिए) बह ऐसा (कारण) फंसे हो सकता है ” दुःखकी 
उत्पत्ति न होनेमें कारण (कर्मसे उत्पन्न बधसे) मोक्ष (मुक्त होना) है, 
जो नित्व है, वह एसा (कारण) कंसे हो सकता है? (वस्तुत ) जिसे 
अ-मित्य (+-क्षणिक) नहीं कहा जा सकता, वह किसी (चीज) का कारण 
नहीं हों सकता। नित्य उस स्वरूपको कहते हैं, जो कि नष्ट नहीं 
होता। इस लूज्जाजनक दुष्टि (““नित्यताके सिद्धान्त) को छोड़कर उसे 
(>०ऑस्माको) (अत ) अनित्य कहो।/! 
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(5) नित्य जात्माका बिचार (+-सत्काय दृष्टि) सारी बुराइ- 
बोकी जड़-- में सुखी हों या दुःखीं नहीं होऊ--यह तृष्णा करते 
(पुरुष) का जो मैं ऐसा ख्याऊू (“न्बुद्धि) होती है, यही सहज जारमवाद 
(च्सत्त्व-दर्शन) है। मे ऐसी घारणाके विना कोई आत्मामें स्वेह नहीं 
कर सकता; और आत्मामे (इस तरहके) स्नेहके बिना सुखकी कामना 
करनेबाला बन (कोई गर्भस्थानकी और) दौड़ नहीं सकता है।* 

“जब तक आत्मा-सबश्री प्रेम नहीं छूटता, तब तक (पुरुष अयनेको) 
दु खो मानता रहेगा और स्वस्थ (+*चिन्ता-रहित) नहीं हो सकेगा। 
मद्यपि कोई (अपनेको) मुक्त करनेबाला नहीं है, तो भी ('मैं, मेरा', 
जैसे) झूठे ख्याल (++आरोप) को हटानैके लिए यत्न करना पडता है।”' 

“यह (क्षणिक मन, णरीर-प्रवाहसे ) भिन्न आत्माका ख्याल है, जिससे 
उससे उलटे स्वभाव (>-वस्तुकी स्थिरता आदि) मे राग ( स्नेह) उत्पन्न 
होता है।* 

“आत्माका ख्याल (केवल) मोह और वहां सारं। बुराइयोकी अढ 
(>दोषोका मूल) है।” 

“(यहू) मोह सत्यकाय दुष्टि (नित्य आत्माकी धारणा ) है; मोह- 
मूलक हो सारे मल (+-चित्त-विकार) हैं।”' 

घर्मके माननेवाकोके लिए भो आत्मवाद (सत्काय-दुच्टि) बरो 
चौज है, इसे बतलाते हुए कहा है-- न्‍ 

“जो (नित्य) आत्माकों मानता है, उसको “मैं” इस तरहका स्नेह 
(+"राग) सदा बना रहता है, स्नेहसे सुखकी तृप्णा करता है, और पृष्णा 
दोषोंको ढाँक देती है। (दोषोके ढक जानेसे यहाँ बह गु्णोकों देखता 
है, और) गणदर्शी तृष्णा करते हुए मेरा (सुख) एसी (चाह करते) उस 
(की प्राप्ति) के लिए साधनों (-नपुनजेन्म आदि) को ग्रहण करता है। 
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इस सत्काय-दृष्टिसे जब तक आत्माकी घारणा है, तब तक वह संसार 
(वव्मवश्लोगर्) में है। आत्मा ( व्ज्मेरा) जब हैं, तमो पराए (सम )- 
का स्थास् होता है। मेरा-परायाका भेद जब (पुष्व) में आता है, तो 
लेगा, छोड़ना (+राम-देष) होता है, इन्हीं (लेने छोड़ने) से बंधे स्‍्तरे 
दोद (+«हर्ष्या आदि) पैदा होते हैं। जो मियमसे आत्मामें स्नेह करता 
है, वह आत्मीच्र (>>सुख साधनों) से रामरहित नहीं हो सकता ।”' 

“आरमाकी धारणा सर्वधा अपने (व्यक्तित्वमें) स्वेहकों दृंड़ करती है। 
आत्मीयोके प्रति स्नेहका बीज (जब मौजूद है, तो वह दोबोंको) वैसा ही 
कायम रखेगा ।'" 

“(बस्तुतः आत्मा नहीं नैरात्म्य हो है,) किन्तु नैरास्म्यमें जब 
(गलतीसे) आत्म-स्तेह हो गया, तो उससे ( #आऑत्मस्नेह्स कि जिसे वह 
आत्मीय सुख आदिकी चीज समझता है, उसमे) जितना भी झाम ही, 
उसके अनुसार क्रिया-परांगण होता है। (“बडा काम ने होनेपर छोटे 
लामको भी हासिल करनेसे गाज नहीं आता, जैसे) मत्तकामिती (+-मत्त- 
संगामिनी सुन्दरो) के न मिलनेपर (कामुक पुरुष) पशुमे भो कामतृप्ति 
करता है।' 

हस प्रकार नित्य आत्मा मुक्तिसे सिद्ध नहीं हो सकता है, और धरम 
परलोक, मुक्तिमें भी उसके माननेसे वाधा ही होती है। 

(ग) ईइजर-झंदत--ईए्व रगादी ईश्वरको नित्य और जगतुका कर्ता 
मालते हैं। धर्म कीसि ईश्वरके अस्तित्वका खंडन करते हुए कहते हैं -- 

“जेसे (स्वरूपसे) वह (ईश्वर जगत्‌कों सृष्टिके वक्‍त) कारण वस्तु 
है,बैसे ही (स्वभावसे सृष्टि करनेसे पहिले) बह अ-कारण भी था। (आधिर 
स्वकप एकरस होनेसे दोनों अवस्थामें उसमें मेद नहीं हो सकता, फिर) 
जब वह कारण (माना गया, उसी वश्त) किस (वजह) से (वैसा) माना 
समा (और) अ-कारण नहीं माना गया 
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४“ (क्रारक और अकारक दोनो अवस्थाओंमें एकरस रहुनेबाला ईश्वर 
जब कारण कहा जाता है, तो प्रश्न होता है---) राम (के शरीर) में शस्तके 
लगनेसे घाव और औषधके लगनेसे घाव-भरना (देखा जाता है), शस्त 
और ओऔषध क्षणिक होनेसे क्रिया कर सकते हैं, इसलिए उनके लिए यह संभव 
है, किन्तु यदि (नित्य अतएवं निष्क्रिय ईइबरकों कारक मानते हो, तो 
क्रिया आदि) सबंध रहित दूँठमे ही क्यों न विष्यकी कारणता मान छेते ? 

“(यदि कहो कि ईश्वरके सुष्टिके कारक होनेकी अवश्यासे अकारक 
अवस्थामे विशषता होती है, तो प्रक्ल होगा--ऐसा होनेमे उसके स्वरूपमे 
परिवतन हां जायगा क्योंकि) स्वरूपमे परिवर्तन हुए बिना (यह कारक 
नही हो सकता, और नित्य होनेसे) वह कोई व्यापार (>क्रिंया) नहीं 
कर सकता। और (सायही) जो नित्य है वह तो अलग नहीं (सदा 
वहाँ मौजूद) है, (फिर उसकी सुध्टि-रचता-सबधी) सामथ्प्रके बारेमे 
यह समझना मुश्किल है (कि सदा अपनी उसी सामथ्यके रहते भी कह 
उसे एक समय ही प्रदर्शित कर सकता है दूसरे समय नहीं) । 

जिन (कारणों) के होनेपर हो जो (कार्य) होता है, उन (कारणों) 
में अन्यको उस (काय) का कारण माननपर (कारण ढूंढ़ते वक्‍त ईश्वर 
तक हो जाकर थम जाना नही पड़गा बल्कि) सर्वत्र कारणोंका खातमा ही 
नहीं होगा। (ईश्वरके आगे भी और तथा उससे आगे और कारण 
दूंढन पडग )। 

(कारण वही होता है, जिसके स्वरूपमे कार्यके उत्पादनके समय 
परिवतन होता है) भूमि आदि अकुर पैदा करनेमे कारण अपने ह्वछप- 
परिवतन करन हुए होते हैं क्योंकि उन (+भूमि आदि) के सस्कारसे 
अकुरमे विशषता देखते हैं। (ईश्वर अपने स्वरूपमें परिवर्तत किए बिना 
कारण नहीं बन सकता, और स्वरूप-परिवर्तत करनेपर वह नित्य नहीं 
रह सकता )। * 
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ईदलरवादी ईक्वर सिद्ध करनेके लिए इसे एक जजर्दस्त युक्त समझते 
हैं--सभ्ितेश (खास ऊाकार-प्रकार) की वस्सुकों देखनेपर कर्ताका 
अनुमान होता है, जैसे सच्चिबेशवाले घड़ेको देशकर उसके कर्त्ता कुम्हारका 
अनुमान होता है। इसका उत्तर देते हुए धर्मकोति कहते हैं--- 

“किसी कसतु (-"थट) के बारेमें (पुरुषको उपस्थितिमें सन्निवेक्षका 
होना यदि) प्रसिद्ध है, तो उसके एकसे शब्द (“-सल्निवेश पुशुणषपूर्वक 
होता है) की समानतासे (कुम्हारकी तरह ईफक्‍्जसका) अनुमान करना 
ठीक नहीं; जैसे कि (एक उऊमह कहीं) पीछे रंगवाले घएऐको देखकर आपने 
आगका ऊत्‌मांन किया, और फिर समो जगह पीले रंगको देखकर अमका 
अनुमान करते चलें। यदि ऐसा न मानें तब तो चूँकि कुम्हारने मिट्टोके 
किसी भड़े आदिकों बमाया, इसलिए दोमकोंके टीले' को कुम्हारकों ही 
कृति सिद्ध करमा होगा।' 

पहिले सामप्रौकारण्यादके बारेमें कहते वक्‍त पमंकोत्ति क्तला सके 
हैं, कि कोई एक कस्सु कार्यको नहीं उत्पादन करती, अनेक वस्तु मिलकर 
ठर्भात्‌ कारण-सामभ्री कार्य करनेमें सभर्थ होती है। 

(२) स्थाज-अंशोजिक खंशन--वैसेघिक और न्याय-दर्शनमें जगत्‌को 
बाहरसे परिवर्तनणौरू मानते हुए, यूनानो दा्ेनिकों---लासक्र अरस्तुके 
दर्शइन--का अनुसरण करते हुए, बाहरो परिवर्ततके भीतर नित्य एक 
रस तत्वों--जेतन और जड़ मूल तस्वोंकों सिद्ध करनेकी कोशिश की गई 
है। बौद्धदर्शन अपवादरहित क्षणिकताके अटल सर्वव्यापी नियमकों स्वीकार 
करते हुए किसो स्थिरता-साधक सिद्धान्तको माननेके लिए तेयार नहीं था; 
इसीलिए हम प्रमाणवातिकमें घमंकोतिको मुख्यतः ऐसे सिद्धान्तोंका जबर्देस्त 
खंडन करते देखते हैं। वेशेषिकने स्थिरवादो सिद्धान्तके अनुसार अयने 
डब्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय---छे पदार्थोंको स्वीकृत किया 
है, इनमें कम और विशेष हो हैं जिनके माननेमें बौद्धोंको आनाकानो 


१. बही २।१२,१३ 
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नहीं हो सकती थी; क्योकि कर्म या क्रिया क्षणिकवादका ही साकार--- 
परमार्थमत्‌--स्वरूप है और हेतु-सामग्री तवा अपोह (जिसके बारेमें आगे 
शब्दप्रमाणपर वहस करने वक्‍त लिखेंगे) के सिद्धान्तोंको माननेवाले होनेसे 
विशेषको भो वह स्वीकार कर लेते थे। बाकी द्रव्य, गृग, सामान्य, सम- 
वायको वह कल्पनापर निर्भर व्यवहारसत्‌के तोरपर हो मान सकते थे। 

(क) व्रद्य गुण आदिका खंडन--बोडोंको परमार्यसत्‌ और 
व्यवहारसत्‌ को परिभाषाके बारेमें पहिले कहा “जा चुका है, उसमे परमार्य 
सत्‌की कसौटो उन्होंनेे--अथेक्तिया--को रखा है। विश्वमें जो कुछ वस्तु 
सत्‌ है, वह अर्य-क्रियासे व्याप्त है, जो अर्थक्रिग्राकारों नहों है, वह वस्तु 
सत्‌ (>परमार्थसत्‌) नहीं हो सकतो। विश्व और उसकी वस्तुओं के 
बारेमे ऐसा विचार रखते हुए वह वस्तुत “वस्तु” को हो नहीं माल सकते 
थे; क्योकि “वस्तु” से सावाश्ण जनके मनमे स्थिर पदार्यका रूयाल आता 
है, इसोलिए बौद्ध दार्शनिकोंने वस्‍्तुके स्थानमें “धर्म” या “भाव शब्दका 
अधिक प्रयोग करना चाहा है। घधर्म' को मजहब या मजहबो स्थिर-सत्यके 
अरयमे नही, बल्कि विच्छिन्न प्रवाहके उन विन्दुओंके अर्थमे लिया है, जो 
क्षण-क्षण नष्ट और उत्पन्न होते वस्तुके अकारम हमें दिखकाई पड़ते हैं। 
“भाव” (होता) को वह इसलिए पसन्द करते है, क्योंकि बस्तु-स्थिति 
हमे है का नहीं बल्कि होने” का पता देती है--विश्व स्थिर तत्वोका 
समूट नही है कि हम “है” का प्रयोग करें, बल्कि वह उन घटनाओंका 
समृह है जो प्रतिक्षण घटित हो रही हैं। वेशेयिककों द्रब्य, गुणकों कल्पना 
भावके पीछे छिरे विच्छिन्न-प्रवाहबाले विचारके विरुद्ध है। 

वेशेषिकका कहना है--द्रव्य ओर गृग दो चोजें (पदार्थ) हैं, जितमे 
गुण वह है, जो सदा किस्तोके आवारपर रहता है, गंबकों हमेशा हम पुथिवो 
(तत्त्व) के आधारपर देखते हैं, रसको जल (तत्त्व) के आधघारपर। उसो 
तरह जहाँ-जहाँ हम द्रव्य देखते हैं, बहाँ-पहां उसके आधेय---शृण---मी पाए 
जाते है, जहाँ-जहाँ पृथ्वी (तत्त्व) मिलता है, वहाँ-वहाँ उसका आधेय गृण 
गंध भी मिलता है। इस तरह गृगके लिए कोई आधार होना चाहिए, यह 
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स्यारू हमें दरब्यको सत्ता स्वोकार करनेके लिए मजबूर करता है; और 
द्रव्य सदा अपने आधेय गुगके साथ रहता है, यह ख्याल हमें गुणको ससाको 
स्वोकार करनेके छिए मजबूर करता है। बीड्ोंका कहना है--प्रकृति इस 
द्रव्य गृणके भेदकों नहीं जानती, यह तो हम समझनेकी आसानोके लिए 
अलग करके कहते हैं; जिस तरह प्रकृति दस अश्मोम्रेंस एककों पहिलझा, 
एकको दूसरा ' * इस तरह नंबर देकर हमारे सामने उपस्थित नहीं 
करनी, हर एक आम एक दूसरेसे भिन्न हैं---बस वह इतना हो जानती है। 
“जाव प्रतिक्षण विनष्ट हो रहे हैं, भावोंके प्रवाहकों उस तरहको (प्रतिक्षण 
विनाशसे युक्त) उत्पत्तिसे (सिद्ध होता है, कि यह उत्पत्ति सदा) स-हेलुक 
(कारण या पूर्ववर्सी भावके होनेपर ) होतो है, इससे आश्रय (++आधार 
है, सिर्क इतो अर्यसे लेना चाहिए कि हर एक सावको उत्पत्तिके पहिले 
भाव-प्रवाह मौजूद रहता ) है, इससे भिन्न अर्थमें (आश्रय, आधार या 
दब्य का मानना) अ-युक्‍त है।”* 

जैसे जलका आधार घड़े की मानते हैं, उसे तरह गंवका आयार पृथिवी 
(-तत्व) है, यह कहना गलत है 'जल आदिके लिए आधार (को जरूरत) 
हो सकती है, क्योंकि (गतिशील जलके ) गमनका (घडेसे) प्रतिबष होता 
है। गूण, सामान्य (+>>जाति) और कर्म (तो तुम्हारे मतमे गतिरहित 
हो द्वव्यके भीतर रहते हैं, फिर ऐसे) गतिहीनोंकों आधार लेकर क्‍या 
करना है ? 

इस तरह आधारकी वल्यता मरूत सावित होनेपर आधेय गुण आदिका 
पृथक पदार्थ होना भी गलत ख्याऊ है। गुण सदा द्रव्यमें रहता है, अर्थात्‌ 
दोनोंके बीच ससवाय (“नित्य) सबंध है, तथा द्रव्प गुगका समवायी 
(स्लनित्य संबंध रखनेवाला) कारण है, यह समयाय जोर समवायी- 
कारणका रुयाल भो पूर्व-खड़ित द्रब्य-यूणकी कल्पनापर आधारित होने" 
गरूत है। 
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(ख) सामास्यका खंडन--गायें करोड़ों हैं, जब हम उनकी भूत, वर्त- 
मान, भविष्यकी व्यक्तियोंपर विचार करते हैं, तो बह अनगिनत मालम होतो 
हैं। इन अनगिनत गाय-व्यक्तियोंमे एक बात हम सदा पाते हैं, वह है 
गायपन (>मोत्व ), जो गाय व्यक्तियोंके मरते रहनेपर भो हर नई उत्पन्न 
गायमें पाया जाता है। अनेक व्यक्ितयोंमें एकसा पाया झानेवाला यह पदार्थ 
सामान्य या जाति है, जो नित्य--सर्वकालोन--है। यह है सामान्यकों 
सिद्ध करनेमे वेशेषिककी युकति, जिसके बारेमें पहिले लिख चुकनेपर भी 
प्रकरणके समझनेमे असानोके लिए हमे यहाँ फिर कहना पडा है। 

अनुमानके प्रकरणमे धर्मकोत्ति कह चुके हैं, कि सामान्य अनुमानका 
विषय है, साथ ही सामान्य वस्तु-सत्‌ नहीं बल्कि कल्पनापर निर्भर है। इस 
तरह जहाँ तक व्यवहार का संबंध है, उसके मासनेसे वह इन्क/र नही करते 
इसीलिए वह कहते हैं-- 

“बाहरी अर्थ (>पदार्थ) को अपेक्षाके बिना जैसे (अये, पदार्थमें 
उसे बाचक मान वक्‍ता जिस शब्दको नियत करते हैं, बह शब्द वैसा (हो) 
वाचक होता है। 

“(एक स्त्रीके लिए भो सस्कृतमे बहुवचन ) दारा:, (छ: नगरोंके बहु- 
वचनवाले अर्थके लिए सस्कृतमें एक वचन) पण्णगरी (छ नगरी) कहा 
जाता है, जैसे (शब्द-रूपों) मे एक वचन और बहुवचनको व्यवस्थाका क्‍या 
कारण है ? अयवा (सामान्य अनेक व्यक्तियोंमें एक होता है, आकाश तो 
ख सिर्फ एक है फिर) ख का स्वभाव खपन (->आकाशपन ) यह सामान्य 
क्यों माता जाता है?! 

इसका अयं यही है, शब्दोंके प्रथोगमें वस्तुको पर्वाह नहीं करके वक्ता 
बहुत जगह स्वतत्रता दिखलाते हैं, गायपन आदि इसो तरहको उनको 
“स्वतत्र” कल्पना है, जिसके ऊपर वस्तुस्थितिका फैसला करना गलत होगा । 

/ (सर्वथा एक वदूसरेसे) भिन्नता रखनेवाले मादों (>वस्तुओं) को 
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लेकर जो एक अर्य (सन्गाययन) जतलानेवालों (बुद्धि-व्वान पैदा होतो 
है, जिस) के द्वारा उन (भावों) का (वास्तविक) रूप देक (+-सवृत हो) 
जाता है, (इसलिए) ऐसे ज्ञानको संवृत्ति (+-वस्तविकत्राकों डॉकनिवाली 
कहते हैं। 

“ऐपी संबतिसे (भावोंन्यायों '  ') का नानापन ढेंक गया है 
(इसोलिए) भाव (जच्गायें आपसमे) स्वय भिन्नता रखते हुए (भो) 
किसी (कल्पित) रूपसे अभिन्नता रखनेवालेसे जान पहते हैं। 

“उसी (सवृति या कल्पनावाल। बुद्धि ) के अभिव्रायको लेकर सामान्यकों 
सत्‌ कहा जाता है, क्योंकि परमार्थमे वह अ-सत्‌ (और) उस (संबृतति 
बुद्धि) के द्वारा कल्पित है।”' 

गायपन एक वस्तु सत्‌ है, जो समो गाप-व्यक्तियोंमे है, यह खूयाछ 
गलत है, क्योंकि --- 

“उ्यक्तियाँ (भिन्न-भिन्न गाये एक दूसरेमें) अनुगत नहीं हैं, (और) 
ने उन (भिन्न गाय व्यक्तियों) मे (कोई) अनृगत होनेवाला (पदार्थ) 
दंख पड़ता है; (जो दोखतों हैं, वह भिन्न-भिन्न गाय-व्यक्तियाँ हैं)॥। 
ज्ञानसे अभिन्न (यह सामान्य) कंसे (एकसे) दूसरे पदार्थकों प्राप्त हो 
सकता है ? 

“इसलिए (अनेक) पदार्थोमि एकरूपता (>न्‍्सामान्य) का ग्रहण झूठी 
कल्पना है, इस (झूठा कल्पना) का मूल (व्यक्तियोंका) पारस्परिक भेद 
है, जिसके लिए (गोत्व आदि) सजा (>-शब्दका प्रयोग होता) है। 

“यदि (संज्ञाओं शब्दों द्वारा पदार्थोका) भेद (मालूम होता है, 
तो इतना ही तो शब्दोंका प्रपोजन है, फिर) वहाँ सामान्य या किसी दूसरी 
(चीजकी कल्पनासे) तुम्हें कया (लेना) है? 

यस्तुत: गायपन आदि सामान्यवानों क्षब्द विद्वानोंने व्यवहारके 
मुभीतेके लिए बनाए हैं। 
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“एक (तरहके) कार्य (करनेवाले) भावों (--वस्तुओं') में उनके 
कार्योके जतलानेके लिए भेद करनेवालो सज्ञा (को जरूरत होतो है, जैसे 
दूध तथा श्रम देना आदि क्रिप्राओंकीं करनेबालों यायोंमें उनके कार्योंके जत- 
लानेके लिए भेद करनेवालों सज्ञाकी; किन्तु गाय-व्यक्तियोंके अनगिनत 
होनेसे हर व्यक्तिको अलग-अलग सज्ञा रखनेपर नाम) बहुत बढ़ जाता, 
(बह) हो भो नहीं सकता था, ओर (प्रयास) फजूलछ भो होता, इसलिए 
(व्यवहार कुशल) व॒द्धोने उस (गायवाले) कार्यसे फर्क करनेके विचारसे 
एक शब्द (>्य्गाय नाम) प्रयुक्त किया ।' 

फिर प्रइन होता है, सामान्य ( >न्यायपन) जिसे नित्य कहते हो, वह 
एक-देशी है या सर्वव्यापो ? यदि कहो यह एकदेशी अर्थात अपनेसे संबभ 
रखनेवालो गाय-व्यक्तियोमें ही रहता है, तो--- 

“(एक गायमे स्थित सामान्य उस व्यक्तिके मरने तया दूसरी गायके 
उत्पन्न होनेपर एकसे दूसरेमें) न जाता है, और न उस (व्यक्तिको' उत्पत्ति 
वाले देश) में (पहिलेसे) था; (क्योकि वह सिर्फ व्यक्षिसयोंमें ही रहता है) 
और (व्यक्तिकी उत्पत्तिके) पोछ॑ (तो हुरूूर) है, (क्योंकि सामान्यके 
बिना व्यक्ति हो नहीं सकती); यदि (सामान्यको) अशवाला (मानते 
हो, जिसमे कि उसका एक अश>--छोर पहिलो व्यक्तिसे और दूसरा पंछे 
उत्पन्न हानेवालो अ्यक्तिसे संवद्ध हो)। और (अश्वरहित मानने पर यहू 
नही कह सकते कि यह) पहिलेके (उत्पन्न होकर नष्ट होते) आधारको 
छोडता है (क्योंकि ऐसा माननेपर देश-कालके अन्सरको नित्य सामान्य 
जब पार करेगा, उस वक्‍त उसे ब्यक्तिसे अलग भो मानना पड़ेगा, इस 
प्रकार बेचारे सामान्यवादोके लिए) मुस्तीवतोंका अन्त नहीं। 

“दूसरी जगह वत्तमान (सामान्य) का अपने स्थानसे बिना हिले उस 
(पहिले स्थान) से दूसरे स्थानमें जन्मनेवाले (पिंड) में मौजूद होना युविति- 
युक्त बात नही है। 


१. प्र० बा० ११३९-१४० 


बर्सकीति ] आरतोय बर्शन ७९१ 


“जिस (देश) में वह भाव (ल्ञास गाय) वत्तेमान है, उस (देश-- 
स्थान) से (सामान्य गायपत ) सबद्ध भो नहीं होता (क्योंकि तुम मानते हो 
कि सामान्य देदामें नहीं व्यक्तिमे रहता है), और (फिर कहते हो, देशमे 
रहनेपर भो उस) देशवाले (पदार्थे---माय-व्यक्ति) में व्याप्त होता है, यह्‌ 
तो कोई भारी चमत्कार सा है! ! 

“यदि सामान्यकों (एक देझ्ो नहीं) सर्वव्यापो (सर्व) मानते हो, 
तो एक जगह एक गाय-व्यक्ति द्वारा व्यक्त कर दिए जानेपर उसे सर्वत्र 
दिखाई देना चाहिए, (क्पोंकि सर्वव्यापी खामान्यमें ) भेद न होने (+-एक 
होने) से व्यक्तिको अवेक्षा नहीं। 

“(कौर ऊपरको बातसे यह भो सिद्ध होता है, कि गायपन सामान्य 
सर्वत्र है। फिर यह दिखलाई देता क्‍यों नहीं, यह पूछनेपर आप कहते 
हैं--क्योंकि उसके लिए व्यजक (+>-प्रकट करनेवाली ) व्यक्ति---गाय---को 
जरूरत है। इसका अर्य हुआ---) / (पहिले) व्यजकके ज्ञान हुए बिना व्यंग्य 
(सामान्य ) ठोकसे नही प्रतोत होता। तब फिर सामान्य (>-्यायपन) 
और सामान्यवान्‌ (ज्ूव्गायपनवालों गाय-ध्यक्ति) के सबधमे उलटा क्यों 
मानते हो।---अर्थात्‌ यायपन-सामान्य गाय-वब्यक्तिकी उत्पत्तिसे पहिले 
भी मीजूद था ? 

अतएव सामान्य है हो नहीं-- 

“क्योंकि (व्यक्तिसे भिन्न) केवल जातिका दर्शन नहीं होता, और 
(गाय-) व्यक्तिके ग्रहणके बक्त भो उसके (नामवाचो) शब्दरूप (गाय ) 
से भिन्न (कुछ) नहीं दिखाई देता।* 

“इसलिए सामान्य अ-हूप (ज“अ-वस्तु) है, (और वह) रूपों 
(>गाय-व्यक्तियों ) के आधारपर नही कल्पित किया गया है; बल्कि (वहू 
व्यक्तियोंकों क्रिया-संबधी ) उन-उन विशेषताओंके जतलानेके लिए शब्दों 
द्वारा प्रकाशित किया जाता है। 


१. थश्र० बाण ३१५४-०८ २: प्र७ बा० बेड 


७९२ दर्हात-विग्ददंम [ अध्याय ह्थ 


“ऐसे (सामान्य) में वास्तविकता (“>रूप) का अवभास अबवा 
सामान्यके रूपमें अर्थ (“पदार्थ गाय-व्यक्ति) का ग्रहण आन्ति (मात्र) 
है, (और वह अआन्ति) चिरकालसे (वैसे प्रयोगको) देखते रहनेके अग्याससे 
पदा हुई है। 

“और पदार्थों (+--विशेषों या व्यक्तियों) का यह (अपनेसे भिन्न 
व्यक्ति) से बिलगाव रूपो जो समानता (सामान्य) है, ओर जिस 
(सामान्य) के विषयमे ये (शब्दार्थ-सबधो संकेत रखनेवाले) शब्द हैं 
उसका कोई भी स्व-रूप (--वास्तविक रूप) नहीं है (क्योंकि वे शब्द- 
व्यवहारके सुभोतेके लिए कल्पित किए गये हैं) ! 

(ग) अवयबोी का खंडन--हम बतला आए है, कि कैसे अक्षपाद 
अवयवों (>-अगों) के भोतर कितु उनसे अलग एक स्वतंत्र पदार्थ--- 
अवयबी (>तअगी)--को मानते हैं। धर्मकात्ति सामान्यकों भांति 
अवयवोका व्यवहार (5”सवृति) सत्‌ माननेके लिए तैयार हैं, कितु 
अवयवोंसे परे अवयवों एक परमार्थ सत है, इसे वह नहीं स्वीकार करते । 
“बुद्धि (ज्ञान) जिस आकारकी होती है, वही उस (नन्‍बुद्धि) का ग्राह्म 
कहा जाता है।” हम बृद्धि (ज्ञान) से अवयवोके स्वरूपकों हो देखते 
हैं, उसमें हमे अवयवोका पता नहीं लगता, भिन्न-भिन्न अवयवोके जत्यक्ष 
ज्ञानोंकों एकत्रित कर कल्पनाके सहारे हम अवयवीकी मानसिक सुष्टि 
करते हैं, जो कि कल्पित छोड़ वास्तविक उस्तु नहीं हो सकता। यदि 
कहो कि अवयवीका मो ग्रहण होता है तो सवाल होगा--- 

“एक हो बार अपने अवयवोंके साथ कंसे अवयवोका ग्रहण हो सकता 
है? गलेको कमरो, (सीग) आदि (अवययबों) के न देखनेपर गाय (>>अब- 
यवी ) नहीं देखो जा सकती।”! 

जिस तरह वाक्य पढ़ते वक्‍त पहिलेसे एक-एक अक्षर पढ़नेके साथ 
वाक्यका अर्थ हमें नही मालूम होता जाता, वल्कि एक-एक अक्षर हमारे 


१. प्र"ण्या०२।३१-२२ २. प्रव्या०३३२२४ ३. प्र०था०३॥२२५ 


॥। 


अर्ंकीति | भारतीय दक्ष ७९३ 


सामनेसे गुजरता सकेतानुसार खास छाप हमारे मस्तिष्कपर छोड़ता जाता 
है, इन्ही छापोंको मिलाकर मन कल्पना द्वारा सारे बाक्यका अर्थ तैयार 
करता है। उसी तरह हम गायकोी सींग, गलकम्बल, पूँछको बारो-बादोसे 
देखते जो छाप छोड़ते हैं, उनके अनुसार गाय-अवयबीकी कल्पना करते 
हैं; कितु जिस तरह सामान्य व्यक्तिसे भिन्न कोई वस्तु-सत्‌ नहीं है, उसी 
तरह अवययी भी वस्तुसे भिन्न कोई वस्तुसत्‌ नहीं। यदि अवयर्व। वस्तुत: 
एक स्वतत्र वास्तविक पदार्थ होता तो --- 

“हाथ आदि (मेंसे किसो एक) के कम्पतमे (शरोर) का कपन होता, 
क्योकि एक (ही अखड़ अवयवो) में (कम्पन) कर्म (और उसके) विरोधी 
(अकपन दोनों) नहीं रह सकते, ऐसा न होनेपर (कम्पनवालेसे अ- 
कम्पनवाला अवयवी ) अलग सिद्ध होगा। 

अवयवोंके योगसे अवयवी अलग वस्तु पैदा होतो है, ऐसा माननेपर 
अवयवोंके योगके साथ अवयवो के भी मिल जानेसे अवय +-अवयब +-अब- 
यव * 'बन्‍मार जितना होता है, अवयव-+ऊवयव--अवय +- 
अवयवी >भार बहुत ज्यादा होना चाहिए। क्‍योंकि (यदि अवयवोके 
भार ओर उसके अनुसार तोलनेपर तराजूका) नं।जे जाना होता है, तो 
(अवयबोके साथ अवयवोके भी मिल जानेपर) तराजूका नोचे जाना 
(और अधिक ) होना चाहिए।' 

“ऋषपश (सूक्ष्म अवयवोंको बढ़ाते हुए बहुत अवयवोंसे ) युक्त घूलिको 
राशिमे एक समय (अलग-अलग अवयवों ओर उनसे ) युक्‍त (राशि) के भारमे 
भेद होना चाहिए, ओर इस (गोरवके ) भेदके कारण (सोनेके या चाँदो- 
के छोटे-छोट टुकडोंको) अलग-अलग तोलने तथा (उन टुकडोंकी गलाकर 
एक पिड बला) साथ (तोलते) पर सोनेके माषक (5-मासा, रत्ता) 
आदि (में तोलनेकी) सख्यामे समानता नहीं होनो चाहिए।* 


१. प्र० वा० रे।२८४ २. प्र० बा० ४१५४ 
३. प्र०. बा० ४॥१५७, १५८ 


ज्र्ड दर्शम-विश्वर्शत [ अध्याय १८ 


एक मासा भर सोना अलग तोलनेपर भछे हो एक मासा हो, किन्तु 
जब ९६ मासा सोनेको गलाकर एक डला तैयार किया जाय तो उसमें ९६ 
मासेके ९६ ट्कडोंके अतिरिक्त उससे बना अवयवी भो आ मीजूद हुआ है, 

इसलिए ऊब वजन ९६ मासासे ज्यादा होना चाहिए। 

(संख्या आविका शडन )--वैशेषिकने सख्यां, संयोग, कर्म, विभाग, 
आदि गुणोंको वस्तुसत्‌के तौरपर माना है, जिन्हें कि धर्मकीत्ति व्यवहार 
(>सवृति) सत्‌ भर माननेके लिए तैयार हैं, और कहते हैं-- 

“सख्या, सयोग, कर्म, आदिका भो स्वरूप उसके रखनेवाले (द्रव्य) के 
स्वरूपसे (या) मेदके साथ कहनेसे बुद्धि (->जश्ञान) में नहीं भासित होता। 
(इसलिए भासित न होनेपर भी उन्हें वस्तुसत्‌ मानना गरूत है) । 

“शब्दके ज्ञानमे (एक घट इस) कल्पित अर्यमें वस्तुओंके (पारस्परिक ) 
भेदको अनुसरण करनेवाले विकल्पके द्वारा (सख्या आदिका प्रयोग उसी 
तरह किया जाता है), जैसे गुण आदिमें (+पाँतोमें एक बड़ी जाति है, 
यहाँ एक भी गूण ओर बडी भो गुण, किन्तु गुणमे गुण नहीं हो सकनेसे एक 
सख्याके साथ बड़ा परिमाणका प्रयोग नहीं होना चाहिए) अथवा नष्ट 
या अवतक न पंदा हुओंमे (एक, दो, बहुत मर गए) या पैदा होंगे. का 
कहना। निश्चय हो जो एक, दो ' सख्या मरे या त पैदा-हुए-जैसे 
अस्तित्वशून्य आधारका आधेय--गृण--है, वह कल्पित छोड़ वास्तविक 
नही हो सकता ।' 

(३) सांख्य दर्शागका खंडन--साख्य-द्शन चेतत ओर जड़ दी 
प्रकारके तत्वोको मानता है। जिनमें चेतन--पुरुष---तो निष्किय साक्षो 
मात्र है, हों उसके सपर्कंसे जड़तत्व---प्रधान---सारे जगत्‌कों अपने स्वरूप- 
परिवर्तन द्वारा बताता है। साख्य प्रवानमें भिन्नता नहीं मानता, और 
साथही सत्कार्यवाद---अर्थात्‌ कार्यमे पहिलेसे ही पूर्णरूपेण कारणके मोजूद 
होने--कों स्वीकार करता है। धर्मकोत्ति कहते हैं--- 


१. प्र० बा० २९२ 


सममकीति ] अशश्तीय दर्शन ७९५ 


“अगर अनेक (>-बोज, पानो, मिट॒टो आदि) एक (प्रधान>-प्रकृति ) 
स्वरूप होते एक कार्य (अंकुर) को करते हूँ, दो (वही) स्वरूप (>>प्रघान) 
एक (ओज़) मे (वैसे हो है, जँसे कि वहू दूसरी जगह ); इसलिए (दूसरे) 
सहकारो (कारण पानी, मिट्टो आदि) फजूल हैं। 

/ (पानी, मिट॒टो आदि सहकारी कारणोंके न होनेपर बोजके रहनेसे ) 
वह (प्रधाम---मौलिक भौतिक तत्व तो) अ-भिन्न--(है) और (वह 
पानो, सिट॒टी आदि बन जानेषर भी अपने पहिले) स्वरूपको नहीं छोड़ता 
(क्योंकि वह नित्य है; और) विशेष (>-पानों, मिट्टी आदि) माशमान हैं 
(कितु हम देखते हैं) एक (सहकारी जल या मिट्टी) के न होनेपर (मो) 
कार्य (>-अंकुर) नहीं होता, इससे (पता लगता है कि) वह (अंकुर, 
प्रधानसे नहीं बल्कि) विशेषों (--पानी, मिट॒टो आदि) से उत्पन्न होता है। 

“परमार्थवाला भाव (>>पदार्थ ) वही है, जो कि अयेक्तिपाको कर 
सकता है। (ऐसे अर्यक्तिया करनेवाले हैं मिट्टी, पानो आदि विशेष) ओर 
बह (परस्पर भिन्न होनेसे कार्य -ःअंकुरमें) एक-रूप नहीं होते, और जिसे 
(तुम) एक रूप होता (कहते हो) उस (प्रधान) से (अंकुर-) कार्यका 
सम्भव नहीं ( ; बयोकि सत्कार्यवादके अनुसार वह तो, जेसा अपने स्वरूयमें 
है, वैसा हो मिट॒टो आदि बननेपर भी है)। 

/ (और प्रधानकों हर हालतमें एक रूप माननेपर बोज, मिट्टी, पानो 
सभी प्रधात-मय आर एक रूप हैं, फिर एक बोजके रहनेसे मिट्टो, पानो 
आदिके न होनेपर भो अकुरको उत्पस्तिमें कोई हर्ज नहीं होना चाहिए; 
किन्तु हम) यहू स्वभाव (देखते हैं कि) उस (कारण-) स्वरूपसे (बोज, 
मिट॒टो, पानो आदिके आपसमें ) भिन्न होनेपर कोई (>न्योज, मिटूटा, आदि 
अंकुरका) कारण होता है, दूसरे (आग, सुवर्ण आदि) नहीं; यदि (बोज, 
मिद्‌ठो, आग, पानी आदि विशेषोंका) अभेद होता, तो (अंकुरका आगसे ) 
साक्ष (और बोज आदिसे) उत्पत्ति (दोनों) एक साथ होतो।* 


१. हऋ० था ११५१६६-१७० 


७९६ दर्दोग-दिग्दर्शन [ अध्याय १८ 


“(जो अर्थक्तिपा करनेवाला है) उसीको कार्य और कारण कहते हैं, 
वही स्व-लक्षण (--बस्तुसत्‌) हैं, (और) उसीके त्याग और प्राप्तिके 
लिए पुरुशोको (नाना कार्योमें) प्रवृत्ति होती है। 

"जैसे (सांख्य-सम्मत मूल मोतिक तस्व, प्रथानकी सभी भौतिक 
तस्वों--मिट्टी, बीज, पानों आममें) अभिन्नताके एक समान होनेपर भी 
सभी (बीज, पानी, आय 'प्रधानमय तत्त्व) सभी (कार्यो--अंकुर, 
घड़ा आदि) के (करनेमे) साधन नहीं होते, वंसे ही, पूर्व पूर्व कारण 
(क्षणिक परमाणु या भौतिक तत्त्वोंको) सभी उत्तर-उत्तर कार्यों ( मिट्टी, 
बोज, पानो, आग आदि) मे भिन्नताके एक सभान होनेपर भी सभी (कारण ) 
सभी (कार्यों) के (करनेमे) साधन नहीं होते। 

“(यहो नही, सत्कायंवादके विरुद्ध कारणसे कार्यको) भिन्न माननेपर 
(सब नहीं) कोई-कोई ही (वस्तुएँ) अयनी विशेषता (>>ञर्म) को 
वजहसे (किसों एक कार्यका) कारण हो सकतो हैं। किन्तु (सत्कार्यवादके 
अनुसार कारणमे कार्यको) अभिन्न माननेपर (सभी बस्तुएँ अभिन्न हैं, 
फिर उनमेसे) एकका (कही) क्रिया (कार्य) कर सकन। ओर (कही) 
न कर सकना (यह दो परस्पर-) बिरोबो (बातें) हैं।'" 

इस प्रकार साख्यका सत्कार्थथाद---मूछत' विश्व और विश्वको वस्तुएँ 
कारणसे कार्य अवस्यथामे कोई भेद नहीं रखती (प्रथान>पानों, प्रथा 
आग, प्रधान--चीनी, प्रधान-मिर्च )--गलत है; ओर बौद्धोका असत्‌- 
कार्यवाद ही ठंक है, जिसके अनुस/र कि--कारण एक नही अनेक हैं, ओर 
हर कार्य अपने कारणसे बिलकुल भिन्न चोज, यद्यपि हर नया उत्पन्न 
होनेवाला कार्य अपने कारणसे सादृश्य रखता है, जिससे यह वहाँ है का 


१. अर्थक्रिपाक(री ->अयेक्तिया-ससर्थ-कार्थ के उत्पादनले.. संसर्थ, 
क्रियाके उत्पादनमें समर्थ, सार्थक क्रिया करनेसे समर्थ, सफल फकरिया करनेसे 
समर्थ, क्रिया करनेमें योग्य, किया कर सकने बाल---आदि इसके अर्थ हैं। 

२ प्र०या० १। १७५-१७७ 


अर्मकोति ] भारतीय वर्झत ७९७ 


श्रम होता है। 

(४) भीमांसाका-खंदत--मोमासाके सिद्धान्तोंके बारेमें हम पहिले- 
लिख चुके हैं। मीमासाका कहना है कि प्रत्यक्ष, मनुमान आदि प्रमाण 
सामने उपस्थित पदार्थ भी वस्तुतः क्या है इसे नहीं बतला सकते, और पर- 
लोक, स्वर्ग, नर्क, आत्सा आदि जो पदार्थ इन्द्रिय-अगोचर हैं, उनका ज्ञान 
करानेमें तो वे बिलकुल असमर्थ हैं; इसलिए उनका सबसे ज्यादा जौर क्षब्द- 
प्रमाण--वेद---पर है, जिसे कि वह अ-पौरुषेय किसी पुरुष (+-मनुष्य, देवता 
या ईश्वर ) द्वारा नही बनाया अर्थात्‌ अकृत सनातन मानते हैं। बोद़ प्रत्यक्ष, 
तथा अशत:ः प्रत्यक्ष अर्थात्‌ अनुमानके सिवा किसी तौसरे प्रसाणको नहीं 
मानते, और प्रत्यक्ू-अनुमानको कसौटोपर कसनेसे बेद उसके हिसासम 
गरज्ञ--कर्मकांड आदि ही नहीं बहुलसी दूसरो गप्पें और पुरोहितोंकी 
दक्षिणाके लोभसे बनाई बातें गलत साबित होतीं; ऐसी अवस्थामें सभी 
धर्मानुयायियोंकी भाँति बेदिक पुरोहितोंके लिए मीमांसा जेंसे झास्व॒की 
रचना करके छशब्दप्रमाणकों हो सर्वेश्रेष्ठ प्रमाण सिद्ध करना जरूरों था। 
बुद्ध से लेकर नागार्जुन तक ब्राह्मग-पुरोहितोंके जबरदस्त हथियार बेदके 
करमंकांड और ज्ञानकाढपर भारी प्रहार हो रहा था। युक्तिके सहारे 
ज्ञानकांडके बचानेकी कोशिश अक्षपाद और उनके माध्यकार वात्स्यायनने 
की, जिनपर दिग्नागके ककंश तकं-शरोंका प्रहार हुझा, जिससे बचानेको 
कोशिश पाशुपताबाय उद्योतकर भारदाज (५०० ई०) ने को, किन्तु 
घरमंकोत्तिने उद्योतकरकी ऐसी गति बनाई कि वाचस्पति मिश्रको उद्यो- 
तकरको बूढ़ी यायोंके उद्धार” के लिए कमर बाँधनी पड़ी। 

किन्तु युक्तिवादियों (+>ताकिकों) को सहायतासे वैदिक ज्ञान---और 
कर्म-कांडके ठीकेदारोंका काम नहीं चल सकता था, इसलिए वादरायणको 
जझानकांड (>अह्ववाद) और जैमिनिको कर्मकांडपर कऊूम उठानी पढ़ी। 
उनके भाष्यकार दबर असंगके विज्ञानवादसे परिचित थे। दिग्नागने अक्षपाद 
ओर वात्स्यायनको भाँति शबर और जैमिनिपर भी जबरदेस्त चोट को; 
जिसपर तैयायिक उद्योतकरकी भाँति मीमासक कुमारिलमभट्ट मेदानमें आए। 


७९८ बरंम-रटिप्वर्शम [ अध्याध १८ 


अर्मकीत्ति उद्योतकरपर जिस तरह प्रहार करते हैं, उससे भी निष्दुर प्रहार 
उनका कुमारिलपर है। वेद-प्रमाणके अतिरिक्त मंमांसक प्रत्यभिज्ञा को 
भी एक जबरदस्त प्रमाण मानते हैं, हम इन्हीं दोनोंके बारेमे धमंकीत्तिके 
विचारोको लिखेंगे। 

(क) प्रत्यभिज्ञा-खंडन--पदार्थ (राम) को सामने देखकर यह 
वही (राम) है” ऐसी प्रत्यभिश्ा (प्रामाणिक स्मृति) स्पष्ट मालूम 
होनेवाली (--स्पप्टावभास) प्रत्यक्ष प्रमाण है, -ममांसकोंको यह प्रत्य- 
भिज्ञा है। बौद्ध इस प्रत्यभिज्ञाको यह वहीँ” को कल्पतापर आश्रित 
होनेसे प्रत्यक्ष नही मानते और "स्पष्ट माऊूम होनेवालं। के बारेमें धर्म- 
कोतति कहते हैं--- 

“ (काटनेपर फिरसे जमे) केशों, .(मदाराके नये-नयें निकाले) गोलों, 
तथा (क्षण-क्षण न. हो नई टेमबाले ) दं/नों में भो ( यह बहा है' यह ) 
स्पष्ट भासित होता है (, किनलु कया इससे यह कहना सही होगा कि 
केश---गोला--दीप वही है? )। 

“जब भेद (प्रत्यक्षतः) ज्ञात है, (तो भी) बसा (--एक होनेके श्रमबाला 
अभेद-) ज्ञान कैसे प्रत्यक्ष हो सकता है? इसलिए प्रत्यभिज्ञाके ज्ञानसे 
(केश आदिको ) एकताका निश्चय ठोक नही है।* 

(ख) शब्दप्रमाण-खंडन---यथार्थ ज्ञानकों प्रमाण कहा जाता है, 
शब्दप्रमाणकों माननेवाले कपिछ, कणाद, अक्पाद प्रत्यक्ष अनुमानके अति 
रिक्त यथार्थवक्‍ता (>आप्त) पुरुषके वचन (-“-शब्दकों) भो प्रभाण 
मानते है। मौमासक “कौन पुरुष यथाथंवक्‍ता है” इसे जानना अप्ृभव 
समझते हुए कहते हैं -- 

(०) अपौरुषेयत फ़्जूल-- यह (पुरुष) ऐसा (>्ययार्थवकता) 
है या नही है, इस प्रकार (निश्चयात्मक) प्रमाणोंके दुर्लम होतेसे (किसी) 
दूमरे (पुरुष) के दोषयुक्त (झूठे) या निर्दोष (“न्सच्चे, ययार्थ वक्ता) 





१. प्र० बा० ३।५० ३-५ ०५ 


जर्मकीति ] भारसोय दर्शात ७९६९ 


होनेको जानना अति कठिन है ।/' 

और फिर--- 

“ (किन्ही) भ्रचनोके झूठ होनेके हेतु (ये अज्ञान, राग, द्वेब आदि) 
दोव पुरुषमे रहनेवाले है, (इसलिए पुरुषवाले--पौरुषेय वचन झूठे होते 
हैं, और )अ-पौरुषेय सत्यार्थ हो 

इसके उत्तरभे धर्मकीति कहते हैं --- 

“(किन्ही ) वचनोंके सत्य हानेके हेतु (ज्ञान, अराग, अ-द्वेव आदि) 
गृण पुरुषमे रहनेवाले हैं, (इसलिए जो वचन पुरुबके नहीं हैं, वह सत्य कैसे 
हो सकते हैं, और जो) पौरुषेय (हैं, बहो) सत्यार्थ (हो सकते हैं) । हे 

“(साथही शब्दके) अर्यका समझानेका साधन है (गाय शब्दका 
अर्थ 'सीग-पुछ-गलकम्बलवाला पिड' ऐसा) सकेत (और बह सकेत) 
पुरु षके हैं। आश्रयसे रहता (पौरुयेय ) सै इस (सकेतके पीरुषय होने) 
से वचनाके अपौरुवेय होनेपर मो उनके औैठे होनेवा दोष सम्मव है। 

' यदि (कहो शब्द और अथका ) सबंध अ-पौरुषय है, तो (आग और 
अआँचि के सवबक। भाँति उसके स्वाभाविक होनेसे सकेतसे) अजान पृर्ष 
की भो (सारे वेदा्थंका ) ज्ञान हाना चाहिए। यदि (पौरुषय) सकेत॑से 
वह (सबंध) प्रकट होता है, तो (सकेतसे भिन्न कोई) दूसरो कल्पना 
(सबधको व्यवस्थापित) नहीं कर सकतो। 

/यदि (वस्तुत ) बचनोका एक अर्यमे नियत होना (प्रकृति-सिद्ध ) 
होता, ता (एक बचनका एक छोड्ट ) दूसरे अर्थमे प्रयोग न होता। 

“यदि (कहो--एक बचसका ) अनेकों अर्थों (-पदार्थों)से (वाहय- 
बाचक ) सबब (स्वामाविक) है, तो (एक ही चचनसे ) विरुद्ध (अर्यो- 
की) सूचना होगी, फिर अग्निष्टोम याग स्वर्गफा साधन है' इस बचनका 
अ्य अग्निष्टोम वाग बरकका साधन है भो हो सकता है।* 

१. भ्र० बा० ह।२२२ ३ बहो १४२२७ 

३. बही १।२२७, २२८ ४. वहा शर२२७-२३१ » 
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जैसे भो हो वेदको पुरुषरखित न माननेपर मो पिंख नहीं छूटता, 
क्योंकि “ (हब्द-अर्थके संबंबको) पुरुष (-संकेत) द्वारा त-सस्कार्थ' (न 
प्रकट होनेबाल्ला झाननेपर वचनोंकों हो) बिलकुछ निरश्ंकता होगो; 
(क्योंकि शब्दार्थ-सबधके संकेतको सभो छोग गुर-शिष्म संबंधसे हो ऊानते 
हैं, इससे इन्कार नहीं किया जा सकता)। यदि (पुरुष द्वारा) संस्कार 
(होने) को स्वीकार करते हो तो यह ठोक गऊस्नान हुआ (---बेद-अचन 
और उसके दशब्दार्थ-संवषको तो पौरुषेय नहीं माना, किन्सु शब्दा्े-संबंधके 
संकेतको पुरुष द्वार हो संस्कार्य मानकर फिर वचनसे मिलनेवाले शशतके 
सच-कझूठ होनेमें सम्देह पंदा कर दिया) ।'* 

और वरसुर: बेवको जेमिनि जिस तरह अपौरुषेय सिद्ध करना चाहते 
हैं, बह बिलकुछ गलत हैं।--- 

/ (चूँकि वेद-बचनोंके) कर्ता (पुरुष) याद नहीं इसलिए (यह) 
अपौरुवेय हैं--ऐसे भो (होठ) बोलनेवाले हैं! जिक्कार है (जमतपें) 

(इस जड़ताके) अन्यकारकों ! /'* 44 +न्नद 

जपोणजेयता सिड्ध करनेके लिए “कोई (कहता है--) जैसे यह (आने- 
का विद्यार्थी ) दूसरे (पुरुष--अपने गुरु---से ) बिना सुने इस वर्ण (“--अकर ) 
ओर पद (के) क्रम (वाले बेद) को नहीं बोर सकता, बेसे हो कोई दूसरा 
पुरुष (>-युरु) भी (अपने गुद और वह अपने युरुू  * * 'से सुने बिना नहीं 
बोल सकता; और इस प्रकार गुरुओंकी परम्पराका अन्त न होनेसे वेद 
अनादि, अपौरुषेय सिद्ध होता है।)'' 

किन्तु ऐसा कहनेवाला भूल जाता है-- (वेदसे भिन्न) दूसरे 
(पुरुषके) रचित (रघुवेंश आदि) ग्रव भो (गुरु-शिव्यके) संप्रदामके 
बिना (पढ़ा) जाता नहीं देखा गया, फिर इससे तो वह ( +“ रघुवंश ) 
(वैदकी ) तरह (अनादि) अनुमान किया जायेगा।” 


१. प्र० बा० १२३३ २. बही १२४२, २४३ 
३ वही १२४२, २४३ डे. बही १2२४३,२४४ 
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गुई-शिष्य, पिता-पुत्रके संबंधसे हर एक तरहकी बात मनुष्य सीलता 
है, और इसीसे मीमांसक वेदकों अनादि सिद्ध करते हैं, फिर “वैसा तो 
तो म्लेज्छ आदि (अ-भारतीय जातियों) के व्यवहार (अपनी माँ और 
बेटीसे ब्याह आदि) तथा नास्तिकोंके वचन (ग्रंथ) भी अनादि (मानने 
पड़ेगे। और) अनादि होनेसे (उन्हें भी वेद) जैसे ही स्वत:प्रमाण 
मानना होगा ।/ 

(क्र इस तरहके अपौर्षेयत्वके सिद्ध होनेपर भी (जैमिनि और 
कुमारिलको) कौनसा फायदा होगा (; क्योंकि इससे तो सब धान वाईस- 
पसेरी हो जावेगा)। 

(०) अपौरषेयबताकी आइमें कुछ पुरषोंका महत्व बढ़ावा-- 
वस्तुत' एक दूसरे ही भावमे प्रेरित होकर जैमिनि-कुमारिल एण्ड-कम्पनीने 
अपौरुषेयताका नारा बुरूद किया है-- 

“(इस बेद-वचनका) यह अर्थ है, यह अर्य नहीं है यह (वेदके) 
शब्द (खुद) नहीं कहते। (शब्दका) यह अर्थ तो पुरुष कल्पित करते हैं, 
और वे रागादि-युक्‍त होते हैं। (उन्हीं रागादिमान्‌ पुरुषोके वीच ज॑मिनि 
वेदार्थका तस्ववेत्ता है। फिर प्रदन होता है--) वह एक जैसिति ' * ' 
ही) तत्त्ववेत्ता है, दूसरा नहीं, यह भेद क्‍यों? उस ( अ्जैमिनि) की 
भाँति पुरुषत्त होते भी किसी तरह किसी (दूसरेको) ज्ञानी तुम क्‍यों 
नही मानते ? 

(८) अपौरधेयतासे वेदके अर्थका अनर्थ--आप कहते हैं, चूंकि 
“४ (पुरुष ) स्वर्थ रागादिवाला (है, इसलिए) वेदके अथेकों नहीं जानता, और 
(उसी कारण वह) दूसरे (पुरुष) से भी नही (जाना जा सकता; बेचारा ) 
वेद (स्वय तो अपने अर्थको) जतलाता नही, (फिर) वेदार्यकी क्या गति 
होगी ? इस (गड़बडी) से तो स्वर्ग चाहनेवाला अग्निहोत्र होम करे 
इस श्रुति का अर्थ 'कुत्तेका माँस भक्षण करे' नही है इसमें क्‍या प्रमाण है ! 


१, प्र० बा० १२४८, २४९ २. वहीं १४२४९ ३. वहां १३१६ 
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“बदि (कहो) कोयोंमें बात प्रसिद्ध है (जिससे इस तरहका अर्थ 
नहीं हो सकता), तो (सवाल होगा, सभी छोग तो रायादिवाले हैं) उनमें 
कौन (स्वर्ग जैसे) अतीन्द्रिय पदार्थका देखनेवाला है, जिसमे कि अनेक- 
अथेवाले झब्दोंमे यही अर्थ है! इसका निरचय किया है? 

“स्वर्ग, उर्वशी आदि (कितने हो वेदिक) शब्दोंका (वेदश होनेका 
दावा करनेयाले मीमासको द्वारा किया गया लोक-) रूढ़िसे भिश्व अर्थ भी 
देखा जाता है (,जंसे स्वर्गंका लोकसमत अर्थ है--मन्‌ध्यसे बहुत ऊँये 
दर्जके विशेष पुरुषोका वासस्थान, जहाँ अ-मानुष सुख तथा उसके नाना 
साधन सदा सुरूम हैं, उसके विरुद्ध मीमासक कहते हैं, कि वह दुःखसे 
सर्वथा रहित सर्वोत्कृष्ट सुखबका नाम है, उर्वशीका छोक-सम्मत अर्य है, 
स्वर्गकी अप्सरा, किन्तु उसके वि मीमांसक वेदश उसे अरणि या पात्रों 
(नामक यश्पात्रोका पर्याय बतछाते हैं), फिर उसी तरह 'जुहुयात' का 
अर्थ 'कुत्ता-मांस खाओ'। सभी तरहके अर्थ रूम सकनेवाले दूसरे शब्दो 
( अग्निहोत्र जुहुयात्‌ ) में वैसे ही ( कुत्ता-मास खामो' इस अर्थकों) कल्पना 
(भी) मानो । 

अपौरुषेयताका नारा पुरोहितोकी वैसी ही परवचना मात्र है, जैसे कि 
राजगृहका मार्ग पूछतेपर कोई कहे यह दूंठ कहता है कि यह मार्ग है', 
और दूसरा (पुरुष कहे यह मार्ग है' इसे) में खुद कहता हैँ। (अब आप) 
इन दीनाकी (वचना और सचाईकी खुद) परीक्षा कर सकते हैं।”' 

(१) बेदकों एक बात सच होनेसे सारा वेव सच्च महीं--वेदका 
एक वाक्य है अश्निह्ठिमस्थ भेबज” (>नआग सर्दीकी दवा है), इसे छेकर 
मौमासक कहते है-- चूँकि अग्निहिमस्थ सेषज” यह वाक्य बिरूकुल 
सत्य (>्रत्यक्ष-सिद्ध ) है, (उसी तरह अग्निहोत्र जुहुयात्‌ स्वर्ग काम. 
“स्थर्गंचाहनेवाला अग्निहोत्र होम करे, इस) दूसरे वखलनकों भी (उसी) 
बेदका एक अश्य होनेसे (प्रमाण मानना चआाहिए।)”' 


१. प्र०बा० १(३२०-३२३ २. वहाँ १५१२८ ३. यहाँ ११३३ 
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इसके उत्तरके बारेमें इतना ही कहना हैं--- 

“वंदि इस तरह (एक आलकी सच्चाईसे) प्रमाण सिद्ध होता, तो 
फिर यहाँ अ-प्रमाण क्‍या है? बहुभाषी (झूठे) पुरुषकी एक बात भी सच्ची 
न हो, यह (तो है) नहीं।”* 

(८) शब्द कमी प्रभाज नहीं हो सकता--- जो अर्थ (प्रत्यक्ष या 
अनूमानसे ) सिद्ध हैं, उन (के साधन) में वेद (शास्त्र) के त्याग देनेसे 
(फोई) क्षति नहीं; और जो परोक्ष (“इन्द्रिय-अगोचर पदार्थ हैं), 
वह अभी साबित ही नहीं हो सके हैं, अतः उनसें वेद (5आगम) का 
(उपयोग ) हो ठीक नहीं हो सकता, अतः (वहाँ इसका) छूथाऊू ही नहीं 
ही सकता (इस प्रकार परोक्ष और अपरोक्ष दोनों बातोंमें वेद या शब्द- 
प्रमाणकी गुंजाइश नहीं।) 

“किसने यहू व्यवस्था (<“कानून) बनाई कि 'सभी (बातों) के 
बारेमे विचार करते वक्‍त शास्त्र (>-वेद) को लेला चाहिए, (और) 
(वेदके) सिद्धांतों न जाननेवालेको धुआँ देख आग (होने की बात) 
न ग्रहण करनी चाहिए।' 

/ (बेदके फंदेसे) रहित (वेद-बचनोंके) गृूण या दोबकों न जानने- 
वाले सहज प्राणी (>सीघे-सादे आदमीके मत्ये वेद कादिकी प्रमाणता 
रूपी) ये सिद्धान्त विकट पिशाच किसने थोपे।'' 

अन्स में धर्मकोसिने मोमासकोके प्रत्यक्ष, अनुमान जैसे प्रमाणोंकों छोड़ 
“अपौरुधेम वेद” के वचनपर आँख मुूंद्रकर घिष्वास करनेको बातपर जोर 
देनेका जबर्दस्त खंडन एक दुष्टान्त देकर किया--कोई दुराचाशिणी 
(स्त्री) परपुरुषके समागमके समय देखी गई, और जब पतिने उसे डाटा, तो 
उसने पासकी स्त्रियोंको संबोधन करके कहा--देखती हो बहिनो! मेरे 
फतिकी बेवक्फीकों ? मेरी जैसी घर्मपत्लीके वबत (>हाब्द-प्रमाण) पर 
विश्वास न कर वह अपनो जअंखोंके दो बुलबुलों (>नभत्यक्ष और अनु- 


१. प्र० बा० १३३३८ २: यहीं ४४१०६ ३. बहाँ १५३६,५४ 


भर 


८०४ वर्शन-विग्वर्शन [ अध्याय १८ 


मान) पर विश्वास करता है। 

(५) अ-हेतुवाद खंडन--कितने ही ईदवरवादी और सन्देहवादी 
दाशेनिक विश्वमे कार्य-कारण-नियम या हेतुवादकों नहीं मानते। इस्ला- 
मिक दार्श निकोमे अश-अरीने कार्य-का रण- नियमकी ईश्वरकी सर्वेशक्तिमत्ता- 
में भारी बाधा समझा, और इसे एक तरह भौोतिकवादकों छिपो हिमायत 
समझ, बतकाया कि चीजोके पैदा टोनेसे कोई कारण पहिलेसे उपस्थित 
नही, अल्ला मियाँ हर वस्तुको हर वक्‍त बिलकुल नई---अखत्‌ से सतृके 
रूपमे--बनाते है। अशूअरीके अतिरिक्त कुछ सन्देहवादी आवुनिक और 
प्राचीन दार्शनिक भो है, जो विश्वकों वस्तुओकी रचनामे किसो प्रकारके 
कार्य-कारण नियमको नहीं मानते। वह कहते है, चीजे ने किसी कारणसे 
बनती है, और न तुरन्त नप्ट हुए अयनसे पूर्वगामीके स्वभाव आदिम 
सदझय उत्पत्ति होनेके किसी नियमक्रा अनुसरण करती है। वह कहते 
हैं ने 

“ (जैसे) कॉट आदिमे तीक्षता आदिका (कोई) कारण नहीं, उसी 
तरह (जगत्‌ मे) यह सत्र कुछ बिना कारण (अ-हेनुक) है। 

धर्मकीत्ति उत्तर देते हैं-- 

' जिसके (पहिले) होनेपर जो (वरादम) जन्मे, अथवा (जिसके) 
विकारसे (जिसको) विकार हो, वह उसका कारण कहा जाता है और 
वह इन (काँटो) में भी है।' 

हर उत्पन्न होनेवालो चीजको बिलकुल नई बौद्ध दार्शनिक भी मानते है, 
किन्तु वह उन्हें क्षण-विनाशी विन्दुओके प्रवाहका एक विन्दु मानते है, और 
इस प्रकार कोई वस्सु-विन्दु ऐसा नही, जिसका पूर्व और परचाद-गामी बिन्दु 


१. प्रभाणवात्तिक-स्ववत्ति ३२७ “सा हवासिता 'परेणसंगता 
त्वमित्युपालब्धाछहु--पदयत पुंसो बेंपरोत्यं धर्मपत्स्यां प्रस्ययमकूरवा 
स्वगेन्रबुदूब॒दयो: प्रत्येति।” 
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ने हो। यही पूर्वंगामी विन्दु कारण है और पदचादगामी अपने पूर्वगामी 
विन्दुके स्वभावसे सादृश्य रखता है, यदि यह नियम ने होता, तो आम- 
खानेवाला आमकी गृठली रोपनेके लिए ज्यादा ध्यान न देता। एक भाव 
(वस्तु) के होनेपर ही दूसरे भावका होना, तथा हर एक वस्तुकी अपने 
पूर्वगामीके सदुद्ग उत्पत्ति, यह हेतुवादकों साबित करता है। जबततक विश्वमें 
सर्वत्र देखा जानेवाला यह उत्पत्ति-प्रवाह और सदश-उत्पत्तिका नियम 
विद्यमान है, तबतक अहेतुबाद बिलकुल गलत माना जायेगा । 

(६) जैन अनेकान्तवादका लंडन--जेन-दर्शनके स्यादाद या 
अनेकान्तवादका जिक्र हम कर चुके हैं। इस बादके अनुसार घड़ा घड़ा भी 
है और कपडा भी, उसी तरह कपड़ा कपड़ा भी है और घड़ा भी। इसपर 
धर्मकीत्तिका आक्षेप है -- 

“यदि सब वस्तु (>-अपना और अन्य) दोनों रूप हैं, तो (दही दही 
ही है, ऊँट नही अथवा ऊँट ऊंट ही है दही नहीं, इस तरह दहीमें) उसकी 
विशेषताकों इन्कार करनेसे (किसीको) दही खा कहनेपर (वह) क्‍यों 
ऊँटपर नही दौड़ता ? (--आखिर ऊेंटमें भी दही वैसे ही मौजूद है, जैसे 
दही में ) । 

““मदि (कहो, दहीमे ) कुछ विशेषता है, जिस विशेषताके साथ (दही 
वर्तमान है, ऊंट नहीं; तब तो) वही विद्येषता अन्यत्र भी है, यह (बात) 
नहीं रही, और इसीलिए (सब वस्तु) दोनों रूप नहीं (बल्कि अपना ही 
अपना है, और) पर ही (पर है) ।/' 

धर्मकीतिके दर्शनके इस सक्षिप्त विवरणको उनके ही एक पद्चके साथ 
हम समाप्त करते हैं--- 

“बेद (>-प््रंथ) की प्रमाणता, किसी (ईश्वर) का (सृूष्टि-) कर्तापन 
(>>कर्तुवाद), स्नान (करने) में धर्म (होने) की इच्छा रखना, जातिवाद 
(#ल्‍छोटो बड़ी जाति-पाँत) का घमंड, और पाप दूर करने के लि 
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(करीरको) सम्ताप देना (+०उपयास तथा शारीरिक तपस्याएँ करना )--- 
ये पांच हैं, अकलूनमारे (लोगों) को मूर्ता (“जड़ता) को निश्ा- 
निया 
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गोडपाद ओर शुंकर 


(सामाजिक परिस्थिति)--भर्मकीतसिके बाद हम लान्तरक्षित, 
कमलशीछ, शानश्री जैसे महान बौद्ध दार्शनिकोंको पाते हैं। वैसे ही ब्राह्मणोमिं 
भी शकरके अतिरिक्त और कई बातोंमें उससे बढ़चढ़कर उदयन, गंगेश जैसे 
नैयायिक; तथा पार्थयसारथी जैसे मीमांसक और वाचस्पति, श्रीहर्ष एवं 
रामानुज जैसे वेदान्ती दार्शनिक हुए हैं। इनसे भो महत्त्वपूर्ण स्वान काएमीर- 
के झैव दाशमिक वसुगृप्तका हैं, जिन्होंने बौद्धोंके विशालवादको तोड़े-मरोड़े 
बिना, उसे स्पन्‍द करनेवाले (>लूहरानेवाले) क्षणिक विज्ञानके रूप हो में 
ले लिया; और बौद्ञोके आलय-बिज्ान (+-समप्टिरूपेण विज्ञान) को शिव 
नाम देकर अपने दर््षकी नींव रखी । इन दार्दमिकोंके बारेमें लिखकर हम 
ग्रंथको और नहीं बढ़ाना चाहते, क्योकि अमी ही इसके पूर्वेनियत आकारको 
हम बढ़ा चुके हैं, और एकाघ जगह ग्रयका जरूरतसे ज्यादा विस्तार करनैंमें 
हम इसलिए भी मजबूर थे, कि यह विषय हिन्दीमें अभी आया नही है। 
अतमे हम अद्वत वेदान्तके सस्थापक दार्शनिकोंके बारेमे लिखे बिना मारतीय 
दर्शनसे विदाई नहीं ले सकते। 

उपनियदुके दार्ण निकों और वादरायणका क्या मत था, इसके बारेमें 
हम पहिले काफी लिख चुके हैं, वहाँ यह भो जिक्र आ चुका है, कि इन 
दार्शनिकोंके विचारोंकों विशिष्टाइती (भूत-चेतन-सहित-बरह्य-वादो ) 
रामानुज अपेक्षाकृत अधिक ईमानदारीसे प्रकट करते हैं; हाँ, वादरा- 
यणके दोयोंको कुछ बढ़ाअढ़ाकर लेते हुए। वादरायणने खुद दूसरे दक्षनों 
और विशेषकर बौड़ोंके प्रहारसे उपनिषद्‌-दर्शतको बचानेके लिए अपना 
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ग्रंथ लिखा था। न्याय-देशेषिकके बाद' चल रहे थे, उनके खिलाफ बौद्धोंका 
प्रतिवाद' जारी हुआ; उपनिषद्‌-वेदान्तका वाद चल रहा था और उसका 
प्रतिवाद' बौद्ध कर रहे थे। सदियों तक बाद-प्रतिवाद चलते रहे, और 
दोनोंसे प्रभावित एक तीसरा वाद--संवाद--न पैदा हो, यह हो नहीं 
सकता था। पुराने न्याय-वेक्षेषिक वादों तथा दिग्नाग धर्मकीततिके प्रतिवादीसे 
मिलाकर गंगेश (१२०० ई०) को हम एक नये तकंशास्त्र (--तव्य-न्याय, 
तत््वचिन्तामणि ) के रूपमें संवाद उत्पन्न करते देखते हैं, जिसमे पुराने न्याय- 
वेशेषिककी बहुतसी कमजोर बातोंको छोड़नेका प्रयत्न किया गया है। वसु- 
गुप्तने तो अपने क्षैवदर्शनमें ब्राह्मणोंके ईदवर (+-शिव) और बौद्धोके क्षणिक 
विज्ञानको ले एक अलग सवाद तैयार किया। उपनिषद्‌ ओर वादरायणकी 
परम्परामे भी वाद, प्रतिवाद बिना अपना प्रमाव जमाए नहीं रह सकते थे, 
और इसका नतीजा था, गौडपादका बुद्धके अनुचर-दाशंनिकों नागाजुन 
और असगकी शरणमे जाना। गौडपाद असगको न छोडते हुए भी नागाजुँनके 
शून्यवादके बहुत नजदीक हैं, और ्विपदांबर” (मनुष्योंमे श्रेष्ठ) 'सबुद्ध” 
के प्रति अपनी भक्तिति खुले दाब्दोंमे प्रकट करते हैं। उनके अनुयायी 
(प्रशिष्य ?) शकर असगके नजदीक है, और साथ ही इस बातकी पूरी 
कोशिश करते हैं, कि कोई उन्हें बौद्ध न कह दे। 

शकर उस युगके थोड़े बाद पंदा हुए, जिसमे कालिदास-भवमभूति- 
वाण जैसे कवि, दिग्नाग-उद्योतकर-कुमारिक धर्मकीतति जैसे दार्शनिक 
हुए। राजनीतिक तौरसे यह उस युगका मारभ था, जब कि भारत 
पतन और चिर-दासता स्वीकार करनेकी जोरसे तैयारी कर रहा था। 
ह्षवर्घनका केद्धीकृत महान्‌ साआज्य छिन्न-भिन्न हो चुका था, और पुराते 
ग्रामीण प्रजातत्र और कबीले (--प्रान्तों) तथा जातियोकी अ्रतिद्वदितामें 
पलती मनोवृत्ति आन्तरिक विग्रहकों प्रोत्ताहत तथा बाहरी आक्रमणकों 
लिमत्रण दे रही थी। हम इस्लामिक दह्ुनके प्रकरणमे बतला चुकं हैं, 
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कि कैसे सातवीं सदोके दूसरे पादमें दुनियाकी दो खानावदोश पशुपालक 
जातियाँ---तिव्बती और अरब--अपने निर्भमीक, निष्ठुर तथा बहादुर 
योद्धाओंकों संगठित कर एक मजबूत सैनिक शक्ति वन, सभ्य किन्तु पुंस्त्व- 
होन देशोंको परास्त कर उनके स्वेस्वपर अधिकार जमानेके लिए दौड़ 
पडे। भौडपाद और शंकरका समय वह था, ऊब कि अरब और 
तिब्बतका पहिला जोश खतम हो गया था, और खस्रोड-चन्‌-गम्बो (६३०- 
६९८ ई०) तथा खलीफ़ा उमर (६४२-४४६०) की विजयी तलदवारें 
अपने म्यानोंसें चिर-विश्राम कर रही थीं और उनके सिहासनोंकी ठि- 
लोड दे-बन्‌ू (८०२-४५ ई०) तथा खलीफा मामून्‌ (८१३-३३ ई०) 
जैसे कोमरू-कला और दर्शनके प्रेमी अककृत कर रहे थे। मामूनके समय 
अरबी भाषाको जिस तरह समृद्ध बनाया जा रहा था, ठि-स्रोडदे-चंन्‌के समय 
उसी तरह भारतीय बौद्ध साहित्य और दर्शनके अनुवादोंसे तिब्बती भाषा 
मालामाल को जा रही थी। यही समय था जब कि नालूुंदाके दाशनिक 
शान्त-रक्षित---जो कि वस्तुत: अपने समयके भारतके अद्वितीय दादोनिक 
ये आशस्षिरी उम्रमें तिब्बट से जा उस बर्बर जाति को दुःखवादी दर्शनके 
साथ सभ्यता की मीठी घूँट देकर मुलाता चाहते थे। फर्क इतना था जरूर कि 
मरबोंकी तरूवारकों बगदादमे ठडी पड़ते देख, उसे उठानेवाले (मराको- 
वासी ) अर्बर तथा मध्य एसियाके तुक॑, मुगल जेंसी जातियाँ मिल जाती 
हैं, क्योंकि वहाँ इस्लामकी व्यवहारबादी शिक्षा तथा एक खास उद्देदय' के 
लिए जगतृ-विजय-आकाक्षा थी; लेकिन बेचारे स्रोइ-चंनूकी तलवारके 
साथ वैसा खास उद्वय न होनेसे वह किसी दूसरेको अपना भार वहन 
करनेके लिए तैयार नहीं कर सकी। 

बगदादमें अरबी तलूवारका जो शान्ति-होम किया जा रहा था, उसके 
पुरोहितोंमे कुछ भारतीय भी थे, जिन्होंने अरबोंको योग, गणित, ज्योतिष, 
बैद्यकके कितने ही पाठ पढ़ाये; किन्तु जैसा कि मैंने अभी कहा, वह शान्त नहीं 
हुई, उसने सिर्फ हाथ बदला और किसी अरबकी जगह महमूद राज़नवी और 
मुहम्मद गोरी जैसे सुकोंके हाथमे पड़कर भारतको भी अपने पजेमे ले दबोचा । 


बे 
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यह वह समय था, जबकि भारतमें तंत्र-मंत्रका जबर्दस्त प्रचार हो रहा 
था, और राजा बर्मपाल (७६८-८०९) के समकालीन सरहपाद' (८०० 
ई७०) जैसे तांजिक सिद्ध अपनी सिद्धियों ओर उससे बढ़कूर अपनी मोहुक 
हिन्दी-कविताओंसे जनता और शासकवर्गंका ध्यान अपनी ओर अधकर्षित 
कर रहे थे। शताब्दियोंसे धर्म, सदाचारके नामपर मानव की अफ्यी सभी 
प्राकृतिक भूखों--विद्येषकर यौन सुखों--के तृप्त करनेमें जाधा-पर-वाभा 
पहुँचाई जाती रही। ब्रह्मचर्य और इन्द्रिय-निग्रहके यशोगरास, दिखावा तथा 
कोत्ति-प्रलोगन द्वारा मारो जन-संख्याको इस तरहके अश्राकृतिक जोवनकों 
अपनानेके लिए मजबूर किया जा रहा था। इसीका नतीजः था, यह संत्र- 
मार्म, जिसने मय, मास, मत्स्य, मेयुन, मुद्रा (करावके प्याला रखने जादिके 
लिए हाथ द्वारा बनाए जानेवाले खास चिकन )--हन पांच मकारोंकों मुक्ति- 
का सर्वश्रेष्ठ उपाय बतलाना शुरू किया। लोग बाहरी सदाचारके डरसे 
हर आ।नेंसे हिचकियाते थे, इसलिए उसने डबल (+-दुहरे) सदायारका 
प्रचार किया--भैरवो-चक्रमे पंच मकार ही महान सदाचार है, ओर उससे 
बाहर वह आचार जिसे लोग मानते जा रहे हैं। एक दूसरेसे बिरूकुल 
उलटे इस डबल सदाचारके यूयमें यदि शकराचार्य जेसे डबरू-दर्शन-सिद्धान्ती 
पैदा हो, तो कोई आश्चर्य नहीं। 

आर्थिक तौरपर देखनेसे यह सामन्तों-महन्तों ओर दासों-कम्मियोंका 
समाज था। इनके बोचमे वनिया और साहूकार भो थे, जिनका स्वार्थ झासक 
-+त्तामन्त-महन्त---से अछग न था; और उन्हीकी भाँति यह भी डबल सदा- 
चारके शिकार थे। शासक और सम्पत्तिमान्‌ वर्य विछासके नये-नये साकषनोंके 
आविष्कारोंमे तथा दास-कम्मी वर्गके अपने खून-पसीने एक कर उसे जुटानेमे 
लगा था (--एक खाते-खाते मरा जा रहा था, दूसरा भूखसे सड़फते- 
तड़फते; एक ओर अपार ऐश्वयं-लूकमी हँस रही थी, दूसरी ओर नगो-मूलखो 
जनता कराह रही थी। यह नाटक दिल रखनेवाले व्यक्तिपर चोट पहुँचाए 
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बिला नहीं रह सकता था; और चोट खाया दिल दिमागकों कुछ करनेके 
लिए सजबूर कर सकता था। इसलिए दिर-दिमामको बेकाबू न होने देनेके 
लिए एक भूल-भुलैयाकी जरूरत थी, जिसे कि इस तरहके और समयोंमें 
पहिले भो पैदा किया जाता रहा और जब मो पैदा किया जा रहा है। गीढ- 
पाद तथा दांकर भी उसो भूल-भूलैयाके वाहन बसे। 


$ १-गौडपाद (५०० ई०) 


१. जीवमी--शंकरके दरश्शनके मूलकों ढुँड़ुनेके छिए हमे उनके पूर्वे- 
गामी गौडफदके पास जाना होगा। हंकरका जन्म ७८८ ई० और मृत्यु 
८२० ई० है। म० म० विधुशेखर मट्टाचार्य' ने मोडपादका समय ईसाकी 
पाँचवीं सदी ठोक ही निश्चित किया है। गौडपादके जीवनके बारेमें हमें 
इससे ज्यादा कुछ नहीं मालूम है, कि वह नर्मदाके किनारे रहते थे। नर्मदा 
मध्यप्रान्त, मालवा और गुजरात तक बहती चली गई है, इसलिए यह भी 
कहना आसान नहीं है, कि गौडपादका निवास कहाँपर था। 

२. हृतियाँ-«गोडपादकी कृतियोमें सबसे बड़े शंकर ही हैं, जिनके 
दीक्षा-गुरु यद्यपि योविद थे, किन्तु निर्माता निस्सन्देह गोडपाद थे; किन्तु 
उनके अतिरक्त गौढपादका एक दर्शन-ग्रव आगमशास्त्र या माण्ड्क्य- 
कारिका हैं। ईद्वरकृष्णको सांस्यकारिकापर भी ग्रौडपादकी एक छोटीसी 
टीका (वृत्ति) है, किन्तु त्रह सासूलं। तथा बहुत कुछ माठर बृत्तिसे छो गई 
है। माण्डक्य-कारिकामें चार अध्याय हैं, जिनमें पहिला अध्याय हो माण्ड्क्य 
उपनिषद्से सबंध रखता है, नहीं तो बाकी तोन अध्यायोंमे गोडपादने 
अपने दा निक विचारोंकों प्रकट किया है। 

गौड़पादका माष्डक्य-उपनिषद्पर कारिका लिखना बतराता है, कि 
वहू उपनिवदकों अपने दर्शनसे सबंद्ध मानते हैं, लेकिन साथ हो वहू 
छिपाना नहीं चाहते, कि बुद्ध भो उनके लिए उतने हो श्रद्धा और 
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सम्मानके भाजन हैं। चौथे अध्याय (“अलातशान्ति-प्रकरण” जो कि 
वस्तुत: बौद्ध विज्ञाननादका एक स्वतंत्र प्रकरण ग्रंथ है) की प्रारंभिक 
कारिकामें ही वह कहते हैं--“में द्विषदु-बर' (+-न्मनुष्य-श्रेष्ठ) को 
प्रणाम करता हूँ, जिसने अपने आकाश जैसे विस्तृत ज्ञानसे जाना (संबुद्ध 
किया), कि सभी धर्म (नूतभाव, वस्तुएँ) आकाश-समान (गगनोपम) 
शून्य हैं।” इसी प्रकरणकी १९वीं कारिकामे फिर बुद्धका नाम लिया 
गया है। इसके अतिरिक्त भी उन्होंने बुद्धके उपदेश करनेकी बात दूसरी 
कारिका (४१२) में की है। ४रवीं (४४२) कारिकामें वह फिर बुद्ध और 
९०वीमे “अग्रयान (<न्महायान) का नाम लेते हैं। ९८वी और ९९वीमें 
बुद्धका नाम ले (नामार्जुनकी भाँति) कहते हैं कि सभी वस्तुएँ स्वभावतः 
शुद्ध अनावतत है, इसे बुद्ध और मुक्त जानते हैं। अन्तिम कारिका (४॥१०० ) 
में वह फिर पर्यायसे बुद्धकी वंदना करके अपने ग्रथकों समाप्त करते हैं। 

शकरने साण्डक्य-उपनिषद्पर भाष्य करते हुए इन स्पष्ट बौद्ध प्रभावों 
को हटानेकी निष्फल चेष्टा की है। 

गौडपादका माण्डक्य-उपनिषद्कों ही कारिका लिखनेके लिए चुनना 
खास मतलबसे मालूम होता है। (१) माण्ड्कय एक बहुत छोटो सिर्फ 
पच्चीस पक्तिकी उपनिषद्‌ है, जिससे वहाँ उन्हें अपने विचारोंको ज्यादा 
स्वतत्रतापूर्वक प्रकट करना आसान था; (२) माण्डक्यमें सिर्फ ओम्‌ 
और उसके चारों अक्षरोंसे आत्मा (जीव) की जाग्रत आदि चार 
अवस्थाओंका वर्णन किया गया है; यह ऐसा विषय था, जिसमे उनके 
साध्यमिक-योगाचारी विचारोंके बिकृत होनेकी सभावना न थीं; (३) 
इसमें आत्माके लिए अ-दुष्ट, अ-व्यवहायं, अन्याह्य, अ-लक्षण, अ-चिन्त्य 
भादि जो विशेषण आए है, वह नागार्जुतके साध्यसिक-तत्त्वपर भी लागू 


१. बौढ़ोंके संस्कृत और पालि-साहित्यमें द्विषदोततम, या विपदुत्तम 
शब्द युद्धके लिए आता है। देखो “आागमशास्त्र” (म० म० विधुशेखर भट्टा 
चार्य-संपादित, कलकला १९४३) २. “सर्वथा बुद्धरजाति: परिदीषिता। 


गाडपाद ] भरतीय बर्चात ८श्३ 


होते हैं। गौड़पादकी चेष्टा थी, बौद्ध दशेंनका पलड़ा भारी रखते हुए 
उपनिषद्स उसका संबंध जोड़ना। शून्यवादके अपनानेमें उन्हें क्षणिक 
अ-क्षणिकके शगड़ेमें पड़नेको ज़रूरत न थी। झंकरने भी बोद्ध दाछ्यनिक 
विचारोंसे पूरा फायदा उठाया, किन्तु वह उसे सोलहो आने उपनिषदकी 
चीज बनाकर वैसा करना चाहते थे। हाँ, साथ ही वहू उसे बुद्धिवादके 
पास रखता चाहते थे, इसलिए उन्हें योगाच्ारके विज्ञानवादकों अपनाना 
पष्ठा, किन्तु, विज्ञान (+-चित्त )-तत्त्वकी घोषणा करते हुए उन्हें क्षणिक, 
अक्षणिकमेंसे एक चुनना था, धंकरने अ-क्षणिक (->नित्य) चित्त-सत्व 
स्वीकार कर अयनेको शुद्ध ब्राह्मय दार्शनिक साबित करनेका प्रयत्न 
किया। 

३. वार्शनिक विच्यार--यहाँ हमें गौडपादके उन विचारोंमेंसे कुछके 
बारेमें कहना है, जिनको आधार बनाकर शकरने अपने दर्शनकी इमारत 
खड़ी की। 

जगत्‌ नहीं---“कोई वस्तु न अपनेसे जनमती न दूसरेंसे ही; (जो) 
कोई वस्तु विद्यमान, अविद्यमान या विद्यमान अ-विद्यमान है, वह (भी) 
नही उत्पन्न होती ।' जो (वस्तु) न आवियमें है, न अन्तमे, वह वर्त्तमान- 
कालमे भी बसी ही है; झूठेकी तरह होती वह झूठी ही दिखलाई पडती है।' 

सब माया-- वस्तुएँ जो जनमती कही जाती हैं, वह अमसे ही न 
कि वस्तुत:। उनका जन्म मायारूपी है, और मायाकी कोई सत्ता नहीं।' 
“जैसे स्वप्नमें चित्त मायासे (द्रष्टा और दृश्य) दो रूपोंमें गति करता है, 
बसे ही जाग्रतमें भो चित्त मायासे दो रूपमे गति करता हैं।''* 

जीव नहीं-- जैसे स्वप्नवाला या मायावाला जीव जनमता और मरता 
(सा दोखता है) उसी तरह ये सारे जीव हैं! भो और 'नहीं' भी हैं।”" 

परमतस्व-- बाल बुद्धि (पुरुष) है, 'न-हैं, है-न है! और '“न-है- 


है. आममशास्ञ ४२२ २. यही ४१३१ ३. वही ४२५८ 
४. वही ४६१ ४५. वही ४१६८-६९ 


८श्ड बर्सन- हिसार [ अध्याध १९ 


जन्‍म है! इन (चारों कोटियों) में चछ, स्थिर, चल-स्थिर, नंवल-नस्थिर- 
के तौरपर (वास्तविकताकों) छिपाते हैं। इत चारों कोटियोंको पकड़से 
भगवान्‌ (--परमतत्थ) सदा ढेके उन्हें नहीं छुवाई देते। जिसमे उसे देख 
लिया वही सर्वंद्रष्टा है।”' 

शंंकरके सारे मायावादकी मौलिक सामग्री यहाँ मौजूद है। और विशञा- 
नवाद ?--- 

“जैसे फिरती बनेठो सीधी या गोल आदि दीखतों है, वैसे हो विशाम 
द्रष्टा और दृश्य जैसा दोखता है।”' 

गीडपाद मानते हैं कि (१) एक अद्वय (विज्ञान) तसस्‍्व है जो शंकर- 
के ब्रह्मकी अपेक्षा नागार्जुनके शून्यके ज्यादा नजदोक है; (२) जऊगत्‌ 
माया और भ्रम मात्र है; (३) जीव नहीं है, जन्म, प्तरण, और कर्म - 
भोग किसीको नहीं होता । ये विचार “बहा सत्य जगत्‌ मिथ्या जोव ब्रह्म 
हो है” से काफी अन्तर रखता है, और वह अन्तर बोद्ध शून्यवादके पक्षमें है । 

$ २-शंकराचार्थ (७८८-८२० ई०) ' 

१. जीवसो--शंकरका जन्म ७८८ ई० में मलाबार (केरल) में 
एक ब्राह्मण कुलमें हुआ था। अभी शंकर वगर्भमें हो थे कि उनके पिता 
शिवगुरुका देहान्त हो गया, और उनके पालन-पोषण तथा बाल्य-शिक्षाका 
भार माताके ऊपर पडा। यह वह समय था जब कि बीच, ब्राह्मण, जेन सभी 
घर अधिकसे अधिक लोगोंकों साथु बनातेकी होड़ लगाए हुए थे। आठ 
वर्षके बालक शकरके ऊपर किसी संन्यासी गोविन्दकी नजर पड़ी, ओर उन्होंने 
उसे चेला बनाया। जैसा कि पहिले कह चुके हैं, गोविन्दके दोक्षागुरु होनेपर 


१. यहाँ ४४८३, ८४; तुलना करो “त सप्चासन्ष सदसक् चाप्यन- 
भयात्मकम्‌ । चतुष्कोटिविनिर्भुक्त तस्वं भाध्यसिका जगः।'--सर्वदर्शन 
संग्रह (बौद्ध-दशंन ) । २. आगम० डॉड७ 

३. “जहा सस्य जगन्मिष्या जीचो ब्रह्म॑ंव मापर: । 


शंकराबार्थ ] आपस्सीय वर्शाण श्र 
भी संकरके “शिक्षागुद” गौडपाद बतरूाये जाते हैं। एक्से अधिक धंकर- 
दिग्विजवोंसें शंकरके मारी भारी शास्वाों, उनकी दिव्य प्रतिमा और 
अमत्कारोंका जिक्र है; किन्तु हर एक धर्मसे अपने आधार्यके बारेमें ऐसी 
कथाएँ मिलती हैं। हम निडददिखल तौर से इतना ही कह सकते हैं, कि शंकर 
एक सेधावी तरुण थे, बत्तीस वर्षकी कम आयुर्े मृत्युके पहिले बेदान्त और 
दस प्रधान उपनिषदोपर सुन्दर और विचारपूर्ण भाष्य उनकी प्रतिभाके 
पक्के प्रमाण हैं। शास्त्रार्थके बारेमें हम इतना ही कह सकते हैं, कि शकरके 
समकालीन छान्तरक्षित ही नहीं, उसके बादके भी कमरूशीऊ (८५०ई०), 
जितारि (१००० ई०) जैसे महान्‌ दाशंनिक उनके बारेमें कुछ नही जानते। 
जान पडता है, बौद्धोंके तर्कशसे कुछ वाणोंको लेकर शंकरने अलग एक छोटा 
सा शस्तागार तैयार किया था, जिसका महत्व शायद सबसे पहिले वाचस्पति 
मिश्र (८४१ ई०) को मालूम हुआ; किन्तु वह तब तक गुणनाम ही पढ़ा 
रहा, जब तक कि तुर्कोंकि आक्रमणसे त्राण पानेके लिए बोद्ध-दर्शनके नेताओंने 
भारतकों छोड़ हिमालय और समुद्रपारके देक्षोमे भाग जाना नही पसन्द 
किया। हाँ, इतना कह सकते हैं, कि बौद्ध मारतके अन्तिम प्रधान आचार्य 
या सघराज शावय श्रोमद (११:७-१२२५ ई० ) के भारत छोड़ने (१२०६ 
ई०) से पहिले क्षकरकों श्रीहृष' (११९८ ई०) जैसा एक और जबर्दस्त 
वरदान सिर चुका था। 

२. झंकरके दार्शनिक विज्ञार--हांकरने वैसे तो अपने विचारोंकी 
छाप अपने सभी ग्रंथोंपर छोड़ी है; किन्तु वेदान्तसूत्रके पहिले चार सूची 
(चतु:सूत्री) के भ्ाष्यसें उन्होंने अधिक स्वतंत्रताके साथ काम लिया हैं। 
बौद्धोंके संबृति-सत्य और परमार्थ-सत्यको अपना मुख्य हथियार बनाकर 


१. झंकरके जेशन्त-भाव्यकों टोका (साभती) रचथिता। 

२. झंकरके सिद्धाम्तपर, किस्तु पौद्पादकी साँति सागाुगके 
झुन्पयादसे अत्यर्त अ्रभाजित-प्रंथ “खंडन-संड-साक' के रचथिता तथा 
कमउकअधिपति जयचंदके समा -पंडटित। 
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बरह्मयको ही एकमात्र (->द्वेत) सत्‌ पदार्थ मानते हुए उन्होंने व्यवहार-सत्यके 
तौरपर सभी बुद्धि और अ-बुद्धि-गम्य ब्राह्मण-सिद्धान्तोको स्वीकार किया। 

(१) शब्द स्वतः प्रमाण--शब्द ही स्वत प्रमाण है, दूसरे प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि प्रमाण दब्द ( >वेद) की कृपासे ही प्रमाण रह सकते हैं --- 
मीमासकोंकी इस अध-पकडकों व्यवहारमे शकर भरी उसी तरह मानते हैं, 
एक लताकिक किसी बातकों अपने तर्कबलसे सिद्ध करता है, दूसरा अधिक 
तर्क-कुशल उसे गलत साबित कर दूसरी ही वातको सिद्ध कर देता है, इस 
तरह तर्कंके हम किसी स्थिर स्थानपर नही पहुँच सकते। सत्यकी प्राप्ति 
हमें सिर्फ उपनिषदमे हो हों सकती है। तर्क युक्तिको हम सिर्फ उपनिषद्के 
अभिप्रामकों ठीकसे समझनेके लिए ही इस्तेमाल कर सकते है। शकर के 
अनुसार वेदान्त-सिद्धान्तोकी सत्यता तर्क या युक्तित (>चबुद्धि) पर नही 
निर्भर करती, बल्कि वह इसपर निर्मर है कि वह उपनिषत्‌-प्रतिपादित है। 
इस प्रकार प्रमाणके बारेसे शकरके वही विचार थे, जो कि जेमिनि और कुमा- 
रिलके, और जिनके खडनमे घर्कोत्ति युक्तियोंको हम उद्धत कर चुके हैं। 

(२) ब्रह्म ही एक सत्य--अनादि कालसे चली आतो अविद्या(+- 
अज्ञान) के कारण यह नाना प्रकारका भेद प्रतीत होता है, जिससे ही यह जन्म 
जरा, मरण आदि सासारिक दु ख होते हैं। इन सारे दुखों की जड काटनेके 
लिए सिफ “एकआत्माही सत्‌ है यह ज्ञान जरूरी है। इसी आत्माकी एकता 
या बह्य-अद्वंतके ज्ञानके प्रतिपादनकों हो शकर अपने प्रथका प्रयोजन बतलाते 
हैं। वह ब्रह्म सत्‌ (--अस्तित्व)-मात्र, चित्‌ (>चेतना) और आनन्द- 
स्वरूप है। सत्‌-चित्‌-आनन्द-स्वरूपता उसके गुण हैं और वह उनका गूणी । 
यह बात ठीक नहीं , क्योकि गुण-गुणोकी कल्पना भेद--द्वैत--को लाती है, 
इसलिए वह किसी विजेषण--गृण---से रहित निविशेष चित्‌-सात्र हैं। 
सभी मानसिक और शारीरिक वस्तुएँ विलीन, परिवर्तित होती जाती हैं, 
और उनके भौतर एक अपरिवर्तनीय परम-सत्‌ बना रहता है। दूसरे सारे 
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दहोंन प्रमाणोंकी लोजमें है, जिसमें कि भे बाहरी वस्तुओंकी सत्यवाका पता 
रूगा सकें; किन्तु वेदान्त बाहरी दृश्यों (>ण्वस्तुओं) कौ तहमें जो चरम 
परम-सत्य है, उसकी खोज करता है; इसीलिए वेदान्तके सामने दूसरे 
शास्त्र मुच्छ हैं।' 

(३) जीव और अविन्ना--अह्ाही सिर्फ एक तत्व है, मेव--लाना- 
पन--का ख्याल गरूत है, इसे मान लेनेपर उससे भिन्न कोई जआाता---जीव--- 
का विचार ठोक नहीं रहता। मैं जानता हूँ ---यहाँ जाननेवार “सै” का 
जो अनुभव हमे होता है, उस। जीवका अस्तित्व सिद्ध होता है, यह कहना ठोक 
नही है। इस तरहका अनुमव तथा उससे होनेवाले जीवका ज्ञान केवल 
आन्तिमात्र है, उसी तरह जैसे सीपमे चाँद, रस्सीमें सांप, मुगतृष्णावाले 
वालूमें जलका प्रत्यक्ष-अनुमव तथा ज्ञान आन्तिके सिया कुछ नहीं। शाता, 
झान, ज्ेयके सेदोंको छोड सिर्फ मनुमंवमात्र हम ले सकते हैं, क्योंकि मेदके 
आदि और अन्त भो न होनेसे, वर्तेमानमें मी अस्तित्व न रखनेके कारण अनु- 
भव मात्र ही तीनों राझछोंमें एकसा रहता है; फिर अनुमवसात्र---सत्तामात्र 
“-जअह्य ही है। अतएव अह्यके अतिरिक्त मेद-प्रतिपादक “मैं मनुष्य हूँ” इस 
तरहका मनुष्यता आदिसे युक्त पिडमें शाताका ख्यारू केवल अध्यास (+< 
अभ) मात्र है। शाता उसे कहते हैं, जो कि ज्ञानको क्रिया करता है। क्रिया 
करनेवारा तनिविकार नहीं रह सकता, फिर ऐसे विकारी जीवकी सारे 
विकारोंके बीच एकरस, साकी, चितृ-मात्र तस्‍्वमे कहा गुजाइक्ष हो 
सकती हैं? फिर शझेय (>वाहरी पदार्थों) के बिना किसीको ज्ञाता नहीं 
कह सकते। आगे वतायेंगे कि जेय, दृश्य, जगत्‌ सिर्फ अममात्र हैं! में 
जानता हूँ” यह अनुमव सब अवस्थामे नही होता, सुषुप्ति (>-गाढ़ 


१. “साथद सर्जन्ति झास्तराणि जस्वुका बिपिने यथा। 
मे भर्जति महाक्लक्तिर्यावद बेदान्त-केसरो॥ 
(सब तक ही. दूसरे झात्त जंगरूमें स्पाएकी तरह गयजंते हें, जब 
तक कि अहायऱी शेलरस्सनिर लडों राजेला।) 
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निद्रा) और म्‌च्छामें उसका कहीं पता नहीं रहता, किन्तु आत्माका जहूं- 
रहित अनुभव उस वक्‍त भो होता है, इसलिए अहूंका ख्याल तथा उससे 
जोवकी कल्पना गलत है। दर्पणखंडमें मुख या चन्द्रमाका अतिविब दिख- 
लाई पढ़ता है, किन्तु सभी जानते हैं, कि वहाँ मुख या चन्द्रमा नही है, 
वह अम मात्र है; इसी तरह चिन्मात्र निविदेष अ्रह्ममें अहँ या श्ाताका 
ख्याल सिर्फ अम, अविद्या है। वस्तुतः ब्रह्ममे शाता--जीव---के ख्यारको 
जननी यही अविद्या है--अद्यरर पड़ा अविद्याका पर्दा जीवको उत्पन्न 
करता है। 

सवाल हो सकते हैं --अद्वाके अतिरिक्त किसी दूसरे तत्वको न स्वीकार 
करनेवाले अढ्ती वेदान्तियोंके यहाँ अविशज्ञा कहाँसे आ गई? अविश्वा 
अज्ञान-स्वरूप है, ब्रह्म शान-स्वरूप, दोनों प्रकाश और अन्धकारको भाँति 
एक दूसरेके अत्यन्त विरोधी एवं एक दूसरेके साथ न रह सकनेवाले हैं; 
फिर ब्रह्मपर अविद्याका पर्दा डालता वैसे हो हुआ, जैसे प्रकाशपर अधकार- 
का पर्दा डाला जाय। वस्तुजगत्‌के सर्वंथा! अपलापसे इन और ऐसे हजारों 
प्रश्नोंका उत्तर अद्वेती सिर्फ यही दे सकते हैं, कि सत्य वही है, जिसे कि 
उपनिषद्‌ बतलछाते हैं। इसपर थर्मकीत्तिकी आँखोंके दो बुलबुलेवालो 
बात याद आ जाती है। 

(४) जब्त मिध्या--प्रमाणशास्त्रकी दृष्टिसि विचार करनेपर 
मालूम होता है, कि दृश्य जगत्‌ है, किन्तु वर्तमातमे ही। उसको परिवर्तन- 
शीलता बतलाती है, कि वह पहिले न था, न आगे रहेगा। इस तरह 
उसका अस्तित्व सब कारूमें है, यह तो स्वयं गलत हो जाता है--“आदी 
अन्ते च यत्‌ नास्ति बतंमाने5पि तत्‌ तथा।” वस्तुतः जगत्‌ तीनों कालमें 
नहीं है। “जगत्‌ है” में जगत्‌की कल्पना अान्तिमूलक है, और “है” 
(ल्‍च्सत्‌) बरह्मका अपना स्वरूप है। “है” (>-सत्‌) न होता, जो 
जगत्‌का भान न हीता, इसलिए जयत्‌की आन्तिका अधिष्ठान (+अमस- 
स्थान) बहा है, उसी तरह जैसे साँपको आान्तिका अभि७ष्ठान रस्सी, चाँदीकी 
आन्तिका अधिष्ठान सीप। 
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(५) सामा---जादि अन्तमें नदारद वर्तेमानमें भी वैसा” के अनु- 
सार, यह जनत्‌ वस्तुतः है ही नहीं, फिर यह प्रतीत (+-प्रत्यक्ष अनुभानसे 
ज्ञात) क्यों हो रहा है 7--यही तो माया है। मदारी ढेर-के-डेर रुपये 
बनाता है, किन्तु क्या वह वास्तविक रुपये हैं, यदि ऐसा होता, तो उसे 
लमाज्षा दिखछाकर एक-एक पेसा मॉगनेकों जरूरत न पड़ती। वह छपये 
क्या हैं ?--माया, मायाके अलावा कुछ नहीं। जगत्‌ भी माया है। 
माँ भी मागा, थाप भी माया, पत्नी भी माया, पति भी माया, उपकार मो 
नाया, अपकार भी माया, गरीबकी कामसे पिसती मूखसे तिलूमिलयती 
अँतड़ियाँ भी माया, निकम्मे अमीरकी फूली तोंद और ऐंठी मूछें भी माया, 
कोड़ोंसे छो-लोहान तड़फता दास भी माया और बेकसूरपर कोडे चलाने 
बाला जाकिम' मालिक भी माया, चोर भी माया साहु भी माया, गुलाम 
हिन्दुस्तान भी माया, स्वतंत्र भारत भी माया, हिटलरकी हिंसा भी माया, 
गाँधोकी अहिंसा भी माया, स्वर्ग भो साया, नर्क भो माया, धर्म भी माया, 
अधरमम भी माया, बधन भी मामा, मुक्ति भी माया, ***। जमत्‌ जादू 
है, माया है और कुछ नही! 

यह है शकरका मायावाद, जोकि समाजको हर विषमता हर अत्था- 
जारकों अक्षुल्ण, अछूृता रखनेके लिए अबर्दस्त हथियार है। 

माया ब्रह्ममें कैसे लिपटती है ?7---शंकर इस प्रश्नहीकों गलत बतलछाते 
हैं। छिपटता वस्तुत: है ही नहीं, कूटल्थ एक-रस ब्रह्मयपर जब उसका कोई 
असर हो, तब तो उसे लिपटना कहेंगे। मायामे कोई वास्तविकता नहीं, 
यह तो अविश्वाके सिवाय और कुछ नहीं, और जैसे ही सत्य ( +-अद्भ॑त- 
ब्रह्म ) का साक्षात्कार होता है, वैसे ही वह विलीन हो जाती हैं। माया 
क्या है ?--इसका उत्तर सिर्फ यह दे सकते हैं कि वह अनिर्व चनोथ (-- 
+अ-कथ ) है। वस्तु न होनेसे उसे सत नहीं कह सकते; जगत जीव, आदिके 
भेदोंकी प्रतीति होती है, इससे उसे बिलकुल असत्‌ भी नहीं कह सकते; 
इस तरह उसे सत्‌ और असत्‌ दोनोंसे अ-निर्वेचनीय (+>अ-कथनीय) 
कह सकते हैं। 
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(६) सुक्ति--परमार्थतः पूछनेपर शंकर बंधन और मुक्तिके अस्ति- 
त्वसे इस्कार करते हैं, किन्तु उस कालके तान्त्रिकोंके जबदेस्त ढबरू स्रदा- 
चारको भाँति वह अपने दर्शनके डबल सिद्धात्तकों बहुत सफहतासे इस्ते- 
माऊ कर सकते थे, इसीलिए व्यवहार-सत्यके रूपमें उन्हें बंधन और मुक्ति 
को माननेसे इन्कार महीं। अविद्ा हो बधन है, जिसके हो कारण जीवको 
अ्म होता है, यह पहिले कह आए हैं। “सिविज्वेष नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त, 
स्वप्रकाश, लिस्मात्र, ब्रह्म ही मैं हैँ जब यह ज्ञान हो जाता है, तो अविय्या 
दूर हो जाती है, और बद्ध होनेका भ्रम हट जाता है, जिसे ही मुक्ति 
कहते हैं। ब्रह्म सत्य है जगत मिथ्या, जीब ब्रह्म ही है प्डसरा नहीं '-- 
यही ज्ञान है, जिससे अपनेको बद्ध समझनेवाला जीव मुक्त हो जाता है; 
आखिर बद्ध समझना एक अ्रमात्मक शान था, जो कि वास्तविक ज्ञानके 
होनेपर नहीं रह सकता । “मैं ब्रह्म” हैँ उपनिषद्का यह महावाक्‍य ही सबसे 
महान्‌ सत्य है। 

व्यवहारमें जब बंधनको मान लिया, तो उससे छूटनेकी इच्छा रखने- 
वाले (>मुमुक्ष) को साधन भो बतलाने पड़ेंगे। शंकर ने यहाँ एक सच्चे 
ईतवादीके तौरपर बतलाया, कि वह साधन चार हैं--(१) नित्य और 
अनित्य वस्तुओंमे फर्क करना (+>नित्यानित्य-वस्तुबिवेक), (२) इस छोक 
परलोकके फल-भोगसे विराग, (३) मनका दामन, इन्द्रियोंका दमन, 
त्याग-भावना, कष्ट-सहिष्णुता, श्रद्धा, चित्तकी एकाग्रता (शम-दम-उपरति- 
तितिक्षा-श्रद्धासमाधि ); और (४)मुक्लि पानेकी बेताबी (>मुमुक्षुत्व ) । 

(७) “ब्रश्छन्न बोड़--शकरके दर्शनकों सरसरी नजरसे देखने- 
पर मालूम होगा, कि वहू अह्यावादको मानता है, और उपनिषदके अध्यात्म- 
ज्ञानको सबसे अधिक प्रघानता देता है; किन्तु जब उसके मीतर घुसते हैं, 
तो वह नागाजुनके शुन्यवादका मायावादके नामसे नामान्तर भात्र है। 
यह बात इससे भी स्पष्ट हो जाती है, कि उसकी आषार-शिछा रखनेवाले 


१. “जहा सत्य जगन्मिष्या जीबो श्रहंव मापर:। 


कंकारालार्थ ] सारतीय द्ंव <१५१ 


गौदपाद सीवे तौरसे बुद्ध और नागा्जुनके दर्शतके अन॒यायी थे; और श्ंकरके 
अनुयाधियोमें सबसे बड़े अनुयायी श्रीहर्षका “खंडनखडखाच्व” सिर्फ सीता- 
रामके मंगक़ाचरण तथा दो-चार मामूली बातोंके ही कारण शुद्ध माध्यमिक 
दर्शन (--शुन्यवाद) का ग्रंथ कहे जानेंसे बचाया जा सकता है। इसोलिए 
कोई ताज्जुब नहीं, यदि परांकुशदास “व्यास” ने कहा-- 
“वेदोइपृतो बृदकृतागमोह्नुतः, 
प्रामाष्यमेतसथ च॑ तस्य चानृतस्‌। 
मोडाआतुतोी बुद्धिे तथाहनते, 
यूयं ज॒ बौद्धाइस ससानसंसद:॥।' | 
/ (झंकरानुयायियों ! तुम्हारे लिए) वेद (परमार्थत:) अनुत (->असत ) 
हैं, (बसे ही शून्यवादी बौद्धोके लिए) बुद्धके लिए उपदेश अनुत हैं; 
(तुम्हारे लिए )इस (>-वेद) का और (उनके लिए ) उस (च्युडध-मआगम ) 
का प्रमाण होना गछूत है। (तुम दोनोंके लिए) बोद्धा (>>शाता, जीव) 
अनृत है, (उसी तरह) बुद्धि (शान) और (उसका) फल (+-मुक्ति) 
भी अनुत है; इस प्रकार तुम और बौद्ध एक ही भाई-बिरादर हो।” 
इसीलिए शंकर “ प्रच्छन्ष बौद्ध” कहे जाते हैं। 


३. राभागुजके बेवान्त-भाष्यको टीका “अृतप्रकाशिका” 


परिशिष्ट 
१-प्रथ-सूची 


सांडठतए एज इच्तीबक  शिए्रा०- 
50979, 2 ४७०४७. 

करवा शिक्षौ०्००छा0, 2. १४०६ 

क्रशलज रण विफंशा +एड्टॉ0. 
छप्रतता350 4062, 2 ७४: 


9७5 0००७ (5. ९.) 


फ्छत4 5४४७7 ($.) 
शावएभ्ंएश॥43 (5. 5.) 
5टव्ाफेबाए (7. हर.) 


ऋाव्या पट म्रांइ+०रए ज॑ ंक्रकंबठ 3 0278- 
भ्या८, ४०. ॥. 
१,6७5 (७. .) प्र&१००९४ रण 2080ए७7५ . 
7,८७5 (०७) उधप्ज्वंप्रट्तंठ्य ९० ४%050%₹, 
]937 
ए6 8०७९ (५. |.) पछा5षप्छाए जज छश्गा0णुुपरए 5 
१8%70, !903. 
एफ्गाए लः5706779 . ७० शित्री०७5णुऔ९ 
२७८ठ०ण७8७!) १ ०तेटाफ. जालबॉडआ. डे 
शिपाटाएुटा: एएेपई०ा5, 4929, 
हा2फॉ०्त00 20कए बण्ते 77048, 4939. 
#€प्लाफब्णा (..) है पटंडउपा. 
एडध्ट्शल्ट.. रण ऐएांडशंब्फा(ए 
छ&गह०४$ (&,) (श्य- 3 प्रट्ठ) 


हाफ (६67) 


2 बएड बयप प्त्रष्ट205 


(3००४५६०७४, 3 ४०५. 
प्रफेट्म$ जा ऑललाएट: 
सत्र डिएयए 

2०एथु।? ् 207000530%79- 
(न्‍्ध्म्णाडछ उंतेग्गेणट१- 
(एक्राफ:णां5घ 720. 
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(इस्लामी दक्षत) 
ग़ज़ालो अह्यूउ छू-उछम 

तोहाफ़तु'ल्‌-फ़िलासफा 
इब्न-रोइद तोहाफ़तु'त्‌-तोहाफ़तु छ-क्रिक्ासका 
इच्न-खल्यून भुकदमये-तवारीख 
शिब्लो नेमानी अरू-गज़ाली 

अर-कछाम 
मुहम्मद यूनस्‌ अन्सारी. इब्न-रोइद 

(भारतीय दक्ष) 
ऋग्वेद 
गतपय-बाह्ाण 


उपनिषद्‌ (ईक्ष, केन, कठ, प्रइन, मुड, मांडक्य, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, छांदोग्य, वृह॒दारण्यक, 
: इवेताश्वतर, कौषीतकि, मेत्री ) 


अगवदुगीता 
परमसहिता (पचरात्र) 

गौतम गौतम-घमंसूत्र 

बुद्ध (गौतम ) सुत्त-पिटक (दोषनिकाय, मज्मिमनिकाय, 
अगुत्तरनिकाय, उदान) 
विनयपिटक (पातिमोकव, महावम्ग, चुल्सवम्ग ) 
लकावतार-सूत्र 

नागसेन सिलिन्दप्रसन 

नागार्जुन विद्रह-व्यावत्तनी 
माध्यमिक-कारिका ' 

वसुबब्‌ विज्ञप्तिमात्रता-सिद्धि (तिश्विका ) 

दिग्नाग अमाणसमुचज्चय 


थ्श्ड 


घर्मकीसि 


अक्षपाद (गौतम) 
कथाद 


पतंजलि 
मादरायण 
जैमिनि 
ईश्वरकृष्ण 
प्रशस्तपाद 
उच्चोतकर 
जयंत मट्ट 
गौडपाद 
झंकर 
रामानुज 
परांकुशदास (व्यास ) 
श्रीहर्ष 


माधवाचार्य 

वाण 

भरतृहरि 
बराहमिह्र 
राहुरू साकृत्यायन 


वेदान्त टोका (श्ुतप्रकाशिका ) 
खष्डन-सण्ड-खास 


नंषेधीयचरित 
सर्वदर्शनसंग्रह 
हर्षंचरित 
येराग्वशतक 
चृहत्संहिता 

बुद्धचर्या 

विश्वकी रूपरेखा 
मानव-समाज 
वेज्ञानिक-भौतिकवाद 
ईरान 

करामसार 
पुरातत्व-निर्बंधावली 
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ए०पारिभमाषिक-शषब्द-सूची 
अकल--- प्र 0७5 (विज्ञान) आत्मकषबाद--कैव०79पकता 
अलंदामुस्तफ्रा---पवित्र-संघ आत्मसंम्भोहन--9०/-+कएफृत0- 
अश्लेवबाद---ै६0050 ४87. फंबपंणा, 
अधिभौतिकशास्त्र--)(८कुओेएन.. जात्मा--$6 800), बज़, 
पर. (नह) 
अतिमानुष._ आत्माएँ--अजुरामू- अए्मा--नातिक--रूहे-अक़लों 
अलइया आत्मानुभूति--आफ्रपणा. 
अद्देत---तौहीद आत्मिक। जोवन---७ एऐ:४८ए) 
बद्गेतबाद--- री एएंधया ॥४८. 
अध्यास्मदर्शन---)ध८६८४ए४एआ८४,.. आधार । कार्य---, इल्फ़आल्‌ 
अनीश्य रबाद---ै (टॉक, आसभानोंकी दुनिया--आलम्‌-अफ्र- 
अनुभववाद--नपटए पं - राक्‌) 
अन्तर्यापन-> प्र एटएटाप४. ईश्वरमें समाना--हलल 
प0्छ. ईसाई जहाद---() ४७02. 
अन्तहिंत झ्गिति--इस्तेदादेकूबतू. डटोपिया-- (0५०8. 
अफ़लातूतीयाद। नवीन---४००... उपलब्धि-- रिवप्ल्ए४०४- 
छनणांडए. शएकोकरण--+(00ग्र८"्रत् ४०. 
अमादप्रतत--7८एह०६८७. कवया---ाते0ए७ ( 597) 
अल्यवाद--ो ०0३30 - कर्ताविज्ञान--(साध्यपएट. इन 
श्र६षंबोना---7 ८७९5४. /४१# 
अशयवी--४ं0८, कल्पतामय---है0$(7७०५. 
अक्बी छशिया--3८४१९. कारण----८७७४८. 
मइृति-उंणा।... बूरत).. का्य--कगील७. 
आवारशास्थ--- ०७८5, कार्यकारणवाद---(2४४४६।(५- 
मत्मकंथ---) रण 80. कार्यका रण-संबंध---:४३०॥ ७. 
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काोर्यक्षमता---आदत 
काव्यहास्त---?७०५४०७, 
किरणपसरण----ेर 80: 
मवन्तम्‌ सिद्धान्व---(2प3फ्रांपघ- 
खगोलीय यंत्रतास्त्र--2८व्डपंछा 
ल्टाबवा25. 
भचरनाता--.3४87809 [उग्र 
8एकग) - 
गुण---(२७७६४ ६४ . 
गुभात्मक परिवर्तेन--(२एथय न 
ए९ ९८9४७ ४९. 
घटना---/४८४६. 
चिन्तन----(207८४79!80४07. 
बेतनावाद--9362507. 
अगजोवन--नफ़्स-आख्म्‌ 
जालोनूसू---(54८७ 
जीव----5०0, रूहु, फ़क, अव्वल 
जीवन---3+८. 
ज्ञाता--मृद्विक 
ज्ञानको प्रामाणिकता--५ दो 9५७ 
रण ा702०0१६८. 
तत्व---लॉलाटा( . 
तर्कशास्त्र--- ,0 8० 
तलेतला--0608० (॥ 592७9) 
तुरफ़ल । इब्न---8 0 पर०३०८ 
कृष्णा--शग्रा, 
वर्शन---2क्रा०8०फृ9- 


वर्शन-विष्यर्धन 


दिव्य चमत्कार---मोजेश 
दिल्ला--893८९८. 
देव--अफ़राक 
देवजगतु---आलमे-अफ़लाकू 
देवता---अफ़लाक्‌, आस्मानू, 
फ़रिश्ता 
देवछोक---आलम्‌-अफ़लाक्‌, 
देवात्मा--अज्रामू-अकला क्‌ 
ऊरम्‌-अफलाक 
देश---$फ़०८५ 
द्रब्घय---5घ्र0549279 ८९. 
इंद्वाद-- 0822025. 
हंद्वात्मक भौतिकवाद----09)6९- 
पट्बो प्राशपटलशीडइका- 
इंढ्ात्मक विकास---9&०८कुएडा 
श्ज्णीपाठा. 
इद्वात्मक विज्ञानवाद-)4/6८फटव्ों 
वल्ड्योडक 
दैतवाद---292577. 
अर्ंमीमांसा---फ़िक़ा 
घातुतवय--मबालीद-सरासा (++ 
धातु, बनस्पति, प्राणी) 
मफऊुस---70०५७, अक्ल, आत्मा, 
ब्रद्वा, विज्ञान 
नातिक बुद्धि प8७ ४८ 90४. 
नाधिक विज्ञान---पिछय ४0 ४०७5. 
नाम-->गप, 
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मामबाइ-- 9072 0क्य 
नास्तिकदाद---03०७७. 
निमितकारण---2मिटंटा:६ 
(:4७8९८, 
मियतिवाद--वलंटा फांगांडाग , 
निराकार--ै०४5/230६. 
परम---##४0ंघ (2, 
प्र्मतस्व---है980एछा८, 
प्रमशरो र--जिस्मे-मुतलूक 
परमाणुवाद---6(0॥7 877. 
परमात्मत र्व---.१०४०५०४८, 
# 980४८ 5्ढरोा, 
परिचय---आद्राक्‌ 
परिचय | होशके साथ---, अद्ाक्‌ 
शऊरा। 
परिचय । होशके बिना--, अद्गाक 
ला-सऊरा 
परिमाण--(27६70४५. 
परिवर्तन---(20898०- 
पक्त्रिसंध--अक वानुस्सफा 
पहुचान---अद्वाक्‌ 
प्रकृति--वतए७, ४थ०7८, 
भूत, मादा, हेवला 
प्रतिषेवका प्रतिषंब--परछ०४०४ 
जज प्रटुन्नपणा- 
प्रतिवाद--२घप005:5. 
प्रतीयमान जगत्‌--गिकल्ञाक्काला& 
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प्रत्यक्षं---?९॥०८७७४०४७,. 
प्रत्यक्षोक रम। सम्मिलित--- 
हिस्स-मुश्तरक्‌, 
प्रभावषाद---है।88७5330 503, 
प्रभेब---(2४४८६०७७ - 
प्रयोग--ि०७८८, 
प्रयोगवाद---ैंव३ एस - 
प्रयोजनवाद--ाल०००९०७१- 
प्रवाह (४०काफपर ५, 
प्राकृति श्राकृतिक--हैवकछानी, तबई 
प्राकृतिक पिड--जिस्म-तबई 
प्रामाण्य--५४ं40ए रण 
ध्70७7८चंह८. 
पैगबर-वाज्य---हदीसू 
क़रिश्ता---फ़लक, देवता 
फ़लक-अच्वल---जीव 
बाजा | इब्न---) तै४एटाआए७००९. 
बाह्यगगत्‌---शिकक्रषाकाटाका, 
बुद्धिपूवेक---१४४०७/. 
बुद्धिवाद--रिबरफडा पा. 
बहा--अक़ल, नफूस 
अहालय--हुलूल्‌ 
बरह्ालोनता---फ़ना फ़िल्लाह 
ब्रद्मवाद। सदे--?छतलंजाय. 
भाग्यवाद-->2०6क्फाप्ांधा, 
भाषभणज्ञास्त्र--रेकटाज 25. 


सूत---माह्ा,१४४४टा. 


दर्द 


'ोगवाद---सलेल्तं तारक. 
भौतिकतस्थय--२४&४४८7.. (मादा) 
भऔतिक पिड--जिस्म-तबई 
भऔतिकवाद---डपटत बडा. 
मौतिकवाद | बांनिक---२ृ०८०४४- 
गायों. श्राद्ध, 
भौतिकवाद। वैज्ञानिक--8८८७- 
भौतिकशास्त्र---शिएअं८४. 
बन--3ेथीगत, 
मनुृष्यमापवाद---९7श्ड्डाए8४05फ 
मनोमय--२५७४४०श ७] . 
मात्रा--(रेएश्ाप (५, 
माहा--अ्रकृति,7 श8, प्रक्वाट, 
मानवजीव---नफ़्स इन्फआल 
मानवता---नफ़ूत-आलम्‌ 
मूलतत्व---8०९४६. 
मूल स्वरूप---.57८४०-१४१८- 
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योगिप्रत्यक्ष--2प्४०ा, 
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रोब्द | इब्ल--8४८ए०७८४. 
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! 4. ०। 
वस्तुवाद--- ८४. 


इसेग-दिप्दसेत 


वस्तुसार---अृंल्टपरच पचक- 
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वादक्षास्त्ी--मुत्कल्लमी न्‌ 

विकास--- ४£#₹णंप्रपंका, 

विकास। सृजनात्मक--(7८8- 
घर €एएीघए0%, 

विचार---0८७. 

विच्छिन्न प्रवाइ---0४८०मरपंवए- 
0छड टण्ापंं४ए(४. 

विच्छिन्न सन्तति---080०४४- 
ग्रपष०७8 0णाएशप्राप 

विच्छेदयुक्त प्रवाह---0/9800०7- 
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बिज्ञान--0८2, 7५८॥३- 
इध्ाट९, प्राधरपे, धर05, 
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विज्ञान! अधिकरण--अक्ल-इन्क 
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विज्ञान। अभ्यस्त---अक्क-मुस्त- 

फाद 
विज्ञान | एक--वहुदतु-अकछ 
विज्ञान) करत्ता---अक्ल-फ़माल, 


क्रिक्िब्ट २ ८२९ 


नफ़्स-फ़आक झक्ति। अन्तहित---इस्तेदाद-कुषत 
विज्ञान। किया---रेझुंस-फेअली चारोरक (ब्रह्म) वाद---2/88- 
विज्ञन। जगटात्मता--अक्ल-अव्यल्‌ मरंडघ, 940५ लंञा. 
विज्ञान। ज्ञाता---अक्ल-मुद्विक शिवता--समादत 
विज्ञान। देव---अकछ-सानो चेबिली--$८फ्र॥८ (था $छक)) 
विज्ञान। देवात्मा--अक्झसानी संजेेप---तल्खोस्‌ 
विज्ञान । नासिक ७05० सन्तति---00छपंग्रणं६५- 

75005, नफ़्स-नातिक सन्तान---000%७ं ५४४. 

विश्ञान। परम---अक्ल-मृत्कक् सन्देहवाद---8००एफपर८फ 

विज्ञान । प्राकृतिक--अक्लमाही संपूर्ण---४४॥०॥८, अदयवी 


अकल-हेवछानी समनन्‍्वय---सिंछपक्राएएाए 
विज्ञान। मानव---नफ़्स-इन्सानो सलेबीजम---(पडते८. 
विज्ञानकण--(०४७०. संवाद--$5४7४८४४४. 
विज्ञानवाद--4८४४छ7. साइंस---8८ंट४०८- 
विज्ञानीय शक्ति---अक्ली कृवत साकार---5छु०८एंए०, ०एज- 
विभाजन--->ल्त्ल्मपंब्रधठ पर. ८्ष्ट्प्टः 
विरस---४ा४ए४. सापेक्ष--रेले4प्रंए८. 
विरोधि समागम--(7४७४ ० सापेक्षतावाद--रे०ा४५४५५- 

णएफ्ण्बंक. सामर्थ्च---सराहियत्‌ 
विशेष---?&7प्रंटपोशा सामान्य--प्रंफ्लड०), जाति 
विकलेबण-....0987%७:5. सिद्धान्न---/फ्रट७ण-फ- 
विद्वात्मा---,०४०. सिद्धि--मोजजा 
बेदना--8८पर४४॥४०॥. सीमापारो---५%0४80८फपैदत- 
वैज्ञानिक भौतिकवाद--$ैटत्त- » पक्के, 
पचंए 78४९४३१४ ४४७5, सूरत--आकृति 


फछंब्ाल्टपंटओों प्राशृलतंशडात, सोफ़ी---80ए४5६. 
व्यक्ति--शिझा पंप - सोफ़ीवाद--50कृछाआा . 


<३० दर्शात-विश्थर्शन 


सस्‍्कोलास्तिक आचार्य---8८४008800 छग80९. 


90000. 
स्तनघारी--- ४७७४७] . 
स्थिति--)प्रा॥४07 
स्पर्श---7ए/८षञ्लंए्त 
स्मृति--हृदीसू, हिफज 


स्मृति। उच्च परिचयोंको--हिफूज  हेतु---(2०७७७८. 
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स्मृति। सामृहिक--हिफज-मज्मुई 
स्वत उत्पन्न---.4 #रंशां 
स्वत सिद्ध. #ह70५- 
अस्वत सिद्ध--्व #०४४९४:०४४- 
अस्बत., उत्पन्न---.4 #03/2770977. 


स्वभाव--(्नद्आाबटॉटा. 

स्वय भु---4 07, फट, 
स्वृरूप---(878९(८7', 
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हेतुता--(४७५४5७॥४४५. 
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पक्रिचमी ई० पू० 
पूनानी-- 
बेल ६४०-५५० 
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१००० 
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उहालक आरणि 
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जरस्तू 
(सिकन्दर ) 


पिर्‌हो 
एपीकुरु' 
जेना 
ध्योफास्तु 
नेलस 
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अन्द्रानिकुस्‌ 
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फिलो यूदियों 
अन्सलियोक्‌ 
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५४०-४८३ ५०० अजित केशकम्बल' 
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३६५-२७० 
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१३३ १५७ नागसेन 
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सन्‌ ईसवो 
२५-५० 
श्ट १७० (विज्ञानवाद ) 


<३२ दर्शोन-दिग्दंस 


पश्चिमी र्ड्० ७ भारतीव 
१०० [ वेभाषिक ) 
१५० कणाद 
अगस्तिन्‌ १६६ १७५. नागार्जुन 
प्लोतिनु २०५-७१ २५० अक्षपाद 
र्‌४ड २५० पतजसरि (योग) 
पोफिरी २३३ 
मानी (ईरान) २४५ 
३०० वादरायण 
३०० जैमिनि 
३०० सौत्रान्तिक 


(२३४०-७५ समुव्रगुप्त, राजा) 
(३८०-४१५ अद्रगुप्त विक्रमा- 


अगस्तिन, सन्‍्त-- . ३५३-४३० दिल्य) 

४0० बौधायन 

४०० उपबर्ष 

४०७ वात्स्यायन 

३५० असंग 

डु७०० वसुबधु 

४०० कबर 

४0०७० प्रणस्तवाद 
हिपाशिया (वध) . ४१५ ४०० कालिदास 

४२५ दिग्नाग 

(४७६ आर्यमट ज्योतिषी ) 

मज्दक (ईरान) ४ट०-५३१ ५०० उद्योत्तकर 
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ह०० सिड्धसेन (जैन) 
(स्वायियां, खलीफा 
वमिक्क ) ६६१-८० > 
७७० अज्ाकरनभप्त 
छ्रष्‌ धर्मोत्तर 
ज्र५्‌ झामथी 
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तुर्फेल 
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९ए७३-१०४८ १००० रत्नकोत्ति 
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-११८५ १०८८-११७२ हेमचन्द्र सूरि 
११२६-११९८, (११९४. जयचंद राजा) 
११९०. श्रोहर्ष 
११३५-१२०८ १२००. गगेश 
११२७-१२२५ गाकक्‍य श्रोभद्र 
१२१४-९४ 
१२२५-७४ 


(११९४-१२५० ) 
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बेकन १५६ १- १६०२६ 

हॉब्स १५८८-१६ ७९ 

दे-कात॑ १५१६-१६५० 

(क्रामवेल ) १५९९-१६५८ (१६२८-१६५८ शाहजहाँ ) 
स्पिनोजा १६३२-७७ (१६२७-८० शिवाजी ) 

लॉक १६३२-१७०४ (१६५८- १७०७ ओऔरगजब ) 
लाइबूनिट्ज १६४६-१७१६ 
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बर्कले १६८५-१७५३ 
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ख्सों १७१२-७८ 
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(प्रमुख दाशेनिक) ४४२- 
४८०, (प्रश्न ) ४१७, 
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व्याख्या) १७६ 

केन उपनिवदु--४१९ 
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४७० ,५९१, ६३२, (अगृ) 
६७७, (जीब) ४२३, (नहीं) 
३४ 

आप्तागयम---७३ १ 

आर्येक्वत्य-- (चार ) ५०४ 

आलूय-विज्ञान--७२० 

आखित--- (एक दूसरेपर) ७७५ 

आसन---६६० 

आस्त्रबव---६० ० 

इतिहास (-साइन्स)--२६० 

इन्द्रि---१११, (प्रत्यक्ष) ७६७, 

(बिज्ञान-पाँच) ७२० 

ईसलाम-- (पूर्वी दार्शनिक) १०६ 

इस्लामी दार्शनिक (यूरोपमे )-- 
२९० 

ईपवर--१०९, १११, १३५, ३२५ 
३३३, रेशे८, २६६, ३७०, 


इसेन-विश्दक्षेंस 


३८६, ४३७, ५९४, ६३२३, 
६५३, (खंडन) ७८३, (अद्वेत 
तत्त्य] ११८, (कार्यकारणवाद ) 
१६४, (तनन्‍्मयता) १०४, 
(निगुग) ७९, ८१; (ब्रह्म) 
२९९, (भलाईका स्त्रोत) ८०, 
(सर्वनियमम॒क्त) ८८, (की 
सीमित सब्बशक्तिमता) ८१, 
(-खड़न) २५, (चमत्कार) 
८१, (वाद) १६६, १६५ 

उच्छेदवाद---७३६ 

उत्पत्ति--७२४ 

उदाहरण---9 २८ 

उपनिषद---( काल) २९१, (सम- 
न्चय) ६६५ 

उपादान-स्कव-- (पाँच) ५०४ 

उपासना--६८३ 

एंकान्त-विन्तन---१ ०४ 

“हकान्तता-उपाय --२० ३ (ग्रंथ ) 
ओम--४३ ६ 

कवोलाशाहो आदर्श--१८१ 

क्यामत (पुनरुज्ञोवल )---१७१ 

कमें---६८०, ६८२, (5क-) ५०७, 
(पुनर्जन्म) ५५३१ 

कमकाषण्ड (विरोध )-४२५ 

कर्मफल---६३५ 

कर्ता--६७८ 


परिश्िष्द ५ 


कतुत्ववाद---७३५ (देखो ईश्वर 
भौ)। 

कारणसमूहवाद-- (बौद्ध) ७६४ 

कार्यकारण-नियम अटरछ---२२८ 

कार्यका रण-नियससे इन्कार---८७ 

काछ---५९०, ६४४१ 

कोमिया--- (-अविश्वास ) १२१ 

कौतुकमंगलवाद---७ ३८ 

क्षणिकवाद---५१२, (खंडन) ६४४, 
७५९ 

गति-- (सब कुछ) २३३ 

गुण--५८२, ५८७, ७८६ 

गृप्ति---६ फ्ै 

गुरु---४२७ 

गुरुवाद---४४ २ 

चक्षु-विज्ञान---७ २ ! 

चमत्कार। दिव्य--..९ ० 

चारित्र---६०२ 

चित्त (चमन)--६५१ 

जित्त-- (बृत्तियाँ) ६५१ 

चेतना--२७०, ५६४, ६७७, ७५७ 

ब्यूति--- (मृत्यु) ७२३ 

लगत्‌ू--१०९, ६७६, (भिन्‍्या) 
८१८, (अनादि नहीं) २३८, 
(अमादि नहीं सादि) ८१, 
(अआदिभन्तरहित) २३०, (उ- 
त्पत्ति) ९८, (-जीबन) १०९, 


<्ड्पु 


_-नित्यता-उत्पत्ति ग्रलत प्रश्न) 
९८, (अह्मका शरोर) ६७० 

जनतंत्रवाद--५० ९ 

जप--- १०४ 

जाति--- (सामास्य) ११७ 

जीव--९२, ९९, १३५, २३३, 
ड३७, ड०, ५९७, ५९८, 
६५०, ६७७, ८१७, (-अन्तहिंत 
क्षमता) ११०, (-ईश्वर-प्रकृति 
बाद) १३४, ४२७; (कर्मर्म 
स्वतंत्र) ८०, (कार्य-क्षमता) 
११०, (क्रिया) १११, (का 
ईश्वरसे समागम) १२०, (को 
अवस्थाएँ) ६७९ (के पास, बहा 
का झरोर) ६७०, (मानव)- 
१९ 

जीविका (ठोक-)---५०७ 

झान--३२७३, ५९४, २९६, २१०, 
४२८, ६०२, (-उद्गम ) ११९१, 
१२०; (न्बुद्धिम्प) २०१ 
(ठीक-) ५०६ 

शेय विधय--.७१८ 

ज्योतिष । फलित--, (मे अबिं- 
इवास ) १२१ 

झडानवाद---६६ 

कत्व--३० २, २६८, ५९७, ६१४, 
(नौ) ६०२, (साल) ६०० 


८४६ 


तस्वज्ञान---३३६ 

तत्त्व-विचार---१०९ 

तर्क---१ १७, (ज्ञानप्राप्तिका उपाय 
नही) २५९ 

तोर्यंकर सर्वज्ष---४९५ 

तृष्णावाद-- (शोपनहार ) ३४० 

तअऔलवाद--४२८ 

दर्शन--(अनू-ऋषिप्रोक्त ) ६९३, 
(ईदवरवादी ) ६९३, (ऋषि- 
प्रोक-) ६९१, (का प्रयो- 
जन) ३३४, (चरम-विकास, 
भारतीय-) ७०४, (तत्त्व सभी 
त्याज्य नही) १६१, (प्रधान) 
९७, (बीस सिद्धान्त) १६२ 
(मध्यम्शर्गी ) ९४, (विचार) 
५१२, (-सघर्ष, यूरोपम ) ६७३, 
(स्पेनिश यहदी-) १९२ 

दहर--- ३९८ 

दान-पुण्य--(प्रसिद्धिके लिए) १९६ 

दा्शनिक-- (बुद्धके बाद के ) ५४२ 

दिशञा--५९ १ 

दु ख-विनाश--५०५, [-मार्ग ) 
५०६, (-मार्गकों वुटिया )५११ 

दू खं-सत्य---५ ०४ 

दुष्टि-- (ठीक-) ५०६ 

देवयात--४०५ 

द्रव्य--५ ८२, ५८७, ५९०, ७३८, 


बर्शन-विभ्दर्तन 


७८६ 
इत्दवाद--३ २७, २५७ 
हतवाद---८, २८४, ३०३, ३७२, 

३७५ 
घमं--३२६, ५८५, ५९६, (मज- 

हब) १३०, (अधिकारमेद ) 

१७६ (-दर्शन-समन्वय) २२९ 
धर्मवाद (दार्शनिक )---२०४ 
धर्माचार--३९७ 
घारणा--६६ १ 
ध्यान---४२५, ४२७, ६६ 
नफूस (“विज्ञान च्बुद्धि )-११० 
नाम--( >विजान) ५५७ 
नाश---७६ १ 
नास्तिकवाद---७ ३७ 


नास्तित्व--9 १९% 

नित्य---६9७, (आत्मा नहीं), 
७८१ ([-आत्मा बुदाध्योकी 
जड) ७८२, (तत्त्व, पांच) 
श्र 
नित्यता+- ५९३ 

नित्यवाद-- 9 ३९, (देखो शाश्वत- 
वाद भी ) । 


नित्यवादोी-- (सासान्यरूव) 3७९ 
निद्रा--६५२ 
नियम---६६० 
निर्जेर--- ६०९ 


प्रिश्चिष्ट ५ 


निर्वाण--५३४, ५५७ 
नैराशय-वैराग्य---५६५ 
पदार्थ---५८६, (जैन आठ, नौ) 
९८ 
परमतसत्व--न्द्वात्मक) ३३५ 
परम विज्ञान (5-व्रह्म-प्राप्ति का 
उपाय) २४४ 
परमाणु--७३९ 
परमाणुवाद---५८२, ६४१ 
परमाथेसत्‌---७६० 
. परलोक---६३४ 
परिवर्तत-- ६५५ 
परिस्थिति-- (और मनुष्य) २४५ 
पवित्रसप--९४, १००, (-अन्या 
वलो ) ९६ 
प्रकृति--२३२, ४३७, (प्रकृति- 
जीव-ईहवर) १०९ 
“प्रच्छन्न-बौद्ध/-- (शंकर) ८२० 
प्रशान--(अह्दा) ४१३ 
प्रतिश्ा--७२८ 
प्रतीत्यसमृत्पाद---५१४, ७२५ 
प्रत्यक्ष-- (प्रमाण ) ६२६, ७२९, 
(आमास) ७७१ 
प्रत्यभिन्ना---७९८ 
प्रत्याहार---६६० 
प्रधान---६५४ 
प्रभाववाद--३७ ३ 


डक 


प्रमाण--५९३, ६२४, ६५२, 
(अन्य->) ६१४, (दो) ७७४ 
७७३, (पर-विज्वार) ७६५ 
[(प्रत्यक्ष)) ७६७, (उपमान) 
६२८, (संख्या) ७६६ 

प्रमेय--६३ १ 

प्रयत्न---(ठीक-) ५०७ 

प्रयोगवाद---२५८ 

पाप--६०२ 

पाप-पुण्य--१२८ 

प्राणायाम--६६० 

पितृयान---४०५ 

पुण्य---६० २ 

पुदूगल (>+भौतिक तत्व)--६०० 

पुनजेन्म--४०३, ६३४, ६८० 

पेगम्बर-वाद--- १७४ 

क़िका (धर्ममोमांसक )--७६ 

बच्चोंका निर्माण--१५८ 

बत्प--६०० 

बुद्धकालीन दर्शन--४८५ 

बुद्ध-दर्शन--- (तत्कालीन समाज- 
व्यवस्था) ५३५ 

बुद्धि-- (आत्मानुभूति ) 
(दर्शन) १७७ 

बुद्धिवाद---५, १०६, ३३२, (द्वैत- 
वाद) ३०३ 

बरहम--३९८, 


२०५, 


४०९ (प्रज्ञान) 


ईंट 


डह३े, डश्ड, डरर, ४२६, 
ड३ १, हॉ३३, ४३९, ड७०, 
(सृष्टिकर्ता) ४१६, ६७३, 
६७५, ८१६, (-अज्म) ६७छट 
ब्रह्मलोक जानस्द--बं७र 
अह्यवाद--- (क्षारोरिक- ) 
(स्तोश्कोका ) ३१ 
ब्रह्मविद्या--६८ १ 
भक्ति---४२७ 
भावना---६० ३ 
भूमा--३९८ 
भौसिक---४००, (जगन्‌) ६५४, 
(तस्व) ३७०, (तस्व) ७५७, 
(बाद) ३७२, वाद (अनारण-) 
५६४ 
भौतिकवाद-- (-एपीकुरीय ) ३०, 


९१, 


(मन) ३६१ 
सन-- १११, ३०४, ३६१, ४००, 
५९१, ६३१, ७७५, 
(उत्पशि) ७२३, (का स्वरूप 
७७८, (ख्यूति) ७२३, 
(<विज्ञान) ७२२, (झरोर 
नहीं) ७७६ 


मतोजप---१०४ (उर्पाशुजय ) 
महान्‌ पुश्वोकी जाति---३४३ 
माक्सेका दर्शन-विकास---३५३ 
मानव--- (आत्मिक-विकास ) २०० 


वहोग-विन्यशोन - 


(>जीब, उसका दधवोष) ११० 
मानस (-प्रत्यक्ष)--#६८ 
माया--८१६ 
मिजुनकाद--- (-ओोड़ा-बाद) डक 
सिथ्या झान---५९४ 
मिथ्या विध्यास----५६५ 
मुकाश्षफा-- (योय्रत्मक्ष) टैल्ड 
मुक्त---५९९, (का बैअब) ६८४ 
मुक्तावस्था---४ १९ 
मुक्ति---२० ३, ४२९, ४४०, ८२०, 

६३५, (-वाघन) ४२४, ६७२, 

४२६, ६३६, ६८१, (अग्तिम 

यात्रा) ६८३, (परछोक) ४०१ 
मोल---६०२ 
पम--६६० 
पोग--४४१, ६५४ (-तत्त्व), 

(का प्रयोजन) ६५८, (- साथन ) 

६६० 
योग-प्रत्यक्ष--७७०, (मुकाशक़ा) 

१७०४ 
रहस्यवाद-वस्तुवाद---१०६ 
राजतम्तवर-- १७९ 
खूपु--५९०४, ५५७, ७९८ 
रोबयका विज्ञान---(महझुतबाद) 

२३९ 
बर्मसमर्मत--- (प्रतिक्रिवाबाद ) ६८७ 
अचन-- (ठीक-) ५०७ 


परिशिक्ट # 


अस्तुवाद-रहस्यवाद--- १०६ 

दिनो अधिकरण ) ७र७, 
(-अधिंष्ठान) ७२८, (-अल- 
कार) ७३१, (-निग्रह) ७३ १, 
(-नि सरण) ७३१ 

विकल्प---६५२ 

जिया रक (स्वतस्त-)---४८३ 

विभारस्वातन्त््य---५ ३ ३ 

बविज्ञन--५०४५- ७३९, (इन्द्रिय-) 
२३७, (एकमात्न तत्त्व)७५७, 
(कर्ता परम-) २४२, ( -- ता- 
तिक) २२७, (परम विज्ञानमें 
समागम) २४१, (प्रथम-) 
११० 

विज्ञानवाद-- ११२, २३१,(खडल ) 
६४६, ६५६, ७२०, ७५६, 
(अद्वत) ३० १, (-आलोचना ) 
३४५९ 

विधि---६१२ 

विन्दुवाद-- ( देश, काल और गति में 

वि्छिन्न-) ८९ 

विपयेंग---६५२ 

विराग---१०४ 

विशेष--५८२, ५९० 


डर 


१३४ 

बेद---६१० 

बेदना---५०५, ७ ३३९ 

वैराग्य---४३ ५ 

बेरूप्प---9२९ 

शब्द-प्रमाण---६२९, (खंडन) 
७९८, (स्वत ) ८१६, (नहीं) 
८०३ 

शरीर--९२, १३५, २८४, ७७५ 

शारीरिक कर्म-- (प्रधानता) ४९४ 

शारीरिक तपस्या--४९६ 

शाश्वतवाद--- ( नित्यवाद) ७७९, 
७३४ 

शुद्धिवाद--७३७ 

शुद्रोपर अत्याचार--६८४ 

शून्यवा---५७ १ 

शुन्यवाद-- ( खडन ) ६४ ६, (नागा- 
जुनका) ५७० 

शैववाद---४३९ 

श्रद्धा--६० २ 

श्रद्धातत्व---३३ १ 

ओतर---७२१ 

सतू---७१८ 

सत्ता--१ १८ 


बिश्वका विकास---९३,  (अद्दत सत्य और अम--३३९ 


५... तस्‍ल्व) ११९ 
'., विजवास, भिध्या-- (-विरोध)--- 
पुरे 


सदाचार--( साधारण-) 
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